॥ औ। ॥ । 


विद्यायवन मेंस्क्रृवग्न्थमाता 
श््छ 


श्रीमन्माधवाचार्य रृतः 


सर्वद्शनसंग्रहः 
सपरिशिष्ट '्रकाश'-हिन्दीभाष्योपेतः 


भाष्यकार-- 
डॉ० उमाइझड्जरशर्मा 'ऋषि' 
आचाये, एम० ए०, डी० लिटू० ( पटना ) 

रीडर, संस्कृत-विभाग, पटना विश्वविद्यालय ( पढना ) 





चौरवम्बा विद्यामवन 


वाराणसी २२१००१ 





काशीस्थाम्मायपोठाधीश्वर जगदुगुरुआशंकराबायं श्रो १०८ स्वामो 
महेश्वरानन्द सरस्वती ( कविताकिकन्नक्रवर्तो पं० महादेवशार्रो शो ) 


के 
अआधदीव॑चन 


सर्वंदनसंग्रह का प्रस्तुत हिन्दी-रूपान्तर मैंने ध्यानपूर्वक प्रायः आद्योपान्त 
देखा है। आज जब कि हिन्दी राष्ट्रभाषा के पद पर समासीन है, तब यह बात 
आवश्यक है और सामयिक है कि हिन्दी का साहित्य भी समृद्ध किया जाय । 
इसकी समृद्धि के लिए कतिपय विद्वान्‌ मौलिक कृतियाँ प्रस्तुत कर रहे हैं और 
कतिपय उच्चतर भाषाओं में वाग्बद्ध, परिष्कृत एवम्‌ उच्च साहित्य का रूपान्तर 
प्रस्तुत कर रहे हैं। प्रस्तुत ग्रन्थ दूसरे ढंग का सामयिक प्रयास है। 


मौलिक कृतियों में कृतिकार अपनी प्रतिभा और मेधा का मुक्त उल्लास 
प्रदर्शित करता है, पर रूपान्तरात्मक कृतियों में विद्वान्‌ लेखक दूसरे की प्रतिभा 
ओर मेघा का साक्षात्कार करने की क्षमता रखकर ही अपना उत्तरदायित्व 
निभा सकता है। निष्कर्ष यह हुआ कि मौलिक कृतिकार की भाँति वह 
उतना मुक्त नहीं रहता । प्रस्तुत रूपान्तरण एक दाशंनिक कृति का खरूपान्तरण 
है, जिसमें विद्वान्‌ रूपान्तरकार ने यह शैली अपनायी है कि पहले मूल-पाठ का 
 तटस्थ ढंग से रूपान्तर प्रस्तुत कर दिया जाय और उस संदर्भ में यदि कतिपय 
शब्द अतिरिक्त रखा जाना आवश्यक है, तो उसे कोष्ठकान्तर्गत रख दिया 
जाय । आज ही कया, सदा से यह ढंग समुचित और सर्वोत्तम समझा जाता 
है। यही उचित है कि पहले मूल-पाठ का तटस्थ रूपान्तर रख दिया जाय 
जिससे हिन्दी के माध्यम से मूल को समझने वाला बुद्धिमान्‌ पाठक सीधे मूल 
रूप को जान छे । इस स्तर पर पल्लवन करने में यह भय रहता है कि कहीं 
डपान्तरकार भूछ का अनुवाद अपनी दृष्टि से अन्यथा न प्रस्तुत कर दे-- 
और यदि ऐसा हुआ तो वह लेखक और पाठक के बीच के माध्यस्थ्य का 


( ४) 


उत्तरदायित्व ठीक से निबाह न सकेगा । मुझे हे है कि रूपान्तरकार ने प्रथम 
स्तर पर इस वैज्ञानिक अथवा तटस्थ पद्धति का ग्रहण करके इस उत्त रदायित्व 
का पूरा निर्वाह करना चाहा है। 


सवंदशनसं ग्रह एक दार्शनिक कृति है, इसलिए रूपान्तरकार-जैसे मध्यस्थ- 
जो मूल-लेखक और पाठक के बीच है--का कार्य केवल तटस्थतापूर्वक 
रूपान्तर प्रस्तुत कर देना मात्र ही पर्याप्त नहीं है। भारतीय दाशैनिक अपने 
विचारों को सहख्नाब्द से चली आती हुईं व्यवस्थित एवं पारिभाषिक 
पदावलियों में एक विशेष शैली से प्रस्तुत करते हैं, अतः उनके समस्त विचारों 
को आधुनिक पाठक के सामने हिन्दी-भाषा में रखते समय अनेक प्रकार की 
सजगता आवश्यक है | पहुली तो यह कि भाषा हिन्दी की प्रकृति की हो, 
दूसरी पुराने आचारयों की बातों को जहाँ तक हो सके आधुनिक पाठक के 
अनुभव में उतार देने का प्रयास हो, तीसरी उसकी पारिभाषिकता का दुर्ग 
तोड़कर, उसमें प्रयुक्त संदर्भ-शब्दों की ब्याख्या करते हुए, शास्त्रीय संकेतों का 
विस्तार देकर बात को सुलझा हुआ रूप दिये जाने का प्रयत्न हो । लेखक ने 
रूपान्तरण में यह प्रथत्न किया है कि रूपान्तर की भाषा की प्रकृति अधिक 
से अधिक हिन्दी की हो । शेष आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए ही तटस्थ 
रूपान्तर के अनन्तर “विज्येष--शींक से शाज्जीय ग्रंथियों को भी स्पष्ट करने 
का प्रयास हुआ है। यही नहीं, रूपान्तर के मध्य में भी कहीं-कहीं लम्बे 
कोष्ठकों के अन्त्गंत आवश्यक स्पष्टीकरण हुआ है । ऐसे प्रयासों में कहीं-कहीं 
रूपान्तरकार की अनवधानता अवश्य दृष्टिगोचर होती है । उदाहरणार्थ पृष्ठ 
सं० १० पर मूल का रूपान्तर प्रस्तृत करते हुए यह कहा गया है--“व्याप्ति 
का अर्थ है दोनों प्रकार की (शंकित और निश्चित ) उपाधियों से रहित 
[ पक्ष" और लिज् का ] सम्बन्ध ।” यहाँ व्याप्ति को कोष्ठकान्तर्गत पक्ष 
और लिझ्ु का सम्बन्ध कहना सर्वेथा विचारणीय है। स्वयं ही रूपान्तरकार 
ने अनेक स्थलों पर व्याप्य एवं व्यापक के सम्बन्ध को ही परम्परानुसार 
जास््रीय ढंग से व्याप्ति बतलाया है । 








$ 'साध्य” के स्थान पर 'पक्ष' हो गया है। 


६ 


( ५) 

कार्य बहुत ही व्यापक है। विभिन्न प्रकार की दाशंनिक धारायें हैं। सबों 
का अधिकारपूर्वक रूपान्तरण और स्पष्टीकरण साधारण श्रम का कार्य नहीं । 
ऐसे बीहड़ क्षेत्र में संचरण करता हुआ बौद्धिक यात्री कभी भटक जाय तो यह 
सहज संभव है। लेकिन इस प्रकार की भी स्थितियाँ क्वाचित्क ही हैं । 

आधुनिक ढंग के पाठकों को ध्यान में अधिक रखा गया है जो सामयिक 
और समुचित भी है। इसीलिए संस्कृत की पारिभाषिक पदावलियों के 
समानान्‍्तर अंग्रेजी में प्रचलित प्रयोग भी रख दिये गये हैं। उनकी प्रामाणिकता 
के लिए रूपान्तरकार स्वयम्‌ उत्तरदायी है। आधुनिक पाठकों की रुचि ओर 
आधुनिक शैली पर भी ध्यान होने के कारण बीच-बीच सें किसो-किसी दर्शन 
की संक्षिप्त ऐतिहासिक रूपरेखा भी प्रस्तुत कर दी गई है। परन्तु ऐसे प्रसंगों 
में भी कहीं-कहीं अनवधानता है। उदाहरणार्थ पृ० सं० २७५ पर शैवागमों 
के बीच अहिर्बृध्न्य-संहिता को लिया गया हँ-यह कहाँ तक ठीक है ? 
अहिर्बुध्न्य-संहिता पाऊचरात्रागम के अन्तर्गत है । 

अन्तिम बात जो पुस्तक की उपादेयता के संबन्ध में कही जाने की है, वह 
यह कि ग्रंथ के अन्त में दाशंनिक पुस्तकों की एक बृहत्‌ सूची संकग्न की गई 
है । आधुनिक शोध-छात्रों की दृष्टि से ऐसी सूचियों का बड़ा महत्व होता है! 
सूची एक सामान्य रूप में प्रस्तुत कर दी गईं हो, ऐसी बात नहीं है। उसमें 
पुस्तक और उसके रचयिता का नाम तो है ही, महत्त्वपूर्ण और उल्लेखनीय 
बात यह है कि उसमें जो पुस्तक जिस दर्शन की है, उस दशेन का भी सामने 
उल्लेख है । इससे भी अधिक महत्वपूर्ण बात हैँ कि आज का शोध-छात्र मूल 
ग्रल्थकार का प्रामाणिक कारू-ज्ञान चाहता है। रूपान्तरकार ने प्रत्येक कृति 
के सामने उस कृति का रचना-कारू भी दिया है। भारतीय मनीषियों की 
अन्तमुंखी प्रदत्ति तथा अपना परिचय देने की ओर से निरन्तर तटस्थता 
दिखाने का भाव उनके इतिवृत्त के ज्ञान में सदा बाधक रहा है। आधुनिक 
गवेषकों ने नये सिरे से इस पक्ष पर प्रकाश डाला है। उन सबों में सभी 
ग्रन्थकारों को लेकर संवंत्र मतैक्य नहीं है। रूपान्तरकार ने यदि यह बात 


ध्यान में रखकर किसी प्रामाणिक इतिहासकार की सहायता काल-निर्धारण 
में ली है तो तदथ वे प्रशंसा के पात्र हैं। 


( ६ ) 
इस कृति में मेरे समक्ष रूपान्तरकार का अपना कोई निजी विचार या 
मौलिक स्थापना किसी के पक्ष-विपक्ष में नहीं है कि उसके विषय में भी में 
अपनी सम्मति भ्रस्तृत करूं । अत: रूपान्तरण के विषय में जितने पक्षों से 
उसका मूल्यांकन किया जा सकता है, उतना संक्षेप में ऊपर उपस्थापित 
किया गया है। निश्चय ही इस महान्‌ और सामयिक प्रयास के लिए 
श्री उमादंकरदशर्मा “ऋषि” मेरे साधुवाद के पात्र हैं । 


धर्मंसंघ, काशी, 
--महेद्वरानन्द सरस्वती 


ज्ये० शु० ४, २०२१ 
(१३-६-१९६४) । 


९ 
पूर्व पीठिका 
[ सर्वंदर्शनसंग्रह का महस्व---दर्शन की उत्पत्ति-भारतीय दर्शन 

और पाश्चात्त्य दर्शन--तत्त्वसाक्षात्कार के साधन--प्रमाण--संख्या पर 

विचार--दाशंनिकों के भेद---श्रौत और ताकिक-प्रमेय-इंश्वर पर दर्शनों 

की सान्यता--जीव का निरूपण--संसार की व्याख्यायें-विभिन्न दर्शनों 

में तत्वविचार--नास्तिक-दर्शन-- रामानुज और _ मध्व--अनुमान के 

अवयव --अद्वेतवेदान्त--मोक्ष का विचार--साधवाचाय का समय-- 

उपसंहार । ] 

माधवाचार्य का सर्वेदर्शनसंग्रह बहुत दिनों से विद्वानों की दृष्टि में अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखता आया है। यद्यपि इसके अनेकानेक संस्करण प्रकाशित 
हो चुके हैं किन्तु अपनी राष्ट्रभाषा हिन्दी में कोई उत्तम अनुवाद तथा व्याख्या 
न देखकर प्रस्तुत संस्करण का प्रयास किया गया है । भारतीय और पाश्चात्य 
: विद्वानों के द्वारा लिखे गये आधुनिक ग्रन्थ यद्यपि दर्शन के अध्ययन के लिए 
प्रचुर सामग्री प्रस्तुत करते हैं, किन्तु प्राचीन भारतीय परम्परा का निर्वाह करते 
हुए माधवाचर्य के द्वारा लिखे गये इस ग्रन्थ का अवमूल्यन किसी भी मूल्य पर 
नहीं किया जा सकता । जैसी पाण्डित्यपूर्ण शैली में माधवाचार्य ने अपने काल में 
प्रसिद्ध दर्शनों का संकलन करने का प्रयास किया और उनकी सर्वाज़पूर्ण 
विवेचना करने में कुछ उठा नहीं रखा, उस तरह का संग्रह अन्यत्र मिलना 
दुष्कर है। दर्शनों की विवेचना में उद्धरणों की षुष्कलता लेखक के अद्वितीय 
पाण्डित्य की विजय-पताका पंक्ति-पंक्ति में प्रसारित कर रही है । चाहे गभ्भीर 
विवेचन हो, पूर्वपक्ष और सिद्धान्त में भीषण संग्राम छिड़ा हुआ हो अथवा 
किसी दर्शन के पदार्थों की गणना ही करनी हो, माधवाचार्य की शैली एकरूपता 
का अद्वितीय दृषटन्त उपस्थित करती है । 

यह प्रायः देखने में आता है कि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय का लेखक दूसरे 
सम्प्रदायों की विवेचना करते समय अपने विचारों का आरोपण करने लगता 
है या कम से कम उस विवेच्य सम्प्रदाय की आलोचना भी करता जाता है। 
किसी भी लेखक से निष्पक्ष या वस्तुनिष्ठ (00]००४५6 ) होने की आशा करना 
सरासर भूल है परन्तु माधवाचार्य मानो इस नियम के सबसे बड़े अपवाद हैं । 
किसी भी सम्प्रदाय की विवेचना में, चाहे वह चार्वाक ही क्‍यों न हो, आचाये 
की निष्पक्षता श्लाघनीय है। प्रत्येक दर्शन के सिद्धान्तों और पदार्थों की व्याख्या 
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अधिक से अधिक स्पष्ट रूप में निविकार भाव से उन्होंने की है। यही कारण 
है कि भारतीय दर्शनों के अध्ययन में उनके सर्वेदर्शनसंग्रह का महत्त्व इतना 
अधिक अंकित हुआ है । 

अब हम कुछ देर के लिए अपने विवेच्य विषय से हटकर दशंन-शास्त्र के 
विषय में सामान्य रूप से कुछ विचार करें उसी परिप्रेक्ष्य में प्रस्तुत ग्रन्थ का 
पुल्यांकन करें । 

दर्शन-शब्द का व्युत्पत्ति-जन्य अर्थ है देखना, विचारना, श्रद्धा करना। 
आदि-काल से ही मानव ने अपने जीवन में दर्शन को प्रमुख स्थान दिया था । 
वस्तुतः जीवन के प्रति मनुष्य का दृष्टिकोण ही दर्शन है जो व्यक्ति-व्यक्ति के 
लिए भिन्न-भिन्न हुआ करता है। मनुष्य में अपने आस-पास के पदार्थों को 
समभने के लिए जिज्ञासा की लहरें सदा दौड़ा करती हैं। यही नहीं, उसके 
साथ इन वस्तुओं का क्या सम्बन्ध है, उस सम्बन्ध का निरूपण कौन करता 
है, उसके ज्ञान के क्या ताधन हैं, इत्यादि कितनी ऐसी शंकायें हैं जिनसे मनुष्य 
को चिन्तनकी प्रेरणा मिलती रहती है । सामान्य रूप से दर्शन के आविर्भाव का 
यही इतिहास है । 

इस विषय में भी भारतवर्ष की अपनी विशेषता है। ऐसा कहा जाता है 
कि भारतीय दर्शन दुःख की आधार-शिला पर प्रतिष्ठित है। प्रायः सभी दर्शन 
दुःख-निद्ृत्ति के लिए ही उपायों के अन्वेषण में लगे हुए हैं। यह एक निश्चित 
तथ्य है कि प्राणी संसार में त्रिविधात्मक दुःखों से ग्रस्त है । उसकी स्वाभाविक 
प्रवृत्ति होती है कि सुख की प्राप्ति करे । यह तो एक दूसरी विशेषता है कि 
एक ही उपाय से दुःख का निवारण तथा सुख का आसादन भी हो जाय लेकिन 
वह सुख है क्या चीज ? क्या रुपये पा लेना, परीक्षा में प्रथम होना, या नौकरी 
पा लेना ही सुख है ? उत्तर होगा कि ये सभी सुख न केवल क्षणिक है अपितु 
ये अतिशय से भरे हुए हैं अर्थात्‌ इन सबों में एक से बढ़कर एक सुख है । इनकी 
कोई सीमा नहीं । एक सुखद वस्तु मिलने पर दूसरी की कामना होती है । यही 
नहीं, कभी-कभी तो सुख की एक निश्चित परिभाषा देना भी असम्भव हो जाता 
हैं । जो वस्तु राम के लिए सुखद है, मोहन के लिए नहीं । दर्शनों का लक्ष्य है 
कि किसी भी उपाय से सर्वोच्च सुख की प्राप्ति का उपाय बतलायें जो साथ ही 
साथ इस जगत्‌ के दुःखों का आत्यन्तिक निवारण में सम्थे हो। सांसारिक 
दुःखों को बन्धचन और उनकी निदृत्ति को दाशनिक भाषा में मोक्ष के नाम से 
पुकारते हैं। यही बन्धन और मोक्ष भारतीय दर्शनों का मुख्य प्रश्न रहा है। 
यह दूसरी बात है कि उनके स्वरूप पर विभिन्न मत है अथवा दुःख-निद्धत्ति के 
उपायों के विश्लेषण में मत-भेद है। कोई दर्शनिक कह सकता है कि महेश्वर 
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की सेवा से मोक्ष मिलता है तो दूसरा कह सकता है कि आत्मस्वरूप के साक्षा- 
त्कार से मोक्ष मिलता है। कोई दार्शनिक जीते-जी मोक्ष प्राप्त होने की बात 
करता है तो कोई मृत्यु के बाद ही मोक्ष की सत्ता निर्धारित करता है। इस 
तरह दश्नों में भेद होता है | 

आत्यन्तिक दुःख-नाश और आत्यन्तिक सुख दोनों का सम्मिलित नाम 
मोक्ष ( मुक्ति, निर्वाण, महोदय ) है। मोक्ष पाने के लिये श्रुतियाँ तो उपाय 
बतलाती ही हैं ताकिक दृष्टि से भी कई दर्शनों में इस पर विचार किया गया 
है । जैसे बौद्ध-दर्शन चार आर्य-सत्यों के ज्ञान को ही मोक्ष-साधन समभता 
है तो न्‍्याय-दर्शन अपने दर्शन में कहे गये पदार्थों के साक्षात्कार को ही मोक्ष 
का साधन मानता है । दूसरी ओर शंकराचार्य आत्मा के ज्ञान को मोक्ष का 
साधन स्वीकार करते हैं । यह देखने में आता है कि मोक्ष के विचार को 
लेकर प्रत्येक दर्शन में कु छ-न-कुछ विचार किया गयां है । यहाँ तक कि चार्वाक 
ने भी कहा है कि देह का नष्ट हो जाना मोक्ष है । कुछ लोग मोक्ष के प्रश्त 
पर बहुत दूर तक विचार करते हुए पुनर्जन्म का सिद्धान्त भी मानते हैं । 
उनका कहना है कि इस संसार में आवागमन का क्रम जब तक चलता 
रहेगा तब तक तो प्राणी बन्धन में ही पड़ा है। मोक्ष होने पर न तो उसे 
जन्म लेना पड़ता है और न उसकी मृत्यु होती है । 

पाश्चात्य दर्शन में मोक्ष के प्रश्न पर लोग मौन हैं । यही कारण है कि 
भारतीय दर्शन से वे एक नयी दिशा का निर्देश पाते हैं। यद्यपि पाश्चात्त्य 
दर्शन में भी भौतिकवाद के तुच्छ धरातल से बहुत ऊपर उठकर हीगेल 
( प«९४० ) के पूर्ण प्रत्ययवाद में प्रवेश करने की चेष्टा हुई है किन्तु भारतीय 
दर्शनों के तारतम्य तथा गम्भीरता का लेश भी उन दर्शनों में नहीं है। कारण 
यह है कि भारत में दर्शन को जीवन से पृथक्‌ कभी नहीं समभा गया, चाहे 
चार्वाक हो अथवा शंकर--सब के सब जीवन के धरातल पर ही अपने दर्शनों . 
की प्रतिष्ठा करते हैं। यही कारण है कि भारतीय दर्शन पाश्चात्त्य दर्शनों की 
भाँति न केवल तत्त्वों की मीमांसा करता है, अपितु आचारशास्त्र, प्रमाणशास्त्र, 
क्रियाशास्त्र, मोक्षशासत्र आदि सभी विषयों को अपने में समेट कर चलता है । 
कहना न होगा कि पाश्चात्त्य दर्शन उक्त पक्षों में सबों पर समान रूप से विचार 
नहीं करता । तत्त्वों की मीमांसा ( १४०४४एाशआं०४ ) में वह इतना संनद्ध 
है कि अन्य प्रश्नों पर विचार करने का उसे अवकाश ही नहीं है । जिन 
वाक्‍्यों और शब्दों पर हमारे यहाँ के वैयाकरणों, नैयायिकों और मीमांसकों 
ते बहुत प्राचीन काल में ही विस्तृत विचार किया था उन पर पाश्चात्त्य जगत्‌ 
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में अभी-अभी अनुसंधान हुए हैं तथा वे भी किसी निश्चित तथ्य पर नहीं पहुँच 
सके हैं। इसका निष्कर्ष यह निकला कि भारतीय दर्शन एक सर्वांगीण और 
परिपूर्णशास्त्र है। इसमें अब कुछ भी परिवतंन, परिवर्धत, संशोधन को आवश्य- 
कता नहीं है, उसका संकलन हम भले कर सकें, पाश्चात्त्य दर्शनों से उसकी 
तुलना भले ही की जाय अथवा उसमें विद्यमान किसी महत्त्वपूर्ण प्रश्न को लेकर 
अनुसंधान भले ही किया जाय, परन्तु और किसी दूसरे कार्य की आवश्यकता 
उसमें नहीं है। दूसरी ओर पाश्चात्त्य दर्शन अभी भी अपूर्ण है---जीवन; जगत्‌ 
या ईश्वर की व्याख्या में पूर्णतः: सफल नहीं है । 

तो, मोक्ष का प्रश्न भी ऐसा ही प्रश्न है जिसके विषय में भारतीय दर्शन 
ही परिपूर्ण समाधान दे सकता है । दर्शनों के तारतम्य से चार्वाक के द्वारा 
प्रतिपादित मोक्ष की विचारधारा से आरम्भ करके हम बढ़ जाते हैं और 
शंकराचार्य के अद्वैत-वेदान्त में जिज्ञासा की पूर्णतः शान्ति पाते हैं। माधवाचाये 
की यही मान्यता है। अपने-अपने सम्प्रदाय के अनुसार दूसरे लोग मध्यवर्ती 
दशनों में प्रतिपादित मोक्ष का भी आश्रय लेते हैं। विभिन्न दर्शनों में अन्य 
विषयों पर भले ही मतभेद हो किन्तु इस प्रश्न पर सब एकमत हैं कि मूल 
तत्त्व के साक्षात्कार से ही मोक्ष की उपलब्धि हो सकती है। 


किन्तु यह साक्षात्कार हो कैसे ? इसके लिये प्रमाणों के रूप में साधन दिये 
गये हैं। यह प्रश्न सावंजनिक है कि हम किसी वस्तु का ज्ञाम कैसे प्राप्त 
करते हैं ? शुद्ध ज्ञान के कौन-कौन से साधन हैं ? प्रत्येक दर्शन में इस पर 
विचार किया गया है और अपनी रुचि के अनुरूप दाशंनिकों ने प्रमाणों की 
संख्या निर्धारित की है। चार्वाक केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता है| उसके 
अनुसार कोई भी ज्ञान इन्द्रिय की अपेक्षा रखता है। इन्द्रियों से उत्पन्न ज्ञान 
ही यथार्थ अनुभव है। चार्वाक-दर्शन में यह विचार किया गया है कि अनुमान 
के लिये व्यप्ति-ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है और व्याप्ति की स्थापना किसी 
भी साधन से नहीं हो सकती है । यह हम कह सकते हैं कि धूम और अग्नि 
का सम्बन्ध हम अपनी आँखों के सामने वर्तमान काल में भले ही जान लें 
किन्तु इसके लिये कोई प्रमाण नहीं है कि वर्तमान काल में ही हमारी आँखों 
से दूर किसी स्थान में भी धूम और अग्नि का सम्बन्ध होगा। अतीत काल 
और अनागत काल के विषय में तो कहना ही कठिन है। स्पष्टतः चार्वाक 
की यह विचारधारा डेविड हाय म के संशयवाद ( $०९ए0ं०5$४ ) से बहुत कुछ 
मिलती-जुलती है । 

दूसरी ओर, बौद्धों और जैनों के अनुसार एत्मक्ष और अनुमान दो प्रमाण 
हैं इनका कहना है कि व्याप्ति का ज्ञान प्राप्त करना कोई कठिन नहीं । 
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बौद्ध लोग तो व्याप्ति की स्थापना के लिये कार्य-कारण-सम्बन्ध तथा तादात्म्य- 
सम्बन्ध को उपाय के रूप में उपस्थित करते हैं किन्तु जैन लोग अन्वय और 
व्यतिरेक की विधि से ही संतुष्ट हैं । हाँ इतना वे दोनों मानते हैं कि व्यभि- 
चार की शंका न रहे । शब्द और उपमान आदि प्रमाणों को अनुमान के अन्तगंत 
ही रखा जाता है। वैशेषिक लोग भी इसी विधि से केवल दो प्रमाण ही मानते 
हैं । उनका कहना है कि शब्द-प्रमाण सभी स्थानों पर प्रमाण ही नहीं होता । 

माध्व-सम्प्रदाय बाले दो ही प्रमाण मानते हैं किन्तु अनुमान नहीं, प्रत्यक्ष 
और शब्द कों । शब्द के द्वारा प्रतिपादित अर्थ का बोधक होने पर ही अनुमान 
प्रमाण माना जा सकता है । रामानुज-सम्प्र दाय वाले स्पष्ट रूप से अनुमान को 
पृथक्‌ गिनकर तीन प्रमाणों को बात करते हैं। इन तीन प्रमाणों को मानने की 
प्रथा सांख्य-योग में भी है । 

प्रमाणों के विशेषज्ञ के रूप में मान्य नैयायिकों ने प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
और शब्द इन चारों को प्रमाण के रूप में स्वीकार किया है। माहेश्वर- 
सम्प्रदाय वाले भी घुमा-फिराकर इन्हीं प्रमाणों को स्वीकार करते हैं । मीमांसकों 
के अनुसार अर्थापत्ति और अनुपलब्धि को भी प्रमाण माना गया है । यह दूसरी 
बात है कि प्रभाकर-मत के मीमांसक अभाव नहीं मानते | अर्थापत्ति का अर्थ 
है कि जब किसी दूसरे प्रकार से वस्तुस्थिति की असिद्धि हो तो किसी एक स्थिति 
का आपादान करें, जैसे दिन में भोजन न करने पर भी देवदत्त मोटा हुए चले 
जा रहे हैं, तो अर्थापत्ति से हम जान सकते हैं कि वे रात में ही डटकर भोजन करते 
होंगे क्योंकि किसी दूसरे प्रकार से उनकी मोटाई सम्भव नहीं है। अनुपलब्धि 
का अर्थ है किसी वस्तु का अभाव जानना । सभा में पहुँचते ही हमें मालूम हो 
गया कि वहाँ हमारा मित्र नहीं है । यह बात अनुपलब्धि-प्रमाण से ही मालूम 
हुई है। शंकराचाय भी उपयुक्त छह प्रमाणों को ही मान्यता देते हैं। पौराणिकों 
का भी एक सम्प्रदाय है जो सम्भावना और ऐतिह्य को भी प्रमाण मानता है। 
नवाँ प्रमाण चेष्टा है जिसे तान्त्रिक और साहित्यिक लोग मानते हैं । यद्यपि इन 
प्रमाणों में प्रत्यक्ष को शिरोमणि कहा गया है किन्तु कई ऐसे विषय हैं जिनकी 
सिद्धि के लिये हमें अनुमान और शब्द पर अवलम्बित होना पड़ता है जैसे ब्रह्म 
की सिद्धि के लिये श्रुति को ही शंकराचार्य ने प्रमाण-शिरोमणि माना है। 

इस प्रकार प्रमाणों की विवेचना करने के पश्चात्‌ इनके आधार पर 
दाशैनिकों को हम दो कोटियों में रख सकते हैं '---ताकिक, और श्रौत | श्रौत 
दाशंनिक वे हैं जो मूलतत्त्व के अन्वेषण में श्रुति को ही मुख्य साधन मानते हैं । 


१ अश्यंकर--उपोद्घात पृ० ४२। 
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उन्हें हम वेदवादी भी कह सकते हैं । इनमें शंकराचाययं, जैमिनि, पाणिनि आदि 
आते हैं । ताकिक दार्शनिक से हमारा अभिप्राय यह है कि मूलतत्त्व के अनु- 
संधान में ये लोग एकमात्र तक का सहारा लेते हैं। तक और कुछ नहीं, अनुमान 
का ही दूसर। नाम है। ये लोग श्रुति में प्रतिपादित विषयों को भी तकं-निकष पंर 
कसने पर ही प्रमाण मानते हैं । ताकिकों के भी दो भेद हैं-एक तो वे दाशेनिक 
जो अपने को स्पष्टतः ताकिक कहते हैं और दूसरे वे जो अपने को श्रौत्त कहने पर 
भी भीतर-भीतर तक॑ का ही सहारा लेते हैं । बादरायण के ब्रह्मसूत्र की व्याख्या 
करने वाले रामानुज और माध्व सम्प्रदाय वाले दा्निक कहते हैं कि हम लोग 
उपनिषदों को प्रमाण मानते हैं किन्तु श्रुति-वाक्यों का जो अर्थ उन्होंने पूर्वाग्नह 
के कारण किया है उससे तो यह स्पष्ट मालूम होता है कि ये प्रच्छन्न ताकिक हैं । 
उदाहरण के लिए स्पष्ट रूप से जीव और ब्रह्म की एकता का निर्देश करने 
वाले तत्त्वमसि” इस वाक्य का उन दोनों ने कैसे निर्वाह किया है यह देखने 
ही योग्य है । रामानुज की दशा तो और भी दयनीय है ।' वे अपने श्रीभाष्य 
में शंकराचार्य की खिलली उड़ाते हैं कि शंकर श्रौतमत के बहाने से छिपकर बौद्ध 
धर्म का प्रचार कर रहे हैं॥ और रामानुज ? वेद-मत का प्रचार करते हुए क्‍या 
छिपे हुए ताकिक वे नहीं हैं ? 


सांख्य-योग, न्‍्याय-वैशेषिक आदि भी ताकिक ही हैं क्योंकि इन्होंने भी अपनी 
प्रतिष्ठा अनुमान के बल पर ही की है।, यहाँ स्मरणीय है कि श्रौत और ताकिक 
दाशंनिकों में भेद का कारण यह है कि श्रौत पक्ष में वेदों को स्वतःप्रमाण माना 
गया है जब कि ताकिक पक्ष में उन्हें परत:प्रमाण मानते हैं। स्वतःप्रमाण का 
अर्थ है कि वेदों की प्रामाणिकता अपने आप में सिद्ध ( $0€िशंठथा। ) हैं, 
किसी दूसरे प्रमाण को उसे सिद्ध नहीं करना पड़ता। तदनुसार वेदों को 
ओऔपौरुषेय मानते हैं | वेदों की शक्ति अकुण्ठित या अप्रतिहत है । दूसरी ओर, 
जो लोग वेदों को परत:प्रमाण मानते हैं उनका यह कहना है कि वेद पौरुषेय 
हैं, अनित्य हैं, उनकी सिद्धि के लिए हमें दूसरे साधनों पर निर्भर करता पड़ता 
है । इस दशा में वेदों को पुरुष अर्थात्‌ ईश्वर की रचना मानते हैं । 

पौरुषेय और अपौरुषेय का विचार मीमांसा-दर्शन में अच्छी तरह हुआ 
है । अन्त में वेदों को अपौरुषेय ही माना ग्रया है। इनका कथन है कि वेद 
ईश्वर से केवल प्रकाशित हुए हैं । जैसे मनुष्य अनायास ही निःश्वास छोड़ता 
है, उसे न तो बुद्धि की आवश्यकता पड़ती है या न किसी परिश्रम की। 
उसी प्रकार वेद भी ईश्वर से प्रादुभू त हुए हैं। अपौरुषेय मानने पर ही 





१ देखिये, पृ० २४७ । 





( ३१ ) 


श्रौत दाशंनिकों ने श्रुति की प्रामाणिकता सबसे ऊपर स्वीकार की है। यहाँ यह 
स्मरणीय है कि सत्ताओं के भेद से श्रुति और प्रत्यक्ष इन दोनों प्रमाणों में कोई 
विरोध नहीं है। जहाँ तक व्यवहार-जगत्‌ का सम्बन्ध है, हमें प्रत्यक्ष को प्रश्रय 
देना ही पड़ेगा । लौकिक दृष्टि से द्ैत भी सत्य ही है। किन्तु पारमाथिक 
दृष्टिकोण से विचार करने पर श्रृतियों को प्रधानता देनी पड़ेगी । उस दशा में 
अद्वेतवाद ही सत्य सिद्ध होता है । 

प्रमाणों के इस विवेचन में हम दो बातें स्पष्ट रूप से देखते हैं---एक तो 
प्रमाणों की संख्या और दूसरी प्रमाणों की प्रामाणिकता या पूर्वापरता । यह 
सर्वमान्य है कि प्रमेय पदार्थों का विचार करने से पूर्व प्रमाणों का संग्रह कर 
लेना आवश्यक है । 

प्रमाण से जिसकी सिद्धि की जाती है उसे प्रमेय कहते हैं । इसमें मुख्य रूप 
से तीन पदार्थ मिलते हैं । जीव जगत्‌ और ईश्वर । कोई दाशंनिक तो इन तीनों 
की पदार्थता मानते हैं कुछ केवल दो की और कुछ केवल एक की । वस्तुस्थिति 
चाहे जो भी हो इन तीनों की व्याख्या उन सबों को करनी पड़ती है--चाहे वे 
तीनों को एक ही में क्‍यों न समेट लें । तो इनका क्रमश: निरीक्षण करें--- 

(१ ) इंश्वर--ईश्वर के विषय में चार्वाक का तो कहना है कि इसकी 
सत्ता अलौकिक नहीं । पृथ्वी का राजा ही परमेश्वर है। यदि चार्वाकों से 
पूछा जाय कि ईश्वर के न मानने पर लौकिक और अलौकिक कर्मों का फन्न 
कौन देगा ? तो ये बतलायेंगे कि लौकिक कर्म तो राजा के अधीन हैं ही--वही 
तो निग्रह और अनुग्रह करने में समर्थ है। याचकों की दान देकर और चोरों 
को दण्ड देकर वह समी कर्मों का फल यथाविधि देता ही है । अब रही - बात 
अलौकिक कर्मों की । ये अलौकिक कर्म वास्तव में धूर्तों के उपख्यान हैं जो 
जनसामान्य को ठगने के लिये वैदिक वंचकों के बकवाद हैं । 

बौद्ध और जैन अपने-अपने धर्म प्रवर्तकों को ही ईश्वर मानते हैं । वस्तुतः 
ये लोग भी ईश्वर की सत्ता मानते ही नहीं । सांख्य में भी ईश्वर नहीं माना 
जाता । मीमांसक लोग भी ईश्वर नहीं मानते किन्तु मनुष्य के कर्मों का शुभ- 
अशुभ फल देने के लिये अदृष्ट नाम की एक शक्ति स्वीकार करते हैं। वैयाकरण 
लोगों से पूछने पर सम्भवतः वे यह कहेंगे कि शब्द की परा अवस्था जिसे स्फोट 
भी कहते हैं, वही ईश्वर है । रामानुज ईश्वर पर कुछ विशेषणों का आरोपण 
करते हैं। उनके अनुसार ईश्वर जीवों का नियामक अन्तर्यामी और उनसे 
पृथक्‌ पदार्थ है । जीव और जड़ उसके शरीर हैं जीवों को वह उनके कर्मों के 
अनुसार कल देता है । मध्वाचाये के अनुसार भी ईश्वर इन्हीं विशेषणों से युक्त 
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है किन्तु यह अन्य पदार्थों से सर्वधा भिन्न है। वह संसार का उपादान-कारण 
नहीं, केवल निमित्त-कारण है। महेश्वर-सम्प्रदाय, नैयायिक और वैशेषिक- 
दर्शनों की भी यही मान्यता है। लेकिन इस दर्शन-समूह में दो मत हो जाते 
हैं । पाशुपत और प्रत्यभिज्ना दर्शनों में यह माना गया है कि ईश्वर कर्म का 
फल देने के समय जीवों के द्वारा किये कर्मों की अपेक्षा नहीं रखता क्योंकि ऐसा 
मानने पर ईश्वर की स्वतंत्रता नहीं रह सकेगी। दूसरे महेश्वर वैशेषिक और 
माध्वमत वाले कहते हैं कि ईश्वर कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही संसार का 
निर्माण करता है । 

योग-दर्शन में यद्यपि ईश्वर जीव से भिन्न है किन्तु वह न तो संसार का 
निमित्त-कारण है और न उपादान ही । वह सर्वथा निरलेंप और निर्गुण है। 
शंकराचार्य के अनुसार भी ईश्वर बैसा ही है किन्तु वह पारमाथिक है। यह 
स्मरणीय है कि जगत्‌ और ईश्वर की सत्ताओं में अन्तर है। अतः दोनों में 
कार्य-का रण-भाव होना असम्भव है । माया के आधार पर ईश्वर संसार का 
उपादान-कारणं बनता है किन्तु विवर्त रूप से । 

ईश्वर के विषय में दिये गये बहुत से प्रमाण हैं। किन्तु सभी अनुमान और 
श्रुति पर आधारित हैं । यदि श्रौत-दर्शन हो तो ईश्वर श्रुति-सिद्ध है और यदि 
ताकिक दर्शन हो तो ईश्वर की सिद्धि अनुमान से करते हैं। फिर भी श्रुति की 
प्रधानता अन्ततः स्वीकार करनी ही पड़ती है । 


(२ ) जीव--ईश्वर के समान ही जीव को लेकर भी दार्शनिकों में बड़ा 
विवाद है । सर्वप्रथम चार्वोकों की ओर दृष्टिपात करने पर हम देख 
हैं कि वे शरीर को ही आत्मा कहते हैं यदि उसमें चैतन्य हो। कर्त्ता और 
भोक्ता भी वही है। चार महाभूतों ( 57058 ९शा८ा।६ ) के मिलने से 
विशेष क्रिया द्वारा चैतन्य उत्पन्न होता है। उसमें चैतन्यांश के द्वारा ज्ञान होता 
है देहांश तो जड़ के रूप में ही है । यह दूसरी बात है कि कुछ चार्वाक इन्द्रियों 
को ही आत्मा मानते हैं । कुछ प्राण को और कुछ मन को भी आत्मा मानते हैं 
चार्वाकों का मत विभिन्न दर्शनों में पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थित किया गया है, 
स्वतन्त्र रूप से तो कहीं उनके विचार मिलते ही नहीं । 

बौद्धों के अनुसार जीवात्मा विज्ञान के रूप में है। चूंकि विज्ञान क्षण-क्षण 
बदलने वाले प्रवाह के समकक्ष है इसलिये आत्मा भी क्षण-क्षण बदलने के कारण 
अनित्य है । पूर्व क्षण में उत्पन्न विज्ञान अपने उत्तर-क्षण में संस्कार के रूप में 
चला आता है इसलिये स्मृति आदि की सिद्धि की जाती है | शुन्यवादी बौद्ध तो 
आत्मा के मूल रूप को शुन्य ही मानते हैं किन्तु व्यवहार की दशा में आत्मा की 
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प्रतीति भी उन्हें माननी पड़ती है | जैनों के अनुसार जीवात्मा देह से भिन्न. ही 
है किन्तु देह के परिमाण में ही रहती है। देह के बढ़ने और घटने से जीवात्मा 
भी बढ़ती घटती रहती है । उनके अनुसार जीवात्मा नित्य तो है किन्तु उसमें 
विकार होते रहते हैं । दूसरे शब्दों में वह आत्मा कुटस्थ ( एक समान रूप में ) 
नित्य नहीं है । 

आस्तिक दर्शनों में नैयायिकों और वशेषिकों का यह कहना है कि जीवात्मा 
के गुण बुद्धि, सुख, दुःख आदि जब अनित्य हैं तो जीवात्मा भी विकारी है 
क्योंकि धर्मी में आने और जाने वाले धर्म धर्मी को विकारशील बना देते हैं । 
कहने का अभिप्राय है कि जीवात्मा कूटस्थ नित्य नहीं है और आत्मा का स्वरूप 
जड़ के समान हो जाता है | यही कारण हैं कि मुक्ति की दशा में ज्ञान का नाश 
हो जाने से आत्मायें पाषाणवत्‌ हो जाती है। प्रभाकर-मीमांसकों के मत से 
यह सिद्धान्त बहुत कुछ मिलता-जुलता है । मीमांसकों का दूसरा सम्प्रदाय ' 
भाट्ट-सम्प्रदाय मानता है कि आत्मा अंश के भेद से ज्ञान और जड़ दोनों के रूप 
में है। शैव, सांख्य और योग के सम्प्रदायों में तथा वेदान्तियों के मत से आत्मा 
केवल जान के स्वरूप में है । यह दूसरी बात है कि अद्वत-बेदान्ती, सांख्य और 
योग वाले आत्मा को निर्गुण मानते हैं जब कि द्वंत-वेदान्ती, विशिष्टाद्वेत-वेदान्ती, 
नैयायिक और वैशेषिक आत्मा को सग्रुण मानते हैं । 


जहाँ तक जीवात्मा के परिमाण ( )४७४7४४॥४ए0० ) का सम्बन्ध है, बौद्ध 
लोग कहते हैं कि आत्मा विज्ञानों का प्रवाह है अतः उसका कोई परिमाण नहीं 
हों सकता । वास्तव में आत्मा का आश्रय कोई है ही नहीं जिससे आत्मा उसके 
अनुरूप कोई परिमाण धारण कर ले। रामानुज, मध्व और वल्लभ-सम्प्रदाय 
वाले कहते हैं कि जीव का परिमाण अणु के समान (5०7॥०) है । नैयायिक 
वैशेषिक, सांख्य, पातअल तथा अद्व॑त-वेदान्त वाले जीवात्मा को विभु (&॥- 
ए9भए५७४४९) कहते हैं। चार्वाक, शुन्यवादी और जैन लोग आत्मा को अणु 
और विभु के बीच में रखते हैं अर्थात्‌ जीवात्मा मध्यम परिमाण की है। 

जीव कर्ता या भोक्ता है, इस विषय पर भी मत-भेद है । नैयायिक और 
वैशेषिक तो जीवात्मा का कतृ व्य सत्य मानते हैं किन्तु रामानुज और मध्व- 
सम्प्रदाय वाले उसके सत्य होने पर भी उसे नैमित्तिक मानते हैं स्वाभाविक 
नहीं । अद्गैत-बेदान्ती कहते हैं कि जीवात्मा कुछ उपाधियों के कारण ही कर्त्ता 
बनती है। सांख्य-योग में प्रकृति को कर्त्ता माना गया है । इसलिये प्रकृति के 





१ दे० पंचदशी ( ६८८ ) । 
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सम्बन्ध से जीवात्मा में भी कर्ता होने की प्रतीति हो जाती है। जिस रूप में 
जीवात्मा कर्त्ता है उसी रूप में भोक्ता भी है। 


( ३ ) संसार---संसार अर्थात्‌ जड़-वर्ग की सत्ता के विषय में किसी का 
मतभेद नहीं हो सकता, भले ही वह सत्ता भिन्न-भिन्न हृष्टिकोणों से मानी जाय । 
चार्वाकों का कहना है कि जड़ पदार्थ ही संसार का मूल कारण है। पृथ्वी, 
जल, अग्नि और वायु के परमाणु ही संसार का निर्माण करते हैं। बौद्ध लोग 
यद्यपि चार्वाक की तरह ही आकाश-तत्त्व नहीं मानते किन्तु वे चार्वाक के द्वारा 
सम्मत परमाणुओं में अवयव मानते हैं और उन अवयवों का प्रवाह संसार का 
निर्माण करता है। जैन लोग एक प्रकार के परमाणुओं को ही संसार के मूल 
कारण के रूप में स्वीकार करते हैं। आकाश भी इन्हें मान्य है। न्याय- 
वैशेषिक दर्शनों में सूये की किरणों. में उड़ने वाले धूल-कणों के अवयवों को 
परमाणु कहते हैं। दो परमाणु के संयोग से एक इधणुक बनता है। तीन 
दयणुकों के मिलने से एक ज्यणुक बनता है। यही सूर्य की किरणों में धूल के 
रूप में दिखलाई पड़ता है। इसी क्रम से संसार का निर्माण होता है। ये 
परमाणु नित्य हैं । दूसरी ओर मीमांसक और वैयाकरण परमाणुओं को भी 
अनित्य मानते हुए केवल शब्द की नित्यता स्वीकार करते हैं । यह शब्द ही 
संसार का मूल कारण है । सांख्य-योग के मत से यह शब्द भी कारये है, नित्य 
नहीं, क्योंकि शब्द का कारण अहंकार है । अहंकार का कारण मह॒त्‌ और महत्‌ 
का कारण त्रिगुणात्मक प्रकृति है। रामानुज-सम्प्रदाय वाले इसे ही मान्यता 
देते हैं। अद्ग॑त-वेदान्तियों के अनुसार यह प्रकृति भी मुल कारण नहीं हो 
सकती । यह ब्रह्म का विवतं है जिससे प्रकृति सदवस्तु के रूप में प्रतीत होती 
है। आत्मा ही संसार का मूल कारण है। ये सारे दृश्यमान पदार्थ उसी के 
विवतं हैं । 

अब हम यह विचार करें कि यह सृष्टि-पुल कारण से किस रूप में सम्बद्ध 
है। इस पर न्याय-वैशेषिकों का कहना है कि कारण तीन प्रकार के हैं-सयवायो 
असमवायी और निमित्त । ये तीनों मिलकर अपने से भिन्न कार्य को उत्पन्न 
करते हैं। अर्थात्‌ कारणों से भिन्न रूप में कार्य की उत्पत्ति होती है। इसे ही 
आरम्भवाद भी कहते हैं। सभी लोग इस मत को नहीं मातते । बौद्धों का 
कहना है कि समवायी अर्थात्‌ उपादान कारण ( जैसे मिट्टी या सूत ) अपने से 
भिन्न कार्य उत्पन्न नहीं करते हैं। तदनुसार समवायी कारण का संघात (एणा- 
0४०४०॥) होने से ही कार्य होता है । इसे केवल सौत्रान्तिक और वैभाषिक 
बौद्ध ही मानते हैं। चूँकि संघात भी क्षण-क्षण में बदल रहा है अतः कारण 
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के नष्ट होते ही कार्य उत्पन्न हो जाता है। शून्यवादी तो कहेंगे कि कार्य का 
कारण कभी रुद्रूप होता ही नहीं, असत्‌ होते हुए भी क्षण-क्षण में प्रतीत होता 
रहता है। इस मत को लोग असत्ख्यातियाद कहते हैं। विज्ञानवादियों के 
अनुसार विज्ञानरूपी आत्मा क्षण-क्षण में नये-नये बाह्य पदार्थों के रूप में प्रतीत 
होती है । उपादान-कारण जब वास्तव में कार्य के रूप में बदल जाय तो उसे 
परिणामवाद कहते हैं जिसे साय योग और रामानुज-वेदान्त में माना गया 
है । जब कारण की परिणति कार्य के रूप में सचमुच नहीं हो, केवल वैसी 
प्रतीति हो तो उसे विवर्तवाद कहते हैं जो शंकराचार्य की मान्यता है।" 

शंकराचार्य के विवर्तताद का एक रूप दृष्टि-सृश्विद के रूप में 
देखने में आता है। इसका अर्थ है कि जिस समय हमने देखा उसी समय 
उसकी सृष्टि हो गई। वस्तुस्थिति यह है कि देखने के समय द्रष्टा की अविद्या 
के कारण उक्त वस्तु उस रूप में सृष्ट ( (७७४०१ ) दिखलाई पड़ती है। 
पहले' से उसकी सत्ता नहीं रहती । राम ने सीपी में रजत देखा तो उस समय 
उस स्थान पर रजत राम की अविद्या से ही उत्पन्न हुआ है, उसके. पूर्व या 
पश्चात्‌ रजत की प्रतीति नहीं होती । सांसारिक प्रपंच भी व्यक्ति की अविद्या 
के कारण तात्कालिक और तद्गूप ही सृष्ट होता है। जीवों को तानात्मक मानने 
पर प्रपंच का भेद भी होगा । वास्तव में 'जीव होना' ही अविद्या का कारण 
होता है, वह वस्तुत: तो है नहीं। अभिनवमुप्त के सम्प्रदाय ( प्रत्यभिज्ञा ) में 
भी यही बात कही गयी है परन्तु वे लोग प्रतिबिम्बवाद नाम का सिद्धान्त 
मानते हैं । यह ठीक है कि जगत ब्रह्म के कारण है किन्तु न तो ब्रह्म ने संसार 
का आरम्भ ही किया है, न तो वह ब्रह्म का परिणाम है और न ही विवर्ते । 
जैसे दपंण में बहिभूत पदार्थों का प्रतिबिम्ब दिखलाई पड़ता है वैसे ही ब्रह्म 
में अन्तर्भूत जगत्‌ का प्रतिबिम्ब दिखलाई पड़ता है । बिम्ब के स्थान पर स्वीकृत 
माया ब्रह्म में अपना सम्बन्ध दिखाकर बिम्ब के अभाव में भी प्र तिबिम्ब उत्पन्न 
करती है। अतः न तो बिम्ब को अलग मानकर द्वंत-पक्ष में जाना पड़ता और 
न “बिम्ब पृथक्‌ नहीं है' कह कर मू लच्छेद ही करने की आवश्यकता है । 


तत्व-विचार--सभी दाशेनिकों ने, चाहे वे कहीं के हों, किसी-न-किसी 
रूप में संसार के मूल पदार्थों ( 0]8746 ॥२०७॥४ ) पर विचार किया 
है। इन्हें ही भारतीय दर्शन में पदार्थ या तत्त्वः के नाम पुकारते हैं। 
चार्वाक लोगों का कहना है कि पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु, ये चार तत्त्व 
हैं । बौद्ध लोग भिन्न-भिन्न प्रकार के तत्त्व मानते हैं। शुन्यवादी केवल शून्य 
को, योगाचार वाले केवल विज्ञानस्कन्ध को तथा अन्य बौद्ध पाँच आन्तरिक- 
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स्कन्धों को और चार बाह्य परमाणुओं को तत्त्व मानते हैं। भगवान्‌ बुद्ध के 
विचार से दुःख, दुःखसमुदय, दुःखनिरोध और निरोधमार्ग ये चार आर्य-सत्य 
अर्थात्‌ तत्त्व हैं। जैनों के विचार से दो तत्त्व हैं--जीव और अजीव। इन्हीं 
हा विस्तार पाँच तत्त्वों के रूप में किया गया है जीब, आकाश, धर्म, अधर्म 
और पुद्गल । उसी प्रकार सात तत्त्यों का वर्णन भी कुछ लोग करते हैं-- 
जीव, अजीव, आखव, संवर, निर्जर, बन्ध और मोक्ष । ये नास्तिक दाशेनिकों 
के विचार हैं । 


रामानुज-सम्प्रदायः के अनुसार सभी पदार्थ प्रमाण और प्रमेय के रूप से 
बटे हुए हैं। प्रत्यक्ष अनुमान ओर शब्द प्रमाण हैं और हृव्य गुण तथा सामान्य 
प्रमेय हैं । द्रव्यों के भी छः भेद हैं--ईश्वर, जीव, नित्यविभूति, ज्ञान, प्रकृति 
और काल | गुणों के दस भेद हैं--सत्त्व, रजस्‌, तमस्‌, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, 
गन्ध, संयोग और शक्ति । सामान्य द्रव्य-गुण दोनों के रूप में होता है । ईश्वर 
पाँच प्रकार का है--पर, व्यूह, विभव, अन्तर्यामी और अर्चावतार । वैकुष्ठ में 
निवास करने वाले तथा मुक्त जीवों के द्वारा प्राप्प नारायण ही पर ईश्वर है । 
व्यूह चार तरह का होता है--जासुदेव, संकर्षण, प्रयुम्न और अनिरुद्ध । 
यद्यपि भगवान्‌ एक ही है परन्तु प्रयोजनवश उनके चार रूप हो गये हैं। उनमें 
ज्ञान, बल, ऐश्वर्य, वीर्य, शक्ति और तेज, इन छ: गुणों से युक्त वासुदेव हैं । 
संक्षेण-व्यूह में ज्ञानऔर बल की प्रधानता रहती है। प्रद्युम्न में ऐश्वर्य 
तथा वीय॑े की प्रधानता रहती है । अनिरुद्ध में शक्ति और तेज की प्रधानता 
रहती है। भगवान्‌ के अवतारों को विभव कहते हैं। अन्‍्तर्यामी ईश्वर वह 
है जो जीवों के हृदय में रहता है। योगी लोग इसे पा सकते हैं तथा जीवों 
का नियन्त्रण भी यही करता है। देव-मन्दिर में प्रतिष्ठित ईश्वर अर्चावतार 
है । इस प्रकार ईश्वर-द्रव्य का निरूपण किया गया । 

जीव ईश्वर के अधीन होते हैं, प्रत्येक शरीर में भिन्न हैं तथा नित्य हैं। 
ये तीन तरह के हैं--बद्ध , मुक्त और नित्य । संसारी जीव बद्ध हैं, नांरायण की 
उपासना से वैकुण्ठ में पहुँचे हुएं जीव मुक्त हैं और संसार को कभी न छुने 
वाले अनन्त गरुड़ आदि जीव नित्य हैं। नित्य-विभृति से वैकुण्ठ-लोक समझा 
जाता है। ज्ञान का अर्थ है अपने आप में प्रकाशित होने वाला जिसे चैतन्य 
और बुद्धि भी कहते हैं। प्रकृति त्रिगुणात्मक तथा चौबीस तत्त्वों से बनी हुई 
है। ये चौबीस तत्त्व हैं--प्रकृति, महत्‌, अहंकार, मन, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ पाँच 
कर्मेन्द्रियाँ पाँच तन्‍्मात्र और पाँच महाभूत । काल जड़ पदार्थ है और विभु है। 
इन सबों का स्पष्ट विवेचन यतीन्द्रमत-दीपिका में हुआ है । 


( ३७ ) 


माध्व-सम्प्रदाय के अनुसार तत्त्वों की संख्या दस है-द्वव्य, गुण कम, 
सामान्य, विशेष, विशिष्ट, अंशी, शक्ति, साहश्य और अभाव । द्रव्यों की संख्या 
बीस है--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत, आकाश, प्रकृति, तीन गुण, महत्तत्त्व, 
अंहकारतत्त्व, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, तन्‍्मात्र, महाभूत, ब्रह्माण्ड, अविद्या, वर्ण, 
अन्धकार, वासना, काल और प्रतिबिम्ब । गुणों की संख्या अनेक है। रूप, रस 
आदि चौबीस गुणों के अलावे आलोक, दम, कृपा, बल, भय, लज्जा, गम्भी रता, 
सुन्दरता, धीरता, वीरता, सूरता, उदारता आदि भी गुण में ही चले आते हैं । 
कर्म के तीन भेद हैं--विहित, निषिद्ध और उदासीन ! नित्य और अनित्य के 
भेद से सामान्य भी दो तरह के हैं । भेद न होने पर भी भेद के व्यवहार का 
निर्वाह करने वाले अनन्त विशेष हैं। माध्व लोग समवाय नहीं मानते । 
विशेषण के सम्बन्ध से विशेष्य में होने वाला आकार ही विशिष्ट नाम का पदार्थ 
है । अंशी का मतलब है--हाथ, डेग इत्यादि के द्वारा नापा जाने बाला पदार्थ । 
शक्तियाँ चार हैं, अचिन्त्य-शक्ति, आधेय-शक्ति, सहज-शक्ति और पद-शक्ति । 
साहश्य तो लोक में प्रसिद्ध ही है किन्तु यह दोनों पदार्थों में स्थित नहीं रहता । 
दूसरे के आधार पर एक वस्तु में ही स्थित रहता है। वैशेषिकों के सामन ही 
यहाँ चार प्रकार के अभाव माने जाते हैं प्रामभाव, प्रध्वंसाभाव, अन्योन्याभाव 
और अत्यन्ताभाव । अविद्या 'बाँच खण्डों की होती हैं--मोह, महामोह, तामिस्र, 
अन्ध-तामिस्र और तम.। वर्णों की संख्या इकावन ( ५१ ) मानी गयी है इस 
प्रकार द्वैत-मत में तत्त्वों का विवेचन बहुत अधिक विश्लेषण के साथ हुआ है . 
अब महेश्वर-सम्प्रदाय के अनुसार तत्त्वों पर विचार करें। पाशुपत-दर्शन 
के अनुसार पाँच तत्त्व हैं--कार्य, कारण, योग, विधि और दुःखान्‍्त । कार्य का 
अर्थ है अस्वतन्त्र पदार्थ जिसके तीन भेद हैं--विद्या, कला और पशु । जीव के 
गुणों को विद्या कहते हैं, अचेतन पदार्थ को कला कहते हैं और पशु तो जीव 
ही है। कारण के दो भेद हैं--स्वतन्त्र और परतन्त्र । पाँच इन्द्रियाँ, पाँच 
कर्मेन्द्रियाँ और तीस अन्तःकरण मिलकर परतन्त्र-कारण बनाते हैं। स्वतन्त्र 
कारण परमेश्वर है। आत्मा और ईश्वर के सम्बन्ध को योग कहते हैं, धर्मकार्य 
की सिद्धि करने वाली विधि है और मोक्ष दुःखान्त । 


शैव-दर्शन में पति, पशु और पाश, ये तीन पदार्थ कहे गये हैं। पति का 
अर्थ है शिव, पशु जीव है और पाश के चार भेद हैं --मल, कर्म, माया और 
रोध-शक्ति । इन सबों का विचार प्रस्तुत ग्रन्थ में किया है। प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में 
जीव और परमात्मा दोनों को एकाकार कहा गया है। किन्तु जड़ पदार्थ 
आत्मा से भिन्न भी है और अभिन्न भी । और बातें तो पशुपत-दर्शन से मिलती- 
जुलती ही हैं। रसेश्वर-दर्शन भी तत्त्व-विचार में कोई नयी चीज नहीं देता। 


( रेप ) 


न्याय-वैशेषिक दर्शनों के तत्त्व इतने प्रसिद्ध हैं जितने किसी दर्शन में नहीं । 
वस्तुतः उनका दर्शन ही तत्त्व-विचार-शाज््र है। वैशेषिकों के यहाँ सात पदार्थ 
स्वीकार किये गये हैं जिनमें द्रव्य, गुण, कमें, सामान्य, विशेष, समवाय, ये 
छह भावात्मक ( 700४७ ) हैं और अभाव नाम का सप्तम पदार्थ भी 
स्वीकृत है । नैयायिकों ने प्रमाण-प्रमेय आदि सोलह पदार्थों का निरूपण किया 
है । यहाँ पर यह ध्येय है कि नैयायिकों ने अनुमान के लिए पाँच अवयवों की 
आवश्यकता मानी है । वे हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन | 
ये अवयव प्रायः सभी दाश्शनिकों को स्वीकृत हैं। फिर भी कुछ 'दार्शनिकों ने 
अपने-अपने दृष्टिकोणों से इनका चयन किया है । बौद्ध लोग उदाहरण और 
उपनय से ही संतुष्ट है। मीमांसक लोग तीन अवयवों को मानते हैं---प्रतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण । अद्वैत-वेदान्ती केवल तीन अवयवों को लेते हैं चाहे प्रथम 
तीन या अन्तिम तीन । रामानुज और मध्य-सम्प्रदाय का कोई नियम नहीं 
है। कभी पाँचों से, कभी केवल तीन से और कभी उदाहरण और उपनय, 
इन दो अवयवबों से ही काम लेते हैं । तात्पर्य यह हुआ कि उदाहरण तो कोई 
भी छोड़ता ही नहीं । 


मीमांसा-शास्त्र में चूंकि वाक्‍्यार्थ-विचार की प्रधानता है इसलिये तत्त्व का 
विचार हमें दिखलाई नहीं पड़ता किन्तु समवाय आदि कुछ पदार्थों का उनके 
द्वारा खण्डन किया जाना देखकर हमारा अनुमान है कि वैशेषिकों की तरह 
कुछ पदार्थों को वे अवश्य मानते हैं । वैयाकरण लोगों को शब्दार्थ के विचार से 
अवकाश ही कहाँ है कि तत्त्व पर विचार करें ? किन्तु वास्तव में उन्होंने विचार 
किया है । तत्त्व-विचार की दृष्टि से वे प्रत्यभिज्ञा, मीमांसा, वैशेषिक और अद्वैत- 
वेदान्त के बिन्दुओं से बने हुए वर्ग के बीच अवस्थित हैं । द्रव्य, गुण, कमे 
( क्रिया ) और सामान्य (जाति) इन चार पदार्थों को मानते हुए वे शब्द-ब्रह्म 
को ही एकमात्र तत्त्व स्वीकार करते हैं । 


सांख्य-दर्शन के चार प्रकार के तत्त्व हैं--प्रकृत्यात्मक, विक्रृत्यात्मक, 
उभयात्मक और अनुभयात्मक । इनका विचार इस ग्रन्थ में विस्तृत रूप में 
किया गथा है । योग-शा सत्र इससे पृथक्‌ नहीं ज़ाता । अद्वैत-वेदान्त में पदार्थ 
एकात्मक है । वह आत्मा या ब्रह्म-स्वरूप है। द्वैत की प्रतीति तो अनादि अविद्या 
के कारण कल्पित है । तो, हकू और हृश्य के भेद से दो पदार्थ हुए। हक्‌- 
पदार्थ के तीन भेद हैं--ईश्वर, जीव और साक्षी । अज्ञान.. उपाधि .. युक्त 
ईश्वर है जिसके ब्रह्मा, विष्णु और महेश ये तीन भेद हैं। अन्त:करण और 
उसके संस्कार से युक्त अज्ञान वाला पदार्थ जीव है। ईश्वर या जीव ही 


क रे ) 


उपाधि से युक्त होकर साक्षी कहलाता है जो कुछ दिखाई पड़ रहा है वह 
दृश्य पदार्थ है । उसके तीन भेद हैं--अव्याकृत, मूर्त और अमूते। अव्याकृत 
का अथ्थे है--अविद्या, अविंद्या के साथ चित का सम्बन्ध, उनमें चित्‌ की प्रतीति 
और जीवेश्वर का भेद । 'अमूर्ती!ं शब्द से शब्द, स्पशं आदि सूक्ष्म भूत और 
अन्धकार लिये जाते हैं क्योंकि ये अविद्या से उत्पन्न हैं। ये अमूर्त अवस्था में 
ही सात्त्विक अंश से ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति करते हैं और राजस अंश से करमेंन्द्रियों 
की उत्पत्ति करते हैं। सबों के सात्त्वकांश मिलकर मन की और राजसांश 
मिलकर प्राण की उत्पत्ति करते हैं। तब इन भूतों ( 8।७॥०॥$ ) का आपस 
में मिश्रण अर्थात्‌ पच्चीकरण होता है जिससे यह भौतिक संसार प्रतीत होता है । 
इस प्रकार इन तत्त्वों का निरूपण किया जाता है । 


मूल तत्त्वों को जानने से मोक्ष की प्राप्ति होती है और मूल तत्त्वोंके विकृत 
रूपों को जानकर उनमें लिपटे रहने से प्राणी बन्धन में पड़ा रहता है। बन्धन के 
विषय में जानना चाहिए कि संसार में सबों को सुख-दुःख और मोह का अनुभव 
होता है । यही बन्धन है । सांख्य और योग वाले कहते हैं कि यह अनुभव वस्तु- 
निष्ठ है जबकि वेदान्ती इसे आत्मनिष्ठ मानते हैं क्योंकि सुख आदि मन की 
वृत्तियाँ हैं जो पहले के संस्कार के कारण विभिन्न पदार्थों के ज्ञान से जैसे-जैसे 
उत्पन्न होती हैं तथा नष्ट होती हैं । 


मोक्ष के विषय में भी दार्शनिकों का मतभेद ही है । चार्वाक स्वतन्त्रता या 
देह-नाश को ही मोक्ष कहते हैं। शुन्यवादी आत्मा का उच्छेद होना मोक्ष 
मानते हैं। दूसरे बौद्धों का कथन है कि निर्मल ज्ञान की उत्पत्ति ही मोक्ष है। 
जैन-सम्प्रदाय वाले कहते हैं कि कर्म से उत्पन्न देह में जब आवरण न हो तो 
जीव का निरन्तर ऊपर उठते जाना ही मोक्ष है । रामानुज-सम्प्रदाय में ईश्वर 
के गुणों की प्राप्ति और उनके स्वरूप का अनुभव करना मोक्ष है । द्वैत-वेदान्त 
में दुःख से भिन्न पूर्ण सुख की प्राप्ति ही मोक्ष है। इस अवस्था में भगवान्‌ के 
केवल तीन गुण नहीं मिलते, संसार का कर्त्ता होना, लक्ष्मी का पति होना और 
श्रीवत्स की प्राध्ति--नहीं तो मोक्षावस्था में जीव को सब कुछ मिल जाता है। 
पाशुपत-दर्शन में परमेश्वर बन जाना, शैव-दर्शन में शिव हो जाना तथा प्रत्य- 
भिज्ञार्में | आत्मा की प्राप्ति को मोक्ष माना गया है। रसेश्वर-दर्शन कहता 
है कि रस से सेवन के देह का स्थिर हो जाता, जीते ॥ मुक्त हो जाना मुक्ति 
है । न्याय-वैशेषिक मोक्ष को प्रायः अभावात्मक शब्दों में लेते हैं। वैशेषिक कहते 
$ कि सारे विशेष गुणों का नाश हो जाना मोक्ष है जबकि नैयायिक आत्यन्तिक 
दु.ज-निबृत्ति को मोक्ष मानते हैं । यह दूसरी बात है कि कुछ नैयायिक न केवल 
दुःख-निदृत्ति को, प्रत्युत सुख को भी मोक्ष में ही लेते हैं। मीमांसकों के 








( ४० ) 


यहाँ विविध वैदिक कर्मों के द्वारा स्वगें आदि की प्राप्ति ही मोक्ष है। वैयाकरणों 
की धारणा है कि मूलचक्र में स्थित परा नामक ब्रह्मरूपिणी वाणी का दर्शन 
कर लेना ही मोक्ष है | साँख्य-दश्शन में प्रकृति के उपरत हो जाने पर पुरुष का 
अपने रूप में स्थित हो जाना ही मोक्ष माना गया है। उधर अपना काम पूरा 
करके सत्त्वं, रजस्‌ और तमस्‌, ये तीनों गुण भी मूलप्रकृति में अत्यान्तिक रूप से 
विलीन हो जाते हैं और प्रकृति को भी मोक्ष मिलता है। योगदर्शन मानता है 
कि चित्‌-शक्ति निरुपाधिक रूप से अपने आप में स्थित हो जाती है तो मोक्ष 
होता है। अन्त में अद्वैत-वेदान्त में शंकराचार्य का कहना है कि मूल अज्ञान के 
नष्ट हो जाने पर अपने स्वरूप की प्राप्ति अर्थात्‌ आत्मसाक्षात्कार ही मोक्ष है। 
इस प्रकार दर्शनों में अन्तिम तत्त्व ( पुरुषार्थ ) मोक्ष का सम्यक्‌ निरुपण किया 
गया है। यहाँ केवल दिशा-निर्देश अथवा पाठकों की रुचि उत्पन्न करने के लिये 
सारांश दिया गया है । 


अपनी अंग्रेजी-भूमिका में दर्शनों के तारतम्य का संक्षिप्त विवरण मैंने 
दिया है। अतः यहाँ पर पुनरुक्ति से बचने के लिए केवल यही प्रतिपादित 
करना लक्ष्य है कि माधवाचार्य का उक्त दर्शन-संग्रह लिखने का क्‍या लक्ष्य है? 
यह सर्वमान्य सत्य है कि माधवाचार्य का अपना दर्शन अद्वैत-वेदान्त ही था। 
इसी की स्थापना के लिए उन्होंने अन्य दर्शनों को भी यथार्थ रूप में रखकर 
उनकी अपेक्षा शांकर-दर्शन को प्रधानता दी है। यह हम प्रत्येक दर्शन के 
आरम्भ में देखते हैं कि विगत दर्शन का खण्डन करके किसी दर्शन की नींव 
रखते हैं। इस तरह क्रमशः दर्शनों. की मान्यता वे बढ़ाते चलते हैं। 


दू सरे दर्शन-प्रन्थों में सर्वेदर्शन संग्रह की तरह क्रम नहीं रखा गया है । 
प्राय: लोग नास्तिक दर्शनों के बाद क्रमशः आस्तिक दर्शनों का विचार करते 
हैं! कारण यहीं होता है कि उन्हें किसी दर्शन से कुछ लेना-देना नहीं है पर 
माधवाचार्य को तो अप- लक्ष्य की सिद्धि करनी थी अतः उन्होंने एक विशेष 
क्रम का निर्वाह किया है । 


अद्वैत-वेदान्त भारतवर्ष का सबसे अधिक मान्य दर्शन है। . माधवाचार्य 
इसीलिए इसे सब दर्शनों का शिरोमणि मानते हैं और उस पर उन्होंने बहुत 
अधिक विचार किया है। इस पर उठाई गई सारी आपत्तियों का पराण्डित्यपूर्ण 
समाधान तो किया ही है, मूल पदार्थों के विवेचन को तिलांजलि देकर भी उसके 
सिद्धान्तों की स्थापना की है। अतः सर्वदर्शनसंग्रह को न केवल दर्शनों का संक- 
लन समझें प्रच्युतएक प्रबन्ध ग्रन्थ ( 7॥688 )के रूपमें ले सकते हैं जिसमें अद्दैत- 
मत की प्रतिष्टा की गई है। यह बहुत आवश्यक था कि अद्वत की स्थापना उस 


( ४१ ) 


समय में विद्यमान सारे दाशंनिक सम्प्रदायों के पूरे परिप्रेक्ष्य में की जाय । 
अत: 'आम्राश्च: सिक्ता: पितरश्न प्रीणिता:” के अनुसार एक ही साथ दो-दो 
काम हो गये--दर्शनों का संग्रह भी हो गया और उनके बीच अद्वैत-वेदान्त की 
क्या महत्ता है, यह भी जान गये । 


अन्त में हम प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक माधवाचार्य* के विषय में भी विचार 
कर हें । दक्षिण भारत में तुंगभद्रो नदी के किनारे पम्पा-सरोवर के समीप 
विजयनगर में एक सुप्रसिद्ध साम्राज्य था जिसमें प्रायः १३५१५ ई० के आसपास 
में महाराज बुक सम्राट्‌ हुए थे। उक्त साम्राज्य की स्थापना महाराज हरिहर 
प्रथम ने माधवाचार्य की ही प्रेरणा से की थी । माधवाचार्य इन दोनों राजाओं 
के यहाँ मुख्य मन्‍्त्री के पद पर सुशोभित थे । इनका परिवार बहुत प्रसिद्ध था 
क्योंकि विद्या के क्षेत्र में वह बहुत आगे बढ़ा-चढ़ा था । वेदों के प्रसिद्ध भाष्य- 
कर्त्ता सायणाचाय इसी वंश में हुए थे । इस वंश का नाम ही सायण-बंश था। 
सायण और माधव की रचनाओं की तुलना करने से हमें मालुम होता है कि 
माधवाचार्य सायण के बड़े भाई थे । इनके पिता का नाम मायण और माता 
का नाम श्रीमती था। ये बौधायन-सूत्र के मानने वाले यजुर्वेदी ब्राह्मण थे। 
ये सूचनायें माधवाचार्य ने पराशर-स्मृति की अपनी व्याख्या में प्रस्तुत की है । 


माधवाचार्य को एक दूसरे माधव से भी अभिन्न समभने की भूल लोगों ने 
की है । माध्तव नाम के एक मन्त्री होने की सूचना १३४७ ई० के शिलालेख 
में मिलती है जिनकी मृत्यु १३६१ ई० के बाद हुई थी । इस प्रकार प्रायः ४५ 
वर्षों की अवधि तक इन्होंने मन्त्री का कार्य उत्तरदायित्वपुर्वक संभाला था। 
ये अद्वितीय योद्धा थे क्योंकि इनके लिखे लेखों में “'भुवनेकवीर:' का विरुद 
मिलता है । पश्चिमी समुद्र तट पर स्थित कोंकण-प्रदेश में तुरुष्कों ( 3 में ) का 
उपद्रव जोर-शोर से चल रहा था। उन्होंने उसकी राजधानी गोमन्तक (आछ्ष- 
निक गोआ) के धा्भिक स्थानों को नष्ट-भ्रष्ट करना प्रारम्भ कर दिया था। 
माधव ने उनसे लोहा लिया और उन्हें परास्त करके उस स्थान प्र फिर से 
धर्म की प्रतिष्ठा की । महाराज बुक्क माधव के इस कार्य से इतना प्रसन्न हुए 
कि उन्हें वनवासी अर्थात्‌ जयन्तीपुर का शासक बना दिया | अपने प्रशासन से 
माधव ने प्रजा का हृदय जीत लिया । गोआ के शासक के रूप में १३१२ शक 
संवत्‌ ( १३९० ई० ) में उन्होंने कुचर नामक गाँव अग्रहार (जागीर) में ब्राह्मणों 





१. दे० बलदेव उपाध्याय, आचाये सायण और माधव, प्ृ० १३३ तथा 
आगे। 


( डरे ) 


को दे दिया । किन्तु ये विजेता माधव माधवाचार्य से भिन्न हैं। माधवाचार्य 
और माधव मन्त्री दोनों के व्यक्तित्वों में बड़ा अन्तर भी है। दोनों के माता- 
पिता तो भिन्न थे ही, उनके गोत्र भो पृथक्‌ थे। यही नहीं, उनकी मृत्यु के 
समय ' में भी अन्तर है । माधवाचाय ने बुक्क के शासन की समाप्ति (१३७९) 
के कुछ पूर्वे ही संन्यास ग्रहण कर लिया था और श्ूंगेरी मठ में प्रतिष्ठित हो 
चुके थे । उधर यह दान-पत्र १३९० का है अतः दोनों में कोई तारतम्य 
दिखलाई नहीं पड़ता । फिर भी माधवाचार्य महाराज बुक्क के यहाँ मुख्य 

मन्‍त्री थे तथा दूसरे माधव मन्त्री से भिन्न थे। श्वृंगेरी मठ में माधवाचार्य॑ 
बाद में विद्यारण्य के नाम से शंकराचायं बन गये थे । विद्यारण्य के विषय में 
अहोबल पण्डित ने अपने तेलुगु-व्याकरण में लिखा है--- 


वेदानां भाष्यकर्ता विवृतमुनिवया धातुवृत्तेविधाता, 
प्रोद्द्दद्यानगर्यों हरिहरनुपते:. सावंभौमत्वदायी । 
वाणी नोलाहिवेणी सरसिजनिलया किकरीति प्रसिद्धा, 
विद्यारण्यो 5ग्रगष्यो5 भवद्खिलगुरु: शंकरो बीतशडूः: ॥ 


इससे माधवाचाय्य ( विद्यारण्य ) के विषय में सूचना प्राप्त होती है कि ये 
ही माधवीयधातुबृत्ति के भी रचयिता थे । विद्यारण्य के रूप में भी इन्होंने 
बहुत से ग्रन्थ लिखे थे जैसे---पश्चदशी, वैयासिक-न्यायमाला आदि । 


यह किवदन्ती है कि माधवाचाय ने ही बुक के बड़े भाई हरिहर प्रथम 
को विजयनगर-साम्राज्य की स्थापना का परामर्श दिया था। उस समय उस 
स्थान का नाम विद्यानगर रखा गया था। बाद में धीरे-धीरे वह विजयनगर 
हो गया । यह किसी घटना से या भाषाविज्ञान से अनुप्राणित हुआ होगा । 
हरिहर की मृत्यु के पश्चात्‌ माधवाचाये बुक्क के गुरु बने और उस समय शिष्य 
के आदेश से उन्होंने बहुत से ग्रन्थ लिखे । संन्यास की अवस्था में ये प्रायः 
१३७९ ई० से १३८५ ई० तक रहे । मृत्यु के समय इनकी अवस्था प्राय: ९० 
की थी ( १३८४ )। अतः माधवाचार्य का जीवन-काल १२९५ ई० से १३८५ 
ई० तक माननां ठीक है । 


भाधवाचार्य और सायणाचाये ने अपने गुरुओं का उल्लेख बहुत श्रद्धा से 
किया है। इनके तीन गुरु थे--विद्याती्थे, भारतीतीर्थ और श्रीकण्ठ । भारती- 
तीथ॑ माधव के दीक्षागुरु थे जिनकी मृत्यु के पश्चात्‌ ( १३८० ई० ) माधंव 
(विद्यारण्य) शंकराचार्य के पद पर आये । विद्यातीथं और श्रीकण्ठ इनके 
विद्यागुरु थे । सायण ने वेदभाष्यों के आरंभ में विद्यातीर्थ का नाम देते हुए 
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उल्लेख किया है कि बुक्कराय ने माधवाचाय को वेद-भाष्य करने का आदेश 
दिया तो उन्होंने यह काम अपने छोटे भाई सायण को सौंप दिया ।" 

परम्परा से चले आते हुए माधवाचार्यकृत स्वंदर्शनसंग्रह को सायण के बड़े 
भाई की रचना मानने में कुछ लोगों ने विवाद खड़ा कर दिया है। उनका 
कहना है कि माधवाचार्य के किसी भुरु का उल्लेख स्वंदशेन में नहीं मिलता, 
मंगलाचरण में लेखक ने शाज्भ॑ंपाणि के पुत्र किसी सर्वज्ञविष्णु नामक ग्रुरु का 
उल्लेख किया है। दूसरे, लेखक अपने को 'सायणदुग्धाब्धिकौस्तुभ' कहता है 
जिससे वह सायण का पुत्र प्रतीत होता है । सायण के तीन पुत्रों में कम्पण, 
मायण और शिज्भुण थे । कुछ लोगों का कहना है कि द्वितीय पुत्र मायण ही 
माधव के नाम से प्रसिद्ध थे । अतः यह ग्रन्थ सायण के पुत्र की क्ृति है । 

ध्यान से विचार करने पर यह मत समीचीन प्रतीत नहीं होता क्योंकि 
सायण उक्त वंश का भी नाम था जिसमें माधव हुए थे । वंश के नाम पर 

उन्होंने अपने को सायणमाधव कहा है तथा सायण-वंश रूपी क्षीरसागर में 

उत्पन्न कौस्तुभ से अपनी तुलना की है। ऐसा साहस माधवाचार्य के अलावा 
और किसी में संभव नहीं था । किसी एक व्यक्ति से उत्पन्न होने के लिए 
<दुग्धाब्धिकौस्तुभ' का विशेषण लगाना भी ठीक नहीं हैं। अब रही बात ग्रुरु 
की । किसी व्यक्ति के कई नाम होने में कोई आश्चय की बात नहीं है | कहते 
हैं कि पुण्यश्लोकमंजरी में विद्यातीर्थ के इस दूसरे नाम सर्वज्ञविष्णु का उल्लेख 
भी है । अतः किसी भी दशा में यह सिद्ध है कि वैयासिकन्यायमाला, विवरण- 
प्रमेय, जैमिनीयन्यायमाला तथा पंचदशी-जैसे सफल ग्रन्थों के लेखक माधवा- 
चाय ही इनके रचयिता हैं । 

माधवाचाये के पाण्डित्य के विषय में तो कुछ कहना ही नहीं । परिशिष्ट-३ 
में दी गई सूची ही इसका निर्णय करती है कि परोक्ष या अपरोक्ष में कितने 
ग्रन्थों और ग्रन्थकारों से उनका परिचय था | केवल यही कह देना उनकी 
जिज्ञासु प्रवृत्ति का बोधक हो सकेगा कि अपने काल में ही उत्पन्न वेदान्त देशिक 
और जयतीर्थ आदि ग्रन्थकारों का भी उन्होंने उल्लेख किया है। भारतीय 
दर्शन-शासत्र के इतिहास में स्वेदर्शनसंग्रह अद्वितीय ग्रन्थ है क्योंकि इसमें दर्शनों 
के रहस्यों का उद्घाटन किया गया है। 


१. यस्य निःश्वसितं वेदा यो वेदेभ्योडखिलं जगत्‌ । 
निर्ममे तमहं वन्दे विद्यातीर्थ॑म हेश्व रम्‌ ॥ 
यत्कटाक्षेण. ठप दधदबुक्कमहीपतिः । 
आदिशन्माधवाचायय॑ वेदार्थस्थः प्रकाशने ॥ 
स प्राह हृपति राजन सायणायों ममानुजः । 
सर्व वेत्त्येष वेदानां व्याख्यातृत्वे नियुज्यताम्‌ ॥। 
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सर्वदर्शनसंग्रह का उद्धार करने में महामहोपाध्याय पं० वासुदेवशास्त्री 
अभ्यंकर का नाम सबसे आगे की पंक्ति में रखा जाता है। अपनी संस्कृत-टीका 
से युक्त संस्करण में उन्होंने जैसे अध्यवसाय का प्रदर्शन किया है वह अन्यत्र 
दुलंभ है। पाण्डित्यपूर्ण उपोदषात में दर्शनों का मन्थन करके उन्होंने नवनीत- 
रूप सार-संकलन का भी प्रयास किया है। सच पूछें तो आगे की पीढ़ी के लिए 
उन्होंने बहुत-सा काम सरल कर दिया है । उक्त महामनीषी के ग्रन्थ को 
उपजीव्य मानकर ही यह संस्करण प्रस्तुत किया गया है अतः: उनके सम्मुख 
मैं नतमस्तक हूँ । इसके अतिरिक्त कॉवेल और गफ के अनुवाद एवं डॉ० सर्व- 
पल्‍ली राधाकृष्णन्‌ तथा डॉ० धीरेन्द्रमोहनदत्त की पुस्तकों से-जो अंगरेजी 
शब्दावलियाँ ली गई हैं इसलिए मैं उनका कृतज्ञ हूँ 


प्रस्तुत व्याख्या मेरे चार वर्षों के अध्यवसाय का परिणाम है। इस अवधि 
में विभिन्न स्थानों के सहयोगियों, शुभाभिलाषियों एवं शिष्यों से इस कार्य में 
जो प्रेरणा मिलती रही है वही मेरा सबसे बड़ा बल रहा है। यद्यपि इसे 
सुन्दर, सरल और आधुनिक बनाने की पूरी चेश्ठ की गई है फिर भी दोष रह 
जाना स्वाभाविक है। ग्रन्थ के विषय तथा आकार के अनुरूप विशद भूमिका 
नहीं दे सका, पाठक क्षमा करेंगे । इस पर तो पृथक्‌ रूप से भूमिका लिखी 
जाती चाहिये जो भारतीय दर्शन-साहित्य के अध्ययन में अनिवार्य भी मानी 
जाय। प्रस्तुत भूमिका तो परम्परा का निर्वाह मात्र है। 


काशी हिन्दूविश्वविद्यालय के संस्क्ृत-विभाग के अध्यक्ष आदरणीय 
डा० सिद्धेश्वर भट्टाचार्य जी ने इस कृति का निरीक्षण करके जो प्रावकथन 
लिखने की कृपा की है, उससे लिए मैं आपका हृदय से आभारी हूँ । सर्वतन्त्र- 
स्वतन्त्र पृज्यपाद स्वामी श्रीमहेश्वरानत्द सरस्वती ( पूर्वाश्रम---कविताकिक- 
चक्रवर्ती पं० महादेवशास्त्री ) जी ने जो प्रस्तुत ग्रन्थ को अपने आशीव॑चनों से 
अलंकृत किया है इसे मैं अपना भागधेयोत्कर्ष अथवा आपकी अहैतुकी दया ही 
मानता हूँ । 


वाराणसीस्थ बृहत्तर प्रकाशन-संस्थान चौखम्बा विद्याभवन के अध्यक्ष- 
बन्धुओं ने इतने बड़े ग्रन्थ का प्रकाशन-भार लेकर मेरे सदुद्देश्य की सफलता 
में जो तत्पर सहयोग दिया है उसके लिए मैं उन्हें हृदय से धन्यवाद देता हूँ । 
यदि यह कृति पाठकों के तनिक भी काम आई तो मैं अपना परिश्रम 
सफल समझूंगा । 


काशी ) 


जब बी “-उमाशंकरशर्मा “ऋषि 
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॥ श्री: ॥ 


स्वंदशेनसंग्रहः 
“प्रकाश' व्याख्योपेतः 


*<>* दा ४३०५ 


बन्‍्दे वाणीं वराभीष्टां स्वगुरु वनमालिनम्‌ । 
कु्वे व्याख्यां प्रकाशाख्यां स्वदर्शनसंग्रहे ॥ १ ॥ 
टीकां यद्यपि वैदुषीविमलितोमभ्यड्धूरो निर्मम 
नव सायणमाधवस्थ सरला जाता गभीरा गिरा । 
सर्वेषामुपकारमेव सुचिरं ध्यात्वा स्वभाषामयों 5 
च्युत्पत्तिप्रहितामिमां वितनुते व्याख्यां मगोध्यं कविः ॥॥ २ ॥ 
नाधीत॑ पदशास्त्रमप्यवगतः कोशो न सम्यडः सया 
साहित्येषपि न॒ साधना किल कृता तकें सदा धर्षितः । 
वेदान्तादिविचक्षणग रुवर विद्योपर्लाब्धि हृदा 
ध्यायं ध्यायमहं सु्दं किल लभे ज्ञानं दिशत्वीश्वरः ॥ ३े ॥ 


ग्रन्थ की निविध्न समाप्ति के लिए भारतीय-परम्प्रा का पालन करते हुए 
सायण-माधव इसके आरम्भ में मंगलाचरण के इलोक लिखते हैं-- 
नित्यज्ञानाश्नयं वन्दे निःश्रेयसनिधि शिवम्‌ । 
येनेव जातं॑ मह्मादि तेनेवेदं सकत्त्‌ कम्‌ ॥।| १॥। 
जिसमें नित्यज्ञान स्थिर होकर रहंता है, निःअ्यस ( चरम सुख, मुक्ति ) का जो 
भाण्डार है ऐसे शिव को मैं नमस्कार करता हूँ; उससे ही पृथ्वी आदि (द्रव्य ) उत्पन्न 
हुए हैं और उस ( शिव ) के कारण ही यह ( सारा संसार ) कतृंयुक्त ( कहा जाता है )। 
[ इस आरम्भिक इलोक के द्वारा ही माधवाचार्य निर्देश करते हैं कि ईश्वर कर्ता है और 
संसार उसका काये । न्याय-शास्त्र में ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने में यह भी एक तक है। 
पृथ्वी आदि द्रव्य तथा निःश्रेयस और नित्यज्ञान का विमर्श भो न्याय-वशेषिकों के अनुकूल 
है । दर्शंन-शास्त्र की भुख्य समस्‍यायें हैं-“-ईश्वर, मोक्ष, मूलतत््व । इनका निर्देश आदि 
में हुआ है। ] ॥ १ ॥ 








२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


पारं गतं सकलदर्शनसागराणा- 
समात्मोचितार्थवरिता्थितसवंलोकस्‌ । 
श्रोशाड्रंपाणितनयं निखिलागमज्ञं 
सर्वज्षविष्णुगुरुमन्वहमा श्रयेहस_ ।। २।॥। 
सभी दशशंन-रूपी समुद्रों के पार पहुँचे हुए, अपने अनुकूल तत्त्व के उपदेश से सभी 
लोगों को कतार्थ करने वाले, सभी आगमों ( शास्त्रों) को जानने वाले, श्री शाज्रंपाणि 
के पुत्र, सर्वज्ञ-विष्णु नामक गुरु का मैं भ्रतिदिन आश्रय छेता हैँ ( या अनुसरण करता हूँ )। 
[ आत्मोचितार्थ० <- कॉवेल के अनुसार इसका अर्थ है--'जिसने आत्मा शब्द के उचित 
अर्थ के द्वारा समस्त मानवजाति को सन्तुष्ठ किया है! ]॥ २॥ 


श्रीमत्सायणदुग्धाब्धिकौस्तुभेन सहौजसा । 
क्रियते साधवायेंग सर्वदर्शनसंग्रह: ॥ ३॥। 


श्री-युक्त सायण-वंशरूपी क्षीर-सागर में कौस्तुभ-मणि के समान तथा महाप्रतापी 
माधवाचार्य के द्वारा ( सभी दर्शनशास्त्रों का संक्षेप ) यह 'सर्वेदशनसंग्रह” बनाया जा 
रहा है ॥ ३ ॥ 
पुर्वेषामतिदुस्तराणि सुतरामालोडद्य शास्त्राण्यसौ 
श्रीमत्सायणमाधव: प्रभुरुपन्यास्थत्सतां प्रीतये। 
दूरोत्सारितमत्सरेण मनसा शृण्वन्तु तत्सज्जना 
साल्यं कस्य विचित्रपुष्परचितं प्रीत्ये न संजायते ? ॥ ४ ॥ 


पहले के आचार्यों के अत्यन्त कठिन शास्त्रों का अच्छी तरह मन्थन करके, सायण 
के वंश में उत्पन्न, सामथ्यंवान्‌ माधव ने सज्जनों की प्रसन्‍नता के लिए ( उन शास्त्रों 
को ) इस जगह जमा किया; उसे सज्जन छोग मन से मत्सरता (ईर्ष्या ) दूर हटाकर 
सुनें, क्योंकि रंग-बिरंगे फूलों से बनाई गई मोल किसे प्रसन्‍न नहीं करती ? ॥ ४ ॥ 


१ 
चार्वाक-दशनम्‌ 





प्रत्यक्षमेब किल यस्य कृते प्रमाणं 

भूतार्थवादंमथ यो नितरां निविष्ट: । 
वेदादिनिन्दनपरः सुखमेव धत्ते 

सो5यं बृहस्पतिमुनिर्मम रक्षकोउस्तु ॥--ऋषिः 


( १. चार्वाक और लोकायतिक--नामकरण ) 


अथ कथं परसेश्वरस्थ निःश्रेयसप्रदत्वमभिधीयते ? बृहस्पतिमतानु- 
सारिणा नास्तिकशिरोमणिना चार्वकेण तस्य दूरोत्सारितत्वात्‌ । दुरु- 
च्छेदं हि चार्वाकस्य चेष्टितम्‌ । प्रायेण सर्वप्राणिनस्तावत्‌-- 
(.आवज्जीदं सुख जीवेन्नास्ति मृत्योरगोचरः। 
भस्मी भूतस्यदेहस्य पुनरागसन कुतः ? ॥ 
इति लोकगाथाम्‌ अनुरुन्धाना नोतिकामशास्त्रानुसारेण अर्थकामौं एव 
पुरुषाथों मन्यमानाः, पारलौकिकमर्थम्‌ अपहनुवाना:, चार्वाकमतमनुवर्त- 
माना एवानुभूयन्ते । अत एवं तस्यथ चावकिसतस्थ लोकायतम्‌' इत्य- 
न्वर्थंम अपरं नामधयम्‌ ।। 
मंगलाचरण के पहले इलोक में परमेश्वर को “निःश्र यसनिधि' ( मुक्ति का भाण्डार ) 
कहा गया है । आप परमेश्वर को मुक्ति प्रद।न करने वाला केसे कहते हैं ? बृहस्पति के के 
मत को मानने वाले, नास्तिकों के शिरोमणि ( प्रधान ) चर्वाक ने तो इस तरह की 
धारणा ही उखाड़ फेंकी है। चार्वाक के मत का खण्डन करना भी कठिन है। प्राय: 
संसार में सभी प्राणी तो इसी लोकोक्ति पर चलते हैं--जबतक जीवन रहे सुख से 
जीना चाहिए, ऐसा कोई नहीं जिसके पास मृत्यु न जा सके; जब शरीर एक बार जल 
जाता है तब इसका पुनः आगमन कंसे हो सकता है ? भी लोग नीतिशास्त्र और 
के कामशास्त्र अनुसार अर्थ ( धन-संग्रह ) और काम ( भोग-विलास ) को ही पुरुषार्थ 
समझते हैं, परलोक की बात को स्वीकार नहीं करते हैं तथा चार्वाक-मत का अनुसरण 
करते हैं--इस तरह मालूम होता है [ बिना उपदेश के ही लोग स्वभावत:, चार्वाक की 
ओर चल पड़ते हैं |] इसलिए चार्वाक-मत का दूसरा नाम अर्थ के अनुकूल ही है-- 
किला ( छोक > संसार में, आयत > व्याप्त फंछा हुआ )7॥] 
विशेष-शह्भूर, भास्कर तथा अन्य टीकाकाड लोकायतिक नाम देते हैं ॥ छोका- 





रे सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


यतिक-मत चार्वाकों का कोई सम्प्रदाय है । चावकि - चारु (सुन्दर ), वाक ( बच सन्चारु ( सुन्दर ), वाक ( बचन ) | 
(_ मचुष्यों की स्वाभाविक-प्रवृत्ति चर्वाक-मत की ओर ही है। बाद में उपदेशादि द्वार। थे 
दूसरे दर्शनों को मान्यता प्रदान करते हैं । दूसरे जीव भी ( पशु-पक्षी आदि ) चार्वाक 
(> स्वाभाविक-धर्म एवं दर्शन ) के एनठपोषक हैं । ग्रीक-दर्शन के एरिस्टिपस एवं एपि- 
क्युरस इसी सम्प्रदाय के समान अपने दर्शनों की अभिव्यक्ति करते हैं। 'लोकायत' शब्द 
पाणिनि के उक्थगण ( क्रतक्थादिसूत्रान्ताट्ठक्‌ ४२६० ) में मिलता है जिसमें 'लोका- 
यतिक' शब्द बनाने का विधान है। पड़दशंन-समुच्चय के टीक/कार गुणरत्न का कहना 
है कि जो पुण्य-पापादि परोक्षवस्तुओं का चवंण (नाश ) कर दे वही चार्वाकर है। 
काशिका--वृत्ति ( १३३६ ) में चार्वी नामक लोकायतिक-आचार्य का भी उल्लेख है 7 


( २. तत्त्व-मीमांसा ) 


तत्र पृथिव्यादीनि भूतानि चत्वारि तत्त्वानि। तेभ्य एवं देहाकार- 
परिणतेभ्यः किण्वादिभ्थ: मदशक्तिवत्‌ चेतन्यमुपजायते । विनष्टेशु सत्सु 
स्वयं विनश्यति । तदाहु:--विज्ञानधन एवंतेभ्यो भूतेभ्य: समुत्याय तान्ये- 
वानुविनश्यति, स न प्रेत्य संज्ञास्तीति' ( ब्रह० उप० २॥४।१२ ) तच्चे- 

न्यविशिष्टदेह एवात्मा । वेहातिरिक्ते आत्मनि प्रमाणाभावात्‌। प्रत्यक्षैक- 

प्रमाणवादितया अनुमानादे:ः अनड्भीकारेण प्रामाण्याभावात्‌ ॥। 

उनके मत से प्रथिवी आदि चर महाभत हा तत्व हैं. ( एथ्वी, जल, अग्नि, वायु ) 
| अच्यक्ष को ही प्रमाण मानने के कारण आकाश-तत्व को ये स्वीकार नहीं करते क्योंकि 
अक.श अनुमान द्वार। सिद्ध होते; है ] । जिस प्रकार किण्व आदि ( मादक-दब्यों ) से 
मादक-शाक्ति उत्पन्त होती है, उसी प्रकार शरीर के रूप में बदल जाने पर ड्न्हीं 
( चार ) त.वों से चेतन्य उत्पन्त होता है । इनके नष्ट हो जाने पर स्वयं चेतन्य का 
भी विनाश हो जाता है । ऐसा कहा भी है ( श्रुति-प्रमाण से भी यही बात सिद्ध होती 
है )--( आत्मा ) विज्ञन (शुद्ध चेतन्य ) के रूप में इन भूतों से निकल कर उन्हों 
में बिलीन हो जाता है, मृस्थु के बाद चेतन्य (ज्ञान ) की सत्ता नहीं रहती ( बृ० उप० 
२४।१२ )। अतएवं उपयुक्त चेतन्य से युक्त शरीर को आत्मा कहते हैं । देह के अलावा 
आत्मा नाम का कोई दूसरा भी पदार्थ है--कोई प्रमाण इसके लिए नहीं । ये केवल 
अन्यक्ष-ज्ञान को ही प्रमाण मानते हैं; अनुमानादि को अस्वीकार करने से उनको प्रमाण 
नहीं माना जात! । 

विशेष--क्रिण्वः-एक प्रकार की ऑपधि या बीज, जिससे शराब बनाई जाती थी । 
'सुराया: प्रकृतियृतरं वृक्षविश्ेषनिर्यास:' ( अभ्य० )। जैसे प्रकृति-अवस्था ( किण्व, मधु, 
शकरादि ) में मादक शक्ति नहीं किन्तु उनकी विकृति-अवस्था ( शराब ) में मादकता आ 
जाती है, उसी भ्रक्रार प्रथ्वी, वायु आदि पदार्थों में चेतन्‍्य न होने पर भी इनके विकार- 
रूप ( घरीर ) में चतनन्‍्य हो जाता है | तुलना करें-- 


चार्वाकदर्शनम्‌ प्‌ 


जडभूतविकारेषु चेतन्यं यत्तु छूयते। 
ताम्बल्पूगचूर्णानां योगाद्राग इवोत्थितम्‌ ॥ ( स० सि० सं० २।७ ) 
अर्थात्‌ जड़-पदार्थों के विकार से चेतन्य उसी - प्रकार उत्पस्न होता है जेसे पान, 
सुपारी और चने के योग से पान की लाली निकलती है। आत्म/>शरीर+ चेतन्य । 
चार्वाक केवल प्रत्यक्ष-प्रमाण मानते हैं । इनके द्वारा अनुमान के खण्डन के लिए आगे 
देखें । वृहदारण्यकोपनिषद्‌ के वाक्य का उद्धरण चार्वाक अपने अर्थ की सिद्धि के लिए 
देते हैं, भठे ही उसका दूसरा अर्थ है । शद्भूराचार्य इसमें ब्रह्मज्ञान के अनन्तर की अवस्था 
क। वर्णन मानते हैं ( देखिये, शाबरभाध्य जे० सू० ११५; )। कहा भी है---/५ $०0प0१- 
़शं वृष०९४ फा९ क्राणूव कि गं5 एशा एपा]2०४९. अर्थात्‌ स्वार्थ-सिद्धि के लिए दुष्ट 
भी बाइबिल से उद्धरण देते हैं । 
( ३. सुख की प्राप्ति-ढुःख और सुख का मिश्रण ) 


अड्भूनाद्यालिड्भरनादिजन्यं सुखमेव पुरुषार्थ:। न च “अस्य दुःखसम्भिन्न- 
तया पुरुषार्थत्वमेव नास्ति! इति मन्तव्यम्‌ । अवर्जनोयतया भ्राप्तस्थ 
दुःखस्थ परिहारेण सुखमात्रस्थेव भोक्तव्यत्वात्‌। तद्यथा-मत्स्यार्थो स- 
शल्कान्‌ सकण्टकान्‌ मत्स्यानुपादत्ते । स यावदादेयं तावदादाय निवतंते । 
यथा वा धान्यार्थो सपलालानि धान्यानि आहरति, स यावदादेयं ताव- 
दादाय निव्तते। तस्माद्‌ दुःखभयात्‌ नानुकूलवेदनोयं सुख त्यक्तु- 
मुचितम्‌ ॥ 

सत्री-आदि के आलिड्भनादि से उत्पन्न सुख ही . पुरुषार्थ है ( दूसरा कुछ पुरुषार्थ 
नहीं ) । ऐसा! नहीं समझना चाहिए कि दु:ख से मिलाजुला ( सम्भन्‍त ) होने के क/रण 
[ सुख ] पुरुषार्थ नहीं है, क्योंकि हमलोग [ सुख के साथ | अनिवार्य-रूप से मिले-जुले 
दुःख को हटाकर केवल सुख का ही उपभोग कर सकते हैं | [ ऐसा कोई सुख संसार में 
नहीं जो केवल सुख हो हो, दुःख नहीं । वस्तुतः संसार के सभी सुख दुःखों से युक्त होते 
हैं। ऐसा देखकर भी सुख को पुरुषार्थ समझता चाहिए क्योंकि सुख-दुःख से भरी वस्तु से 
दुःख को हटाकर केवल सुख का ही आनन्द लिया जा सकता है। इसके लिए दृष्टान्त 
भी लें--] जैसे--मछली चाहनेवाला व्यक्ति छिलके ( 5०9० ) और कांटों के सांथ 
ही मछलियों को पकड़ता है, उसे जितने की आवश्यकता है उतना ( अंश ) लेकर हट 
जाता है; और जिस प्रकार धान को चाहने वाला व्यक्ति पुआल के साथ ही धान ले आता 
है, जितना उसे लेना चाहिए उतना लेकर हट जाता है। इसलिए <4:ख के भय से 
[ मन के ] अनुकूल लगनेवाले सुख को छोड़ना ठीक नहीं है । 

न हि 'मृगाः सन्ति” इति शालयो नोप्यन्ते । न हि 'भिक्षुका: सन्ति' 
इति स्थाल्यो नाधिश्री यन्ते । यदि कश्निद्‌ भोरु: दृष्टं सुख त्यजेतू, तहि स 
पशुवत्‌ मूर्खो भवेत्‌ । तबुक्तम्‌-- 


इृ सर्वदर्शनसं प्रहे- 


२. त्याज्यं सुख विषयसड्भमजन्म पुंसां 
दुःखोपसुष्टमिति सूर्खविचारणंषा । 
ब्रीहोजिजिहासति सितोत्तमतण्डुलाढघान्‌ 
को नाम भोस्तुषकणोपहितान्हितार्थो ।। इति। 
ऐसा नहीं देखा जाता कि हरिण हैं ( वे खा जायेंगे ) इसलिए धान ही न॒रोपें, या 
भिखमंगे हैं. ( मांगने के लिए आवेंगे ) इसलिए हांड़ियों को [ चूल्हे पर ]होन 
चढ़ायें । ( छोग यह समझते हैं कि विध्न अपने स्थान पर हैं, हमारा काम क्‍यों रुका 
रहे ? ) यदि कोई डरपोक | उपयुंक प्रकार के विघ्नों के भय से ] रह (साक्षात्‌, 
वर्तमान, दिखलाई पड़नेवाले ) सुख को छोड़ देता है तो बह पशु के समान मूर्ख ही है । 
कहा भी है--'यह मू्खों का विचार है कि मनुन्‍्यों को सुख का त्याग कर देना चाहिये 
क्योंकि उनकी उत्पत्ति [ सांस।रिक ] विषयों के साथ होती है. तथा वे दुःख से भरे हैं। 
भल। कहिये तो, [ अपनी ] भलाई चाहनेवाला कौन ऐसा आदमी होगा जो उजले और 
सबसे अच्छे दानेवाली धान की बालियों को केवल इसीलिए छोड़ना चाहता है कि इनमें 
भृस। और कुण्डा भी है ?' [ कण-कुण्डा, कोंहा, कुंड; चावल के छिलके की धूल, जो 
पशुओं के खाने के काम में आती है । ] 


(४. यज्ञों ओर वेदों को निस्सारता) 


ननु पारलौकिकसुखाभावे बहुवित्तव्ययश री रायाससाध्ये४ग्निहोत्रादौ 
विद्यावृद्धा: कथं प्रवर्तिष्यन्ते ? इति चेत्‌, तदपि न प्रमाणकोटि प्रवेष्टु - 
मीष्टे । अनृत-व्याघात-पुनरुक्तदोषे: दृषिततया वेदिकम्मन्यैरेव धूतंबके: 
परस्परं-कर्मकाण्डप्रामाण्यवादिभि: ज्ञानकाण्डस्थ, ज्ञानकाण्डप्रासाण्य- 
वादिभिः कर्मकाण्डस्थ च-प्रतिक्षिप्तत्वेन, त्रय्या धूतंप्रलापमात्रत्वेन, 
अग्निहोत्रादे: जीविकामात्रप्रयोजनत्वात्‌ । तथा च आभाणक:-- 

३. अग्निहोत्रं त्रयों वेदास्त्रिदण्डं भस्मगुण्ठनम्‌ । 

बुद्धिपौरुषही नानां जीविकेति बृहस्पति: ।। इति। 


यदि [ कोई पूछे कि--] पारलौकिक-सुख ( का अस्तित्व ) न हो तो विद्वान लोग 
अम्निहोत्रादि ( यज्ञों ) में क्‍यों अधृत्त होते हैं जब कि उन यज्ञों में अपार धन का व्यय 
तथ। शारीरिक श्रम भी लगता है ?--तो, यह ( तके ) भी प्रामाणिक नहीं माना जा 
सकता है क्‍योंकि अग्निहोत्रदि कर्मों का प्रयोजन केवल जीविका-प्राप्ति ही है; तीनों 
( वेद ) केवल धूर्तों ( ठगनेवालों ) के प्रलाप हैं, क्योंकि अपने को वेदज्ञ समझनेवाले 
: धूर्त बगुला-भगतों ने! अ।पस में ही [ वेद को ] अनुत ( झूठा ), व्याघात ( आपस में 
विरोध | और पुनरुक ( दुह्राना ) दोषों से दूषित किया है, [ उदाहरण के लिए ]-- 


चार्वाकदर्शनम्‌ ७ 
कर्मकाण्ड को प्रमाण, माननेवालों ( पूर्व मीमांसकों ) ने ज्ञानकाण्ड को, और ज्ञानकाण्ड 
को प्रमाण माननेवालों ( उत्तरमीमांसकों, वेदान्तियों ) ने कर्मकाण्ड को आपस में दोषयुक्त 
बतलाया है। ऐसी लोकोक्ति भी है--- बृहस्पति का कहना है कि अम्निहोत्र, तीनों वेद, 
तीन दण्ड धारण करना ( संन्यास लेना ) और भस्म लगाना उन लोगों की जीविका 
[ के साधन ] हैं जिनमें न बुद्धि है, न पुरुषार्थ ( शारीरिक-शक्ति ) । 


विशेष--चर्वाक के विरोधी छोग शंक। करते हैं कि विद्वान छोग कितना अधिक 
व्यय और श्रम से अग्निहोत्रादि का सम्पादन करते हैं। पर यह सब किसलिए ? 
लौकिक-सुख तो इनसे है नहीं । तब तो केवल पारलौकिक-सुख ही इनसे मिलता है अर्थात्‌ 
परलोक है। अनुत-दोष--पुत्रेष्टि-यज्ञ करने पर भी पुत्र न होना, वेद-वाक्यों को झूठा 
सिद्ध करता है। कर्मकाण्ड में, जेसे ओषधे आयस्वेनम्‌' ( ते० सं० १२॥१ ) है ओषधि ! 
इसकी रक्षा करो, 'स्वधिते मेन हिसी:' ( तै० से १२।१ ) ऐ छूरे ! इसे मत काटो--इन 
अचेतन वस्तुओं को चेतन के समान सम्बोधित करना असम्भव है । इसी भ्रकार ब्रह्मकाण्ड 
में, अन्न ब्रह्मेति व्यजानात ( तै० उ० ३॥२ ), प्राणो ब्रह्मेति व्यजानात्‌' ( तें० ३॥३ ) 
इनमें अन्न और प्राण को ब्रह्म माना गया है वह झूठा है। व्याघात-दोष--कभी कहते 
हैं 'उदिते जुहोति' और कभी “अनुदिते जुहोति' ( तुल० ऐ० ब्रा० ५॥५॥५ और ते० 
ब्रा० २११२३,१२ )। कभी एक एव रुद्रो न द्वितीयोज्वतस्थे' (ते० सं० १।८।६ ) 
कहते तो कभी हजारों रुद्रों को मानते हुए भी नहीं हिचकते-- संह्लाणि सहस्रशों ये रुद्रा 
अधि भृम्याम! ( ते० सं० ४॥१।११ )। कभी तो 'एकमेवाद्वितीय्मर ( छा० ६२॥१ ) 
कहते हैं, कभी 'द्वा सुपर्णा सयुजा' ( मु० ३३११ ) और ऋतं पिबन्तो' (का० ३।१ ) 
कहते हैं--इस प्रकार परस्पर विरोधी वाक्‍्यों की सत्ता वेदों में ही है। पुनरुक्त-दोष-- 
उसी बात को कहना जिसे छोग पहले से ही जानते हैं, जेसे आप: उन्दन्तु ( ते» सं 
१।२।१ ) क्षौरकाल में सिर को जल से भिगया दे। श्रुथिवी से पौधे होते हैं, पौधों से 
अन्न! ( ते० २११११ )-इन सबों में उसी का वर्णन है जिसे हम जानते हैं । इन दोषों 
के लिए. देखिए--स।यण की ऋग्वेदभाष्यभूमिका में मन्‍्त्रों और ब्राह्मणों का प्रामाण्य- 
विचार और न्याय-सूत्र २।१ ।५७--तदप्रामाण्यमनृतव्यु।घातपुनरुक्तदोषेम्य: |. 

मीमांसक लोग ज्ञानकाण्ड को अप्रामाणिक मानते हैं तथा वेदान्ती लोग कमंकणण्ड 
को। दो के लड़ने पर तीसरे का लाभ होता ही है-“इस तरह चार्वाक पूरे वेद को 
ही अप्रमाणिक मान छेते हैं। उनके अनुसार धूर्तों ने यज्ञादि का विधान करनेवाले वेदों 
का निर्माण करके, श्रद्धा से अन्धी जनता में विश्वास दिलाकर, लोगों से यज्ञ कराकर 
धन चूसने का एक साधन बना लिया है, उनकी यह जीविका ही हो गई है । अस्निहोत्र ८ 
अग्नि में होनेवाले सभी श्रौत, स्मार्त कर्म । तीन वेद ८ ऋयग्‌, यजु:, साम । ये धूर्तों के 

त्ै 
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बनाये हैं किन्तु अपौरु्षेय कहकर इनका प्रचार किया गया है। श्रिदण्ड--तीनों प्रकार 
के कर्मो का त्याग करके संन्यास लेना और उन कर्मों को दण्ड देने के लिए दण्ड ' धारण 
करना । भस्म लगाकर सबन्व्यावन्दन, देवपूजा, जपादि करना। जिनके पास बुद्धि है 
वे तरह-तरह के उपाय करके ( साम, दानादि उपायों से देश, क।ल के अनुसार परामर्श 
देकर ) जीविका पाते ह्‌ । पुरुषार्थवाले पराक्रम दिखाकर वृत्ति पाते हैं । किन्तु जिनके 
पास ये दोनों चीजें नहीं हैं वे जीविका का कोई दूसरा साधन न देखकर सभी जीवों को 
कम के बन्धन में पड़ा हुआ बताकर उनसे मनमाना धन ऐंठते रहते हैं । 
(५. ईश्वर-मोक्ष-आत्मा ) 

अत एवं कण्टकादिजन्यं दुःखमेव नरकः:। लोकसिद्धों राजा पर- 
मेश्वर: । देहच्छेदो मोक्ष: । देहात्मवादे च स्थलो5हं, कृशो5हं, कृष्णोष्हम्‌! 
इत्यादि सामानाधिकरण्योपपत्ति: । 'मम शरीरम्‌' इति व्यवहारो “राहो: 
शिरः इत्यादिवदौपचारिक: ॥। 

इसलिए कप्टकादि [ भौतिक कारणों से ] उत्पन्न [ भोतिक | दुःख ही. नरक है 
( पुराणों में वणित कुम्भीपाकादि नरक नाम की कोई वस्तु नहीं )। संसार में स्वीकृत 
राजा ही परमेश्वर है ( संस/र का नियन्ता, उत्पत्ति, पाछन और संहारकर्त्ता, पुनर्जन्म 
का प्रदाता ईश्वर नहीं क्योंकि उत्पत्ति आदि तो स्वाभ/विक है, पुनर्जन्म है ही नहीं ) | 
[ देह ही आत्मा है अतः ] देहु या आत्मा का विनाश ही मोक्ष है । देह को आत्मा मानने 
पर ही मैं मोटा हूँ, मैं दुबल्। हूँ, मैं काला हैं! इत्यादि वाक्यों को सिद्ध करना सरल हो 
सकत। है क्योंकि [ उद्देश्य और विधेय दोनों का | आधार एक ही हो जाता है । [ मैं < 
आत्मा, मोटा ८ देह का गुण । “अहं स्थूल:' कहने पर दोनों शब्दों का आधार समान हो 
जाता है, आत्मा पर शरीर के गुणों क। आरोपण हुआ है इसलिए ऐसे वाक्यों की सिद्धि 
के लिए हमें आत्मा ( अहं ) और देह ( स्थूल: ) को समान समझना होगा । यदि आत्मा- 
देह एक नहीं हैं तो अहं स्थूछ:” वाक्य कंसे बन सकता है ? उपयुक्त देहात्मवाद को 
स्वीकार कर लेने पर समस्या सुलझ जाती है। अस्तु, यदि शरीर आत्मा है तो हमें 'अहूं 
,शरीरम्‌' कहना चाहिए, मम शरीरम' कैसे कहेंगे ? ] मेरा घरीर' यह प्रयोग राहु का 
सिर' के समान आलंक।रिक या गौण-प्रयोग है। [ मम शरीरम्‌” तभी कह सकते हैं जब 
आत्मा ( अहं ) और दरीर में भेद हो किन्तु यह मुख्यार्थ नहीं है, आलंकारिक-दृष्टि से 
प्रयुक्त है। राहु और उसका सिर दो शथफ्‌ चीजें नहीं, एक ही चीज है । “राम का सिर' 
कहने पर तो पार्थंक्य स्पष्ट मालम पड़ता है क्योंकि एक ओर तो राम समस्त अज्भ-संस्थान 
को कहते हैं और दूसरी ओर सिर एक अंग-विशेष है। इसी के साइश्य से “राहु का सिर' 
भो कहते हैं किन्तु वस्दुत: सिर क। ही नाम राहु है फिर भी “राहो: शिर:” कहते हैं । 
उसी प्रकार आत्मा और शरीर के एक रहने पर भी 'मम शरीरम्‌” कहते हैं। ] 
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(६. मत-संग्रह ) 
तदेतत्सव॑ समग्राहि-- 
४. अद्भनालिडनाज्जन्यसुखमेव पुमर्थता । 
कण्टकादिव्यथाजन्यं दुःखं निरय उच्यते ॥। 
५, लोकसिद्धों भवेद्राजा परेशों नापरः स्मृतः। 
देहस्य नाशो मुक्तिस्तु न ज्ञानान्मुक्तिरिष्यते ।। 
६. अञ्न चत्वारि भूतानि भूमिवायंनलानिला: । 
चतुभ्यं: खलु भृतेभ्यश्वेतन्यमुपजायते ॥ 
७. किष्वादिभ्यः समेतेभ्यो द्रव्येभ्यो मदशक्तिवत्‌ । 
अहं स्थल: कृशो5स्मीति सामानाधिकरण्यत: ॥। 
८. देहः स्थौल्यादियोगाच्च स एवात्मा न चापरः। 
मम वेहोथ्यमित्युक्तिः संभवेदौपचारिकी ।। 
इन सबों क। संग्रह कर दिया गय। है--स्त्री के आलिगन से उत्पन्त सुख ही' पुरु- 
षाथं का लक्षण है ! काटे इत्यादि [ गड़ने की ] पीड़ा से उत्पस्त दुःख ही तरक कहलाता 
॥ ४ ॥ संसार के द्वारा माना गया राजा ही परमेश्वर है, कोई दूसरा नहीं, देह का 
नाश ही मुक्ति है, ज्ञान से मुक्ति नहीं होती ॥ ५॥ इस मत के अनुस।र तत्त्व चार 
हैं--भ्रूमि, जल, अग्नि और वायु । इन्हीं चारों भ्रूत्तों से चेतन्य (ज्ञान ) उत्पन्त होता 
है, जिस प्रकार किण्वादि द्रव्यों के मिलने से मदशक्ति ( निकलती है )। "मैं मोटा हूँ, 
मैं पतला हैं इस प्रकार [ दोनों के | एक आधार होने के कारण तथा मोट।ई आदि 
से संयोग होने के कारण देह ही' आत्मा है, कोई दूसरा नहीं । मेरा शरीर' यह उक्ति 
आलंकारिक है ॥ ६-८ || 
( ७. अनुमान-प्रमाण का खण्डन ) 
स्थादेतत्‌ । स्थादेष मनोरथो यद्यनुमानादेः प्रामाण्यं न स्थात्‌ । अस्ति 
च प्रामाण्यम्‌। कथभन्यथा धूमोपलम्भानन्तरं धमध्वजे प्रेक्षावतां प्रवत्ति- 
रुपपद्मयेत ? 'नद्यास्तीरे फलानि सन्ति! इति वचनश्रवणसमनन्तरं फला्थिनां 
नदीतीरे प्रवृत्तिरिति ? 
तदेतन्मनो राज्यविजुम्भणम्‌ । व्याप्तिपक्षध्मंताशालि हि लिड्रं गम- 
कम्‌ अभ्युपगतमनुमानप्रासाण्यवादिभि:ः । व्याप्तिश्न उभयविधोपाधि- 
विधुर: सम्बन्ध: । स च सत्तया चक्षरादिवन्नाज्रभावं॑ भजते कि तु ज्ञात- 
तया। कः खलु ज्ञादोपायों भवेत्‌ ? 
खेर यही सही, किन्तु आपकी यह इच्छा तो तब पूरी होती है जब अनुमानादि को 
प्रामाणिक नहीं मानते ( यह चर्वाक के विरोधियों की शंका है )। लेकिन अनुमानादि 


तै 
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तो प्रमाण हैं ही, नहीं तो धुआँ देखकर अग्नि ( धूमध्वज ) के प्रति बुद्धिमान छोगों की 
प्रवृत्ति केसे सिद्ध होती (>-अनुमान-प्रमाण से ही यह सम्भव है ) ? अथवा, नदी के 
कितारे फल हैं' इस बात को सुनकर फल चाहनेवाले नदी के किनारे क्‍यों चल पड़ते 
हैं? (>शब्द या आगम-प्रमाण से यह सम्भव है जब कि आप्त या यथाथंवक्ता की 
बात सुनकर उस पर विश्वास करें )। [ इस प्रकार इन उदाहरणों से सिद्ध होता है कि 
अनुमान और शब्द प्रभाण हैं--यह प्‌व॑पक्षी अर्थात्‌ चार्वाक के विरोधियों का वचन है ] । 

यह सब केवल मन के राज्य की कत्मना है। अनुमान को प्रमाण माननेवाले लोग, 
सम्बन्ध बतलनिवाला लिज् ( हेतु, १४४00]९ (०७7० ) मानते हैं जो व्याप्ति ( ४००० 
एशाां$० ) और पक्षधमंता ( 'शकाण' फ़शां$० ) से युक्त रहता है। व्याप्ति का 
अर्थ है दोनों प्रकार की ( शंकित और निश्चित ) उपाधियों से रहित | पक्ष और लिझ्भ 
का ] सम्बन्ध | आँख की तरह यह सम्बन्ध केवल अपनी सत्ता से ही | अनुमान का | 
अज्भ नहीं बन सकता, भ्रत्युत इसके ज्ञान से [ अनुमान संभव है ]। ( कहने का अभि- 
प्राय यह है कि जिस प्रक/र आंख दर्शन-क्रिया का एक सहायक अज्भ है उसी भ्रकार व्याप्ति 
भी अनुमान का अज्भ है। किन्तु इन दोनों की सहायता की विधियों में बड़ा अन्तर है । 
देखने में, स्वयं आँखों के ज्ञन की आवश्यकता नहीं, केवल सत्त। की आवश्यकता है 
किन्तु अनुमान में सहायता देनेवाली व्यात्ति की सत्ता की आवश्यकता नहीं, उसका 
ज्ञान होना चाहिए )। अब व्याप्ति के ज्ञान का कौन-सा उपाय है ? [ इसके बाद भरत्य- 
क्षादि साधनों के द्वारा व्याति का ज्ञान असम्भव है--यह दिखलाया जायगा । ] 

विशेष--किसी अनुमान ( यदि परार्थानुमान न हो ) में तीन वाक्य होते हैं-- 
व्यप्ति ( ४०३०० ए/०गां5९ ), पक्षध्र्मंता ( शशिग्रण' ए2778० ) तथा निगमन 
( ए०ाणपरश्म॑णा ) 

( व्याप्ति ) यत्र यत्र धूम: तत्र तत्र वह्तिः, 

( पक्षधमंता ) पर्वते धम:, 

( निगमन ) .'. पव॑ते वह्तिः । 

या, 9 70797 ००]०८४५४ &8 ग0"9 ( )४०]० ), 

प४6 को! 45 ७7057 ( ॥०7 ), 
“+ प० भा! 8 0३) ( (णाटपआंणण, ), 

इनमें पव॑त' पक्ष ( ००० (४४ जिसमें साध्य की सत्ता सब्दिग्ध हो ) है, 
वह्चि' साध्य ( 2४७]० (शाप सिद्ध करने योग्य ) और “धूम हेतु या लिज 
( ावता८ +०७7 ) । हेतु वह पद है जो /४०५]०' और (४४7०: [०778० में विद्य- 
मान द्वो किन्तु निगमन ( 0०ाटीप्रआ॑ण ) मेंन रहे। व्याप्तिवाक्य ( ४७/० 
डी ७७! ) में हेतु और साध्य का सम्बन्ध होता है तथा निगमन ( (णाटापथ०7 ) 
० 
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में पक्ष और साध्य का । मूल-ग्रन्थ की पंक्ति में कहा है कि अनुमान में लिझ् या हेतु को 
व्यात्ति और पक्षधमंता के वाक्‍्यों में स्थित रहना चाहिए । प्रत्येक अवस्था में अनुमान 
की सफलता व्याप्ति पर ही अवरूम्बित है अतः व्याप्तिज्ञान के लिए न्याय-दर्शन में अनेक 
उपाय बतलाये गये हैं। पाइचात्य तकंशास्त्र में तो इसके लिए पूरा आगमन तकंशास्त्र 
( ॥7वंप८४४० 4,०87० ) ही पड़ा हुआ है । चार्वाक सिद्ध करते हैं कि व्याप्ति को न तो 
प्रत्यक्ष से जान सकते, न अनुमान से; उपमान और शब्द भी इसमें असफल हैं । 

व्याप्ति के ज्ञान में दो उपाधियाँ ( ५०४ठांप्ंऊ् ) होती हैं-निश्चित और 
शंकित । यह तो स्पष्ट है कि व्याप्ति में उपाधि रहने पर निगमन भी सोपाधिक होगा 
अर्थात्‌ अशुद्ध होगा । निम्नलिखित अनुमान सोपाधिक है-- 

सभी हिसाएँ अधर्म का साधन हैं, 
यह हिस। भी हिंसा ही है, 
- - यह हिंसा अधम क। साधन है। 

यहाँ पर व्याप्तिवाक्य में निषिद्ध' उपाधि है अर्थात्‌ व्यप्ति को इस प्रक'र होना 
चाहिए-- सभी निथिद्ध हिस।एँ अधर्म का साधन हैं! यदि ऐसा नहों किया जाय तो 
वेदविहित-हिसा भी अधर्म का साधन हो जाय । इसी उपाधि के चलते निगमन भी सोपा- 
घिक ( (०प्रवांंगाब। ) हो गया कि “यदि यह निषिद्ध हिंसा है तो अधर्म का सधधन 
है! । अस्तु ऊपर कहा जा चुका है कि व्याप्ति की सत्ता से ही अनुमान लाभान्वित नहीं 
होता, जब तक कि उसका निश्चित ज्ञान न हो। इसी प्रकार व्याप्ति यदि उपाधि 
में निश्चित हो तब तो अनुमान हो नहीं सकता । उपाधि के शंकित होने पर भी कहीं 
व्याप्ति होगी, कहीं नहीं । ऐसी अवस्था में व्यापत्ति होने पर भी उसके निश्चित ज्ञान के 
अभावमें अनुमान नहीं हो सकता, व्यात्ति न रहने पर तो अनुमान का प्रश्न ही नहीं 
उठता । इसीलिए व्य(प्ति को उभयविध-उपाधि से विधुर ( रहित ) होना कहा गया है । 

(८. प्रत्यक्ष द्वारा व्याप्तिज्ञान नहीं हो सकता) 

न तावत्प्रत्यक्षम | तच्च बाह्ममान्तरं वाइईभिमतम्‌ । न प्रथम: । तस्य 
सम्प्रयुक्तज्षनजनकत्वेन भवति प्रसरसम्भवेषपि भूतभविष्यतोस्तदसम्भवेन 
सर्वोपसंहारवत्या: व्याप्ते दुर्शानत्वात्‌ । न च व्याप्तिज्ञानं सामान्यगोचर- 
सिति भन्तव्यम्‌ । व्यक्त्यो रविनाभावाभावप्रस ड्रगत्‌ । नाईपि चरमः अन्तः- 
फरणस्य बहिरिन्द्रियतन्त्रत्वेन बाह्मेर्थ स्वातन्त्येण प्रवृत्त्यनुपपत्तेः । 
तदुक्तम्‌ू-चक्षुराद्रक्तबरिषयं परतन्त्रं बहिमंनः ( त० बि० २० )। इति॥। 

प्रत्यक्ष-त्रमाण से तो [ व्याप्ति का ज्ञान ] नहीं हो सकता | प्रत्यक्ष या तो बाह्य 
( ्रतथापरण ) होता है या आन्तर ( 77७&77०] ) । इनमें पहले ( बाह्य ) प्रत्यक्ष से 








१२ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


[ व्यातिज्ञान होना असम्भव हे, बाह्म!प्रत्यक्ष केवल बाहरी इच्धियों से उत्पन्त होता है ] । 
वाह्य-प्रस्यक्ष [ बाह्मेल्धियों से | सम्बद्ध ( बाहरी ) विषयों का ही ज्ञान उत्पन्न कर सकता 
है । [ बाह्यब्धियों का सम्बन्ध तो केवल वर्तमानकाल की वस्तुओं के स।थ ही हो सकता 
है, अतएव | इस तरह का ज्ञान भले ही वर्तमानकाल ( भवत्‌ ) की वस्तुओं के विषय में 
सफल हो, परन्तु भूतक/ल और भविष्यत्काल की दस्तुओं का ज्ञान देने में तो असफल 
हो जायगा । व्यत्ति तो सभी अवस्थाओं ( कालों ) का संग्रह करनेवाली है अतः | बाह्य- 
प्रत्यक्ष से | इसका ज्ञान होना दुष्कर है। ऐस। भी न समझें कि व्यक्ति का ज्ञान सामान्य 
( जाति "लाश 2958 ) के विषय में होता है ( अर्थात्‌ यद्ययि तीनों काल में धूम, 
अग्नि आदि के वेयक्िक उदाहरण हम नहीं पा सकते किन्तु इनकी जाति--धूमत्व, 
अग्नित्व आदि-का तो त्रेकालिक्‌-ज्ञन एक बार ही हो सकता है । तीनों कालों के धूमों 
में धूमत्व तो वही है इसलिए सामश् द्वारा व्यातिज्ञान हो सकता है--ऐसा नहीं समझना 
चाहिए ) क्योंकि तब दो व्यक्तिगत उदाहरणों में अविनाभाव ( व्याप्ति ) का सम्बन्ध 
स्थापित नहीं किया जा सकत। | क्योंकि यह निश्चित नहीं कि जाति में प्राप्त सभी गुण 
उसके प्रत्येक व्यक्ति में होगे ही | धृधत्व ( जाति ) की न व्याति हमने जान ली, किसी 
विशेष धूम की तो नहीं न ? वेबकिक-ध्म की व्यात्ति न जानने से व्यक्ति के विषय में 
अनुमान भी नहीं हो सकता । ] 

प्रत्यक्ष क। दूसरा भेद (आन्चर प्रत्यक्ष ) भी [ व्याप्तिज्ञान | नहीं करा सकता, 
| आत्तर प्रत्यक्ष मन-हूपी अन्तरिर्द्रियः द्वारा ज्ञान देता है किन्तु | अन्तःकरण बाह्ये- 
द्रियों के अधीन हे ( जो ज्ञान बाहरी इन्द्रियाँ पाती हैं, मन उसी की छाप ग्रहण कर 
लेत। है ) इसलिए बाह्म-वस्तुओं ( धम-अग्नि आदि ) में स्वतस्त्रतापूवंक उसकी प्रवृत्ति 
नहीं हो सकती (> बाह्यमवस्तुओं के ज्ञान के लिए निश्रय ही अन्तःकरण बाह्मेच्धियों 
की सहायता लेगा ) | कहा भी गया है--आँख आदि बाहरी इर्द्रियों के द्वारा प्रदर्शित 
(उक्त ) विषयों को ग्रहण करनेवाला मन बाह्मन्द्रियों ( बहिः ) के अधीन है' 
( तत्त्व-विवेक, २० ) ॥ 

(९, अनुमान और शब्द से व्याप्तिज्ञान नहीं हो सकता) 

नाप्यनुसानं व्याप्तिज्ञानोपायः तत्र तन्नापि एकसित्यनवस्थादोःस्थ्य- 
प्रसड्भगत्‌ । नापि शब्दस्तदुपायः काणादमतानुसारेण अनुमाने एवास्तर्भा- 
वात्‌ । अनन्तर्भावे वा वृद्धव्यवहा ररूपलिज्भावगरतिसापेक्षतया प्रागुक्तदृषण- 
लड्धनाजड्ूरगलत्वात्‌ । धूमधूमध्वजयो रविनाभावो5स्तोति वचनमसात्रे 
मन्वादिवहिश्वासाभावाच्च । अनुपदिष्टाविनाभावस्य पुरुषस्थान्तरदर्शनेन 
अर्थान्तरानुमित्यभावे स्वार्थानुमानकथाया: कथाशेषत्वप्रसड्भराच्च कैब 
कथा परानुमानस्य ? 


हू नम्‌ १३ 


अनुमान भी व्याततिज्ञान नहीं दे सकता, यदि अनुमान से व्यात्ति बने तो व्याप्ति को 
सिद्ध करनेवाले अनुमान की सिद्धि के लिए एक दूसरा अनुमान चाहिए, पुन: उप्त अनुमान 
के लिए तीसरा अनुमान चाहिए । इस प्रकार अनवस्था-दोष ( जिसकी समाप्ति कभी न 
हो ) उत्पन्त होगा । [ अभ्य ० --अरि्नि को धूम में सिद्ध करनेवाली व्य।प्ति जिस दूसरे 
अनुमान से ज्ञात होती है उस अनुमान को सिद्ध करनेवाली व्यात्ति किसी तीसरे अनुमान 
से ज्ञात होगी--इस प्रकार अनवस्था-दोष हुआ । ] 
शब्द-प्रमाण भी व्याप्ति ज्ञान नहीं दे सकता, क्योंकि कणाद ( वशेषिकदर्शनकार ) के 
मत के अनुसार शब्द अनुमान के ही अन्तगंत है! [ इसलिए अनुमान के खण्डन के साथ 
शब्द का भी खण्डन हो गया ]। यदि शब्द को अनुमान के अन्तर्गत न भी मानें तो भी 
वृद्ध-पुरुष के व्यवहाररूपी लिज्भ ( चिह्न ग्ंवत० ।श४॥ ) की तो आवश्यकता पड़ेगी 
ही, इसलिए फिर ऊपर कहा हुआ दोष ( अनवस्था ) आ जायगा जिसे हरूँघना टेढ़ी 
खीर है [ ८ शब्दप्रमाण में शव्तिग्रह द्वारा वस्तुओं का बोध होता है। शक्तिग्रह के भिन्‍न- 
भिन्‍न उपाय हैं, जेसे--व्याकरण, उपमान, कोश, आप्त-वाबय, वृद्धव्यवहार इत्यादि । 
शक्तिग्रह का अभिप्राय है किसी शब्द के द्वारा निश्चित अथे के साथ उसका सम्बन्ध स्थापित 
करना जेसे गो कहने से एक चतुष्पद, सींगवाले, खुरसहित प्राणी को समझ लेना । यही 
बेयाकरणों का शक्तिवाद या अर्थविज्ञान है. जिसका वर्णन भतृंहरि ने वाक्यपदीय में 
विस्तृत रूप से किया है| हाँ, तो शक्तिग्रह के साधनों में वृद्ध पुरुष का व्यवहार भी एक 
है । किन्तु यह ( वृद्धपुरुषवाला ) शक्तिग्रह या शक्तिज्ञान अनुमान-प्रमाण से होता है । 
जसे--कोई बालक उत्तम वृद्ध के गामानय” कहने पर मध्यम वृद्ध को गौ छाते हुए--इस 
लिज्भे को--देखकर “गामानय' शब्दों का अर्थ “गो लाओ' समझ लेता है, वसे ही 'धूम- 
अमन में व्याप्त है! इस, प्रकार किसी के कहे हुए वाक्य से शब्दप्रमाण द्वारा उत्पन्न व्यात्ति- 
ज्ञान--जों अनुमान का साधन है “धूम, “अग्नि! और “व्यात्ति' शब्दों के शक्तिग्रह ( अर्थ- 
ज्ञान ) होने के बाद ही हो सकता है, उसके पहले नहीं । फिर शक्तिग्रह के लिए दूसरे 
व्यवहार-रूपी लिज्ध की आवश्यकता होगी अर्थात्‌ दूसरा अनुमान चाहिए और उस अनु- 
मान में भी शक्तिग्रह चहिए---इस प्रकार पुनः अनवस्था आ जाती है। ] 
यदि यह कहें कि धूम और अग्नि ( धूमध्वज ) में अविनाभाव-सम्बन्ध पहले से ही 
तो इस बात पर वसे ही विश्वास नहीं होगा जसे मनु-आदि ऋषियों की बातों पर । 
इस तरह अविनाभाव-सम्बन्ध को न जाननेवाला व्यक्ति दूसरी चीज ( धूमादि ) देखकर, 
दूसरी चीज ( अग्नि-आदि ) का अनुमान नहीं कर सकता इसलिए स्वार्थानुमान की बात 





१. देखिये--भाषा-परिच्छेद, १४०-- 
शब्दोपमानयोनेंव पथवप्रामाण्यमिष्यते । 
अनुमानगतार्थ॑त्वादिति वशेषिक॑ मतम्‌ 





१्ड सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


केवल न/ममात्र को रह जाती है, परार्थानुमान की तो बात ही क्‍्य। ? (-- यदि व्यात्तिज्ञनन 
का साधन केवल शब्द को मानते हैं तब तो जिस व्यक्ति को धूम-अग्नि के अविनाभाव- 
सम्बन्ध का ज्ञान नहीं दिया गया वह तो धूम से अग्नि का अनुमान करेगा ही फेते ? 
इस तरह आपके अपने तर्क से ही स्वार्थानुमान--जिसमें प्रमाणान्तर से व्याप्ति जानकर 
अनुमान होता है--क। दुर्ग ध्वस्त हो जाता है। पडुच।वयवनवाक्यों का प्रयोग सम्भव 
न होने से परर्थानुमान का प्रग्रोक्‍्ता भी नहीं मिल सकता । दोनों अनुमानों के लिए 
तकंसंग्रह देखें । 
विशेष--अनवस्था दोष--नेयायिकों के यहाँ कई दोष हैं जिनमें ये साधारण हैं। 

जब किसी वस्तु को उसी के आधार पर सिद्ध करते हैं तब आत्माश्रय-दोष होता है । 
दो वस्तुओं में एक को दूसरे के आधार पर सिद्ध किया जाय तो अन्योन्याश्रय-दोष 
होता है। तीन या उससे अधिक वस्तुओं के बीच वृत्त के रूप में घूमनेवाले तर्क को चक्रक- 
दोष कहते हैं । यदि तक॑ को अनन्त काल तक चलने दिया जाय तो अनवस्था-दोष होता 
है। ( इण्डियन रिसर्च इंस्टिच्यूट की सायण-ऋग्वेद-भाष्य-भूमिका, डा० सातकडि मुखोपा- 
ध्याय अनृदित, छू० ७, पाद-टिप्पणी )। शक्तिग्रह के ये साधन हैं--- 

शतक्तिग्रहं व्याकरणोपमानात्कोशासवाक्याद व्यवहारतश्र । 

वाक्यस्य शेषाद्विवृतेबंदन्ति सान्निध्यत: सिद्धपदस्य वृद्धा: ॥ ( वा० प० ) 


(१०. उपमानादि से भी व्याप्तिज्ञान संभव नहीं) 


उपसानादिक तु दूरापास्तम्‌ । तेषां संज्ञासंज्ञिसम्बन्धादियोधकत्वेन 
अनौपाधिकसम्बन्धबोधकत्वासम्भवात्‌ ।। 


| व्याध्तिज्ञान कराने में ] उपमानादि तो दूर से ही खिसक गये (८-उपमान से 
व्यात्तिज्ञान नहीं होता )। इसका कारण यह है कि उपमान में संज्ञा ( गवय ) और संज्ञी 
( गोसदश पिण्ड ) का सम्बन्ध होता है, उसी सम्बन्ध का बोध कराना उपमान का काम 
है, उपाधि से रहित सम्बन्ध (> व्यात्ति ) का बोध कराना उसके लिए साध्य नहीं । 

विशेष--उपमान का लक्षण तफंसंग्रह में इस प्रकार किया गया है--“उपमितिकरण- 
मुपमानम्‌ । संज्ञासंशिसम्बन्धज्ञानमुपमिति: ।' ( ए्ृ० १६ ) अर्थात्‌ किसी वस्तु ( संज्ञी ) 
से उसके नाम ( संज्ञा ) का सम्बन्ध जानना 'उपभिति' कहलाता है। इस उपमिति का 
करण (- असाधारण करण, साधन ) 'उपमान' कहलाता है। यहाँ करण का अभि- 
प्राय है सादश्य-सम्बन्ध को जानना । कोई व्यक्ति गवय को नहीं जानता किन्तु किसी 
जंगली आदसी से सुनता है कि 'गवय' 'गौ के समान! होता है--वह वन में जाकर देखता 
है कि गौ के समान ही कोई जीव चर रहा है, वह पहली बात को याद करके तुरन्त समझ 
लेता है कि वतंमान जीव गवय है । उपमान यही है--यहाँ “गवय' संज्ञा या नाम है, 
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'गौ के समान पिण्ड' संज्ञी है अर्थात्‌ उस परार्थ का बोध कराता है। उपमान संज्ञा और 
संज्ञी का सम्बन्ध मात्र बतलाता है, किसी दूसरे सम्बन्ध को बतलाने को शक्ति इसमें नहीं, 
अतः व्यात्ति का ज्ञान कराना उसके लिए साध्य नहीं, क्‍योंकि व्याप्ति में उपाधि-रहित 
सम्बन्ध का बोध होता है। इसी प्रकार अभावादि प्रमाण भी इस काम में सफल नहीं हो 
सकते, क्योंकि अभाव में तो केवल अभाव का ज्ञान होगा उससे भिन्‍न ( व्याप्ति आदि ) का 
ज्ञान वह नहीं करा सकता । 


(११. व्याप्तिज्ञान का दूसरा उपाय भो नहीं है) 


कि च-उपाध्यभावोषपि दुरवगम:। उपाधीनां प्रत्यक्षत्वनियसा- 
सम्भवेन प्रत्यक्षाणामभावस्य प्रत्यक्षत्वेषपि, अप्रत्यक्षाणामभावस्य अप्रत्यक्ष 
तया5नुमानाञपेक्षायामुक्तदृषणानतिवत्ते: । अपि च, 'साधनाव्यापकत्वे 
सति साध्यसमव्याप्ति:' इति तल्लक्षणं कक्षीकत्तंव्यम्‌ । तदुक्तम्‌- 

इसके अलछावे, यदि उपाधि के अभाव को | व्याप्ति समझते हैं, तो उसे ] भी 
जानना कठिन ही है। इसका कारण यह है कि 'सभी उपाधियाँ प्रत्यक्ष ही होंगी'--यह 
नियम रखना असंभव है; यद्यपि प्रत्यक्ष वस्तुओं का अभाव भी प्रत्यक्ष रूप से देखा जा 
सकता है, किन्तु अप्रत्यक्ष (न दिखलाई पड़ने वाली ) वस्तुओं का अभाव भी अप्रत्यक्ष 
ही रहेगा ( किसी वस्तु के अभाव का ज्ञान तभी होता है जब उस वस्तु को जानते 
हैं--अभावज्ञानं प्रतियोगिज्ञानसपेक्षमु--अर्थात्‌ अभाव का ज्ञान अपने विरोधीरू-भाव 
के ज्ञान की अपेक्षा रखता है ) | इसलिए [ अध्यक्ष वस्तुओं के अभाव को जानने के 
लिए ] दूसरे प्रमाण-- अनुमानादि---की आवश्यकता होगी और तब फिर वही उपयुक्त 
( अनवस्था ) दोष आ जायगा जिसे हम हटा नहीं सकते । ( कहने का अभिप्राय यह 
है--यदि व्याप्ति का लक्षण 'उपाधिह्ीनता' हो तो. इसे सभी प्रकार की उपाधियों से 
रहित होना चाहिए । उपाधि का अभाव तभी जाना जा सकता है जब उपाधि का ज्ञान 
हो । उपाधियाँ सभी प्रत्यक्ष ही नहीं रहतीं---कुछ द्रव्यरूप-धर्मी, कुछ गुणादिरूप-प्रमं, 
कुछ मूर्तं, अमूर्त, प्रत्यक्ष, अप्रत्यक्ष--इस प्रकार कई तरह की हो सकती हैं। जेसा कि 
ऊपर कह चुका हूँ कुछ शड्धित' और निश्चित भी होती हैं । प्रत्यक्ष उपाधियों का अभाव 
तो अत्यक्ष होगा, किन्तु अप्रत्यक्ष उपाधियों का अभाव अप्रत्यक्ष ही होगा । अप्रत्यक्ष का 
ज्ञान अनुमान से ही होगा और अनुमान में उपाधि-हीन सम्बन्ध ( व्याप्ति ) की पुनः 
अपेक्षा होगी । फिर उस व्याप्ति के लिए तीसरा अनुम/न और उस अनुमान के लिए 
पुन: व्याप्ति--इस प्रकार यह तकंश्वृंखछ। अनन्तकाल तक चलती रहेगी ) । 

उपाधि का दूसरा लक्षण--इसके अलवे [ दूसरा दोष भी है-- ] उपाधि का 
यह लक्षण स्वीकार करना चाहिए--जो साधन ( हेतु धातता& ।७४ ) को सदा व्याप्त 
न करने पर भी साध्य ( (/«]०० पा ) के साथ सम-व्याप्ति रखे [ व्याप्ति दो प्रकरा 








५६ सर्वद्शनसं ग्रहे- 


को होती है--सम और विषम । दोनों वस्तुओं की व्याप्ति बराबर-बराबर रहने पर 
समव्याप्ति होती है जेसे ( १४०७ ) और ( २ ७00॥०७।7 धाधंगानं ) में । विषम व्याप्ति 
जैसे धूम और अग्नि में-यहाँ धूम के साथ अग्नि की व्याप्ति होने पर भी अग्नि के 
साथ' धूम की व्याप्ति नहीं है क्योंकि धूम नहीं रहने पर भी अग्नि हो सकती है | । 
ऐसा कहा भी है-- 

विशेष--उपाधि का उययुक लक्षण ही सभी स्याय-ग्रन्थों में स्वीकृत किया गया है । 
भाषा-परिश्छेद ( १३८ ) में कहा गया है-- 


साध्यस्थ व्यापको यस्तु हेतोरव्य।पकस्तथा । 
से उपाधिभंवेत्तस्य निःकर्षोष्य॑ प्रदर्श्यते ॥ 


अर्थात्‌ साध्य के रूप में स्वीकृत वस्तु का जो व्यापक हो तथा साधन के रूप में स्वीकृत 
वस्तु का व्यापक न हो वही उपाधि हैं ( मुकावली० )। तकसंग्रह में तो मानों माधव 
के शब्द ही हैं ( ४० १५ )--साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वमुंपाधि: । साध्य- 
समानाधिकरणात्यन्ताभावश्रतियोगित्व॑ साध्यव्यापकत्वम्‌ू । साधनवन्‍न्निःठात्यन्ताभावप्रति- 
योगित्वं साधनाव्यापकत्वम्‌ | यथा 'पव॑तों धूमवानु, वह्िमत्त्वात्‌' इत्यत्र आर्द्रन्धनसंयोग 
उपाधि: । तथाहि, यत्र धृमस्तत्रार्देन्थनसंयोग:” इति साध्यव्यापकत्वम्‌ । यत्र वह्िस्तत्रा- 
द्रेश्धनसंयोगो नास्ति, अयोगोलके आर्द्रेन्धनसंयोगाभवात्‌र इति साधनाव्यापकत्वम्‌ । एवं 
साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वात्‌ आर्द्रन्धनसंयोग उपाधि: ।' साध्य का व्यापक 
कोई तभी बन सकता है जब कि साध्य के समान आधार वाली वस्तु के अत्यन्ताभाव का 
विरोधी हो, जसे-- 

सभी वत्निमान्‌ पदार्थ धमवान्‌ हैं, 

पव॑त वह्निमान्‌ है, 

. पर्वत धूमवान्‌ है, 

इस अनुमान में 'भींगी लकड़ी से संयोग' उपाधि है जो निष्कर्ष को भी सोपाधिक 
( (०7द/००७] ) बना देती है । यह उपाधि 'धूमवान्‌' ( साध्य |(७]० पा ) का 
व्यापक है कि जहाँ धूम होगा अग्नि में भींगी छकड़ी का संयोग भी अवश्य होगा । इस 
तरह उपाधि साध्य का व्यापक होती है। साधन का अव्यापक कोई तब हो सकता है 
जब साधन ( हेतु ४6०0९ ॥0४ ) से युक्त वस्तु में रहने वाले के अत्यन्ताभाव का 
प्रतियोगी हो जेसे उपयुक्त अनुमान में-जहाँ अग्नि है वहाँ भींगी लकड़ी नहीं होती, लोहे 
के गोले ( या बिजली ) में भोंगी लकड़ी नहीं रहती है'---इस प्रकार स।धन ( वह्निमान ) 
में उपाधि की अव्याध्ति रहती है। इसी लक्षण को आचार्यों ने कहा भी है। स्मरणीय है 
कि उपाधियुक्त अनुमान में व्याप्यत्वासिद्ध नामक हेत्वाभास होता है। 
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९, अव्याप्तसाधनो यः साध्यसमव्याप्तिरुच्यते स उपाधिः। 
शब्देषनित्ये साध्ये सकतूंकत्व॑ घटत्वमश्रवतां च ॥। 
१०. व्यावत्तंयितुमुपात्तान्यत्र_ क्रो विशेषणानि त्रोणि। 
तस्मादिदमनवर्दं समासमसेत्यादिनोक्तमाचारययेश्र ।। इति । 
जो ( १ ) साधन को व्याप्त न करे, ( २ ) साध्य को व्यक्त करे और ( ३ ) साध्य 
के समान व्याति रखे--उसे उपाधि कहते हैं । [ उपाधि के उपयुक्त लक्षण में | तीन 
विशेषण इसलिए रखे गये हैं कि [ इनमें से प्रत्येक के द्वारा ] शब्द को अनित्य सिद्ध 
करने के समय क्रमशः निम्नोक्त तीन उपाधियाँ हटायी जायँ--( १ ) कर्त्ता से युक्त होना, 
(२) घट होना, ( ३ ) श्रवणीय न होना । इसलिए यह निर्दोष ( लक्षण ) है और 
आचायों ने भी 'समासमा” इत्यादि एलोक के द्वारा कहा है । 
विशेष--उपाधि के लक्षण में तीन खण्ड हैं और इन खण्डों में किसी एक के भी 
अभाव में दोष उत्पन्न होगा । तभी तो लक्षण की पूर्णता समझी जायंगी । हम यहाँ देखें 
कि कैसे, किसके अभाव में, कौन-सा दोष उत्पन्न होता है। एक अनुमान है-- 
सभी उत्पन्न वस्तुएँ अनित्य हैं, 
शब्द उत्पन्न होता है, ( शब्दोईनित्य: उत्पन्तत्वात्‌ ) 
.. शब्द अनित्य है, 
इस अनुमान में “अनित्यत्व' साध्य है, 'उत्पन्तत्व' साधन । हमें उपाधि के उपयुक्त 
लक्षण की परीक्षा इसी अनुमान के आधार पर करनी है । 
सबसे पहले उपाधि के लक्षण से प्रथम विशेषण---साधनाव्यापकत्व--को हटा दें; 
बचा, साध्यव्यात्ति: उपाधि: । अब ऊपर वाले शुद्ध अनुमान (अनौपाधिक) में इस लक्षण 
को लगाने पर उपाधि निकल आवेगी-सकतुंकत्व ( किन्तु पहले से वह अनुमान उपाधि- 
हीन है )। इसका कारण यह है कि सकतुंकत्व के साथ अनित्यत्व ( साध्य ) की व्याप- 
कता है--सभी सकते,क वस्तुए" अनित्य हैं ( इस प्रकार साध्य को व्याप्त करने के कारण 
यह उपाधि हो गई )। किन्तु उपयुक्त अनुमान उपाधिहीन है, 'सकतुंकत्व” उपाधि उसमें 
आ न जाय, इसलिए 'साधनाव्यापंक'---यह विशेषण रखा गया । उसे रखने से 'सकतृंक' 
उपाधि नहीं आ सकती क्‍योंकि सकतूंक' ( उपाधि ) के स,थ “उत्पन्तत्व' ( साधन ) की 
अव्यापकता नहीं, व्यापकता ही है; अतः उस अवस्था में ऐसी किसी उपाधि को आने का 
अवसर नहीं मिलेगा । 
अब दूसरे विशेषण--साध्यव्यापकत्व--पर आपत्ति आयी, इसे हंटा दें; बचा, 
'अव्याप्साधन: उपाधि: । इस लक्षण को उपयुक्त अनुमान में लगाने पर एक उपाधि 
निकल आती है--घटत्व । घटत्व ( उपाधि ) उत्पन्नत्व (7 का अव्यापक है 
क्योंकि जो घटत्व होगा वह तो उत्पन्न नहीं होगा ( इस प्रकार साधन को अव्यात करने 
के कारण यह उपाधि हो गई )। 'घटत्व” उपाधि का वारण करने के लिए. साध्य- 
२ स० सं० ह॒ 
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व्यापक--यह विशेषण दिया गया । उसे रखने से 'घटत्व” उपाधि नहीं आ सकती 
क्योंकि 'घटत्व' ( उपाधि ) में साध्य ( अनित्यत्व ) को व्याप्त करने की शक्ति नहीं, 
घटत्व ( जाति ) नित्य है । 
इतने पर भी अश्रावणत्व' उपाधि के आने का अवकाश है यदि हम 'साध्य-सम- 
व्याप्ति--यह विशेषण नहीं रखें। अश्रावणत्व ( उपाधि ) उपयुक्त अनुमान के साधन 
( उत्पन्नत्व ) को व्याप्त नहीं करता ( साधनाव्यापकत्वे सति ), क्योंकि शब्द--जेसी 
उत्पन्न होनेवाली वस्तुओं में अश्रावणत्व का अभाव ( अर्थात्‌ श्रवणीयता ) है । पुनः, 
अश्वावणत्व ( उपाधि ) अपने साध्य ( अनित्यत्व ) को व्याप्त कर लेता है। यहाँ अनि- 
: त्यत्व का अभ्निप्राय समझें--द्रव्यत्व-मात्र से व्याप्त ( अवच्छिन्न ) अनित्यत्व अर्थात्‌ 
अनित्य कहलाने वाले सारे द्रव्य । किन्तु कुछ द्रव्य ( आत्मा, आकाश आदि ) नित्य हैं 
जिनमें भो अश्वावणत्व है इसलिए अश्वावणत्व' ( उपाधि ) [ द्रव्यत्व-मात्र से व्याप्त | 
अनित्यत्व के साथ समव्याप्ति नहीं रखता और उपाधि के रूप में दिखलाई पड़ता है । 
यदि समव्याप्ति होती तो.उपाधि नहीं दिखलाई पड़ती । अत: उपाधि के लक्षण में तीसरे 


विशेषण--द्धाध्यसमव्याप्ति--की भी आवश्यकता है तभी अश्रवत्व-नामक उपाधि से 
बच सकते हैं । ध 
समासमा' से वूरा यह इलोक समझें-- 


समासमाविनाभावावेकत्र स्‍तो यदा तदा। 
समेन यदि नो व्याप्तस्तयोहीनोध्रयोजक: ॥ 
यह इलोक श्रीहषं-रचित 'खण्डन-खण्ड-खाद्य' की आनन्दपूर्ण/य-टीका में अनुमान- 
खण्डन ( ४० ७०७ ) के प्रकरण में उद्धूत किया गया है। ऊपर कहा जा चुका है कि 
व्याप्ति के दो भेद हैं--सम और असम । निरन्तर एक साथ रहने वाले दो पदार्थों की 
व्यात्ति सम कहलाती है जेसे--एथिवी और गद्य की। निरन्तर एक साथ न रहनेवाले 
( असमनियतयो: ) दो पदार्थों की व्याप्ति असम कहलाती है जेसे--अग्नि और धूम की । 
आइरन्धनसंयोग ( उपाधि ) और धूम में समव्याप्ति होती है। किन्तु आर्द्ेन्धनसंयोग और 
अग्नि में असमव्यात्ति है। इस प्रकार दो व्यात्तियाँ हैं-- धूम और अग्नि में अग्नि! असम 
या हीन व्याप्ति वाल है, किन्तु 'धूम' सम व्याप्तिवाला । तो, इलोक का अर्थ है कि जब 
सम और असम दोनों व्याप्तियाँ ( अविनाभाव ) एक स्थान पर ही विद्यमान हों और सम 
( धूम ) के द्वारा अग्नि ( असम ) व्याप्त न किया जा सके तो वह हीन व्याप्ति वाला 
( अस्नि ) प्रयोजक नहीं होता अर्थाव्‌ धूम रूपी साध्य का साधक ( हेतु ) नहीं बन 
सकता । किसी भी तरह, समव्यातति की अनिवार्यता स्पष्ट है। 
( १३. व्याप्तिज्ञान और उपाधिज्ञान में अन्योन्याश्रय दोष ) 
तत्र विध्यध्यवसायपूर्वकत्वाब्िषेधाध्यवसायस्थ उपाधिज्ञाने जाते 
तदभाव विशिष्टसम्बन्धरूपव्याप्तिज्ञानं, व्याप्तिज्ञानाधीनं चोपाधिज्ञान- 


चार्वाकदर्शनस्‌ १९ 
समिति परस्पराश्रयवज्मप्रहारदोषो वद्ललेपायते। तस्मादविनाभावस्य 
दुर्बाधतया नानुमानाद्यवकाशः 0 

विधि ( &॥ि772४ 0० ) का निश्रय हो जाने के बाद ही उसके निषेध ( ऐ२०४७- 
(९७ ) का निश्चय होता है, इसलिए उपाधिन्न।न ( विधि ) हो 2 पर हो इसके निषेध 
( अभाव ) से युक्त संम्बन्धवाली व्याति का ज्ञान होता है (नज्याति में उपाधि का 
अभाव होना चाहिए इसलिए उपाधि का ज्ञान हो जाने के बाद ही का ज्ञान संभव 
है )। दूसरी ओर उपाधि का ज्ञान भी व्यातिज्ञान पर निर्भर करता है (जर्योकि उपाधि 
के लक्षण में ही व्यात्ति की बात आती है--साधनाव्यापकत्वे सति साध्यसमव्यापकः 
उपाधि: )। इस प्रकार अस्योस्याश्रय-दोष-रूपी वज्ञ-प्रहार [ विरोधियों के मुख पर ] 
वज्जलेप ( सिमेंट के पलस्‍्तर ) के समान टंढ़ हो जाता है। इस प्रकार अविनाभाव 
( व्याति एगरांएजइक. 2०ए7ाशंपंणा ) दुर्बोध है और अनुमानादि प्रमाणों का कोई 
स्थान नहीं । 





( १३. लौकिक-व्यवहार ओर वस्तुएँ ) 

धूमादिजश्ञानानन्तरमग्न्याविज्ञाने प्रवृत्ति: प्रत्यक्षयुलतया भ्रान्या वा 
युज्यते । क्वचित्फलत्रतिरूम्भस्तु सणिमस्त्रोषधादिवद्‌ यादृच्छिकः । 
अतस्तत्साध्यमदृष्टादिकमपि नास्ति। नन्‍्वदृष्टानिष्टो जगद्वैचित्रयमाक- 
स्मिक॑ स्थादिति चेत-न तड्धूद्रम्‌ । स्वभावादेव तदुपपत्तेः। तदृक्तम्‌--. 

११. अग्निरुष्णो जलं शीत॑ समस्पशंस्तथानिलः । 
केनेदं चित्रितं तस्मात्स्वभावात्तदृव्यवस्थितिः ॥। इति । 

धूमादि जानने के बाद अस्न्यादि जानने की जो प्रवृत्ति [ लोगों में देखी जाती ] 
है वह या तो पूर्वकाल के प्रत्यक्ष पर आधारित है (८ पहले अग्नि को प्रत्यक्ष रूप से 
देखा था, कुछ देर के बाद धुएँ को देखनेसे संस्कार जग गया ओर मनुष्य अग्नि को याद 
करते हुए प्रवृत्त होता है ), या यह बिल्कुल भ्रम है (  धुम-अग्नि के साहचर्य से धूम को 
देखकर अग्नि का भ्रम होता हे )। कभी-कभी इससे फल की प्राप्ति हो जाती हे, वह तो 
मणि, मन्त्र, औषध-आदि के समान स्वाभाविक हे ( अर्थात्‌ मणिस्परश, मन्त्र-अयोग और 
औषध-सेवन से कभी कार्य होता है, कभी नहीं। कभी-कभी तो इनके बिना भी कार्य की 
सिद्धि हो जाती है ।) इसलिए अन्वय-व्यतिरेक की विधियों में ठहर न सकने ( व्यभिचरित 
होने ) के कारण इनमें कार्य-कारण-भाव ( 09७5० 7५७४० ) नहों हे । ऐश्वर्यादि की 
प्राप्ति मणिस्परश से नहीं, स्वभावतः ही होती है। रोगादि निवृत्ति भी कभी स्वभावतः, 
कभी किसी विशेष अन्न के खाने से होतो है--इसमें औषधसेवन का क्या प्रयोजन है । 
फिर भी काकतालीय न्याय ( #००ं०००६७) ८०ंग्रलंत०००० ) से होने वाले कार्य को 


जे सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


देखकर लोग इनमें कार्यक/रणभाव मान लेते हैं। इसी तरह धूम और अग्नि में भी कार्य- 
कारणभाव नहीं हे, लोग मान लेते हैं | । 
इसलिए उसका साध्य अदृष्ट-आदि कुछ नहीं । ( कुछ लोगों के अनुसार अच्छे 
और बुरे कर्मों से उत्पन्न, पुण्य और पाप के रूप में अरृष्ट रहता है दही ऐश्वर्य देता है या 
रोग उत्पन्न करता है। इसे कमंफल भी कहते हैं। ऐश्वर्याद कार्यों को देखकर अरृष्न- 
कारण की सिद्धि होती है जेसे घूमसे अग्नि । किन्तु जब अनुमान मानते ही नहीं 
ऐश्वर्यादि स्वाभाविक ही हैं तब अदृष्ट-रूपी कारण रहेगा क्या खाकर ? ) 
अब, यदि प्रइन करे कि अदृष्ट यदि नहीं है तो संसार को विचित्रता तो आकस्मिक 
हो जायेगी । नहीं, यह ठोक नहीं हें--वह तो स्वभाव से ही सिद्ध (5०[-०९४१९०७) हैं । 
कहा भी हे--'अग्नि उप्ण हे, जल शीतल, वायु समशीतो«ण; यह सब विचित्रता किसने 
की ? अपनी-अपनी प्रकृति से ही इनकी व्यवस्थायें हुई हैं ।' 
( १४- चार्वाक-सत-सार ) 
तदेतत्सवं बृहस्पतिनाप्युक्तम्‌-- 
१२. न स्वर्गों नापवर्गो वा नेवात्मा पारलौकिकः । 
नव वर्णाश्रिमादीनां क्रियाश्न फलदायिका: ॥। 
१३. अग्निहोत्रं त्रयों वेदास्त्रिदण्ड भस्मगुण्ठनम 
बुद्धिपौरषहीनानां जोबिका धातृनिरसिता॥। 
१४. पशुश्रेन्निहतः स्वर्ग ज्योतिष्टोसे गमिष्यति। 
स्वपिता यजमानेन तत्न कस्मान्न हिस्यते ? ।। 
१५. म्रतानासपि जन्‍्तुनां श्राद्ध चेत्तप्तिकारणम । 
निर्वाणस्य प्रदीपस्य स्नेह: संवर्धयेच्छिखाम ।। 
बृहस्पति ने भी यह सब कहा है--न तो स्वर्ग है, न अपवर्ग ( मोक्ष ) और न पर- 
लोक में रहने वाली आत्मा । वर्ण, आश्रम आदि की क्रियायें भी फल देने वाली नहीं 
हैं ॥ १२ ॥ अजिहोजन्, तीनों वेद, तीन दण्ड धारण करना और भस्म ऊरूगाना--ये बुद्धि 
और पुरुषार्थ से रहित लोगों की जीविका के साधन हैं जिन्हें ब्रह्मा ने बनाया ॥॥ १३ ॥ 
यदि ज्योतिष्टोम-यज्ञ में मारा गया पशु स्वर्ग जायगा, तो उस. जगह पर यजमान अपने 
पिता को ही क्यों नहीं मार डालता ? ॥ १४ ॥ मरे हुए प्राणियों को श्राद्ध से यदि तृप्ति 
मिले “ बुके हुए दीपक की शिखा को तो तेल अवश्य ही बढ़ा देगा ॥ १५ ॥" 





तुलना करें-विष्णुपुराण में चार्वाक-वर्णन ( ३॥१०।२५-२८ ) छ० २७० 
नतद्य क्तिसहं वाक्य हिसा धर्माय चेष्यते । 
ह॒वींग्यनलदस्धानि फलायेत्यभंकोदितम्‌ ॥। 
यज्ञेरनेके्द वत्वमवाप्येद्रेण भुज्यते । 
शम्यादि यदि चेत्काएं तद्वरं पत्रमुक्पशु: ॥। 


चार्वाकदशंनम्‌ २१ 
१६. गच्छुतामिह जन्‍्तुनां व्यर्थ पाथेयकल्पनम्‌ । 
गेहस्थकृतश्राद्धेन पथथि तृप्तिरवारिता ॥॥ 
१७. स्वर्गस्थिता यदा तृप्ति गच्छेयुस्तत्र दानतः । 
प्रासादस्योपरिस्थानामन्न कस्माश्न दीयते ? ॥॥ 
१८. यावज्जीवेत्सुखं॑ जीवेदृणं कृत्वा घृत॑ पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन॑ कुतः १ 
१९. यदि गसच्छेत्परं लोक देहादेष विनिर्गतः । 
कस्माद्‌ भूयों न चायाति बन्धुस्नेहसमाकुल: ? ॥ 

[ विदेश ] जाने वाले लोगों के लिए पाथेय ( मार्ग का भोजन ) देना व्यथ॑ है, घर में 
कित्रे गये श्राद्ध से ही रास्ते में तृति मिल जायगी ॥ १६॥ स्वर्ग में स्थित ( पितृगण ) 
यदि यहाँ दान कर देने से तृप्त हो जाते हैं तो महल के ऊपर ( कोठे पर ) बढे हुए छोगों 
को यहीं पर क्यों नहीं दे देते हैं ? ।॥ १७ ॥ जब तक जीना है सुख से जीना चाहिए, 
ऋण लेकर भी घी पीना चाहिए ( विलास करें ), क्योंकि ( मरने पर ) भस्म के रूप में 
परिणत शरीर फिर [ संसार में ऋणशोध के लिए | केसे आ सकता है ? ॥ १८ ॥ [यदि 
आत्मा शरीर से प्थक है आर| शरीर से निकल कर दूसरे लोक में चला जाता है तब 
बन्धुओं के प्रेम से व्याकुल होकर लौट क्‍यों नहों आता ?॥ १९॥ 

२०. ततश्नच  जीवनोपायो ब्राह्मणविहितस्त्विह । 
मृतानां प्रेतकार्याणि न त्वन्यद्धिदयति क्वचित्‌ ॥। 
२१. त्रयो वेदस्थ कर्त्तारो भण्डधूत॑निशाचरा:। 
जभंरीतुफरीत्यादि पण्डितानां वचः स्मृतम्‌ ।। 
निहतस्थ पशोयंज्ञ स्वरगंप्राप्तियंदीष्यते । 
स्वपिता यजमानेन किन्नु तस्मान्न हन्यते ? ॥ 
तृप्तमे जायते थुंसो भुक्तमन्येन चेत्तत: । 
कुर्याच्छाद' श्रमायान्नं न वहेयु: प्रवासिन: ॥। 

“हिंसा से भी धर्म होता है--यह बात किसी प्रकार युक्तिसंगत नहीं है। अल्नि में 
हवि जलाने से फल होगा --यह्‌ भी बच्चों की सी बात है। अनेक-यज्ञों के द्वारा देवत्व 
लाभ करके यदि इन्द्र को शमी आदि का8 का ही भोजन करना पड़ता है तो इससे तो पत्ते 
खाने वाला पशु ही अच्छा है । यदि यज्ञ में बलि किये गये पशु को स्वर्ग की प्राप्ति होती 
है तो यजमान अपने पिता को ही क्यों नहीं मार डालता? यदि किसी अन्य पुरुष के 
भोजन करने से भी किसी पुरुष की तृप्ति हो सकती है तो विदेश-यात्रा के समय खाद्य- 


पदार्थ ले जाने का परिश्रम करने की क्या आवश्यकता है; पुत्गण घर पर ही श्राद्ध कर 
दिया करें ?” 











रर सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


२२. अश्वस्यात्र हि शिश्म॑ तु॒पत्नोग्राह्मं प्रकीतितम । 
भण्डस्तहत्वरं चेव ग्राह्मजातं॑ प्रकोतितम ।। 
मांसानां खादन॑ तहन्निशाचरसभोी रितम ।। इति ॥ 
तस्माहहूनां.. प्राणिनामनुग्रहाथं चार्वाक-सतसाश्रयणीयमिति 
रमणोयम्‌ ।। 


इति श्रोमत्सायणमाधवीये सर्वेदर्शनसडग्रहे चार्वाकद शंनम्‌ ।। 
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इसलिए ब्राह्मणों द्वारा बनाया हुआ यह जीविकोपाय है--मृत व्यक्तियों के सारे 
मरणोत्तर कार्य; इसके अतिरिक्त ये सब कुछ नहीं हैं ॥ २० ॥ वेद के रचयिता तीन हैं-- 
भाँड, धूत्त (ठग) और राक्षस । जभंरी, तुफरी” आदि पण्डितों की वाणी समझी जाती है 
॥ २१ ॥ इस ( अश्वमेध ) में घोड़े के छिद्भू को पत्नी द्वारा ग्रहण कराने का विधान है-- 
यह सब ग्रहण करने का विधान भाँड़ों का कहा हुआ है ॥ २२ ॥[ यज्ञ में | मांस खाना 
भी राक्षसों ( मांस के प्रेमियों ) कहा हुआ है। इसलिए बहुत से प्राणियों के कल्याण के 
लिए चार्वाक-मतका आश्रय लेना चाहिए, यही अच्छा है । 
इस प्रकार सायण-माधव के बनाये हुए स्वद्शंन-संग्रह में चार्वाक-दर्शन समाप्त 
हुआ ॥ 
विशेष--जभंरी” आदि से चार्वाकों का संकेत ऋग्वेद के इस मन्त्र पर है-- 
सण्यंव जभंरों तफंरीतू नेतोशेब तुफरों पर्फरीर्का । 
उवन्यजेव जेम॑ना मंदेरू ता में जराग्वजर मरायु ॥ ( १०११०६।६ ) 


हे दोनों अश्विनीकुमार ! आप (संण्यौ इव) अंकुश के योग्य मत्त हाथी के समान हैं, 
( जभंरी ) शरीर को झुकानेवाले हैं, ( तुफंरीतू ) मारनेवाले हैं, ( नेतोशो इव ) अत्यन्त 
सन्तोषदाता पुरुष के पुत्रों के समान ( तुफेरी ) शत्रुओं के विनाशक हैं और ( पर्फरीका ) 
धन से भरनेवाले हैं। (उदन्यजों इव ) जल से उत्पन्न वस्तुओं से निर्मल हैं, ( जेमना ) 
विजय करनेवाले हैं, ( मदेरू ) मत्त या स्तवनीय हैं ( ता - तो ) वे दोनों अश्विनीकुमार 
( में ) मेरे ( जरायु ) बुढ़ापे से युक्त ( मरायु ) मरणशील शरीर को ( अजरं ) जराम- 
रण रहित कर दें। 

इति बालकविनोमाशद्धुरेण रचितायां' सर्वेद्शनसडः ग्रहस्य 
प्रकाक्माख्यायां व्याख्यायां चार्वाकदर्शनमवसितम्‌ ।। 


ना कुल. 


२ 
€्‌ 
बोद्ध-द्शनस्‌ 
शून्बं जनत्‌ क्षणिकमात्रमथाप्तदुःखं स्वस्थेव लक्षणमयय तनुते स्वभावस्‌ । 
बुःखादितत्त्वमखिलं च॒ विदेश देशे बुद्धाय शिष्यसहि ताय नमोस्तु तस्मै ॥--ऋषिः 
( १. चार्बाक-सत का खण्डन-बवश्याप्ति को सुगमता ) 
अन्न बौद्ध रभिधीयते--यदभ्यधायि, 'अविनाभावो दुर्बोध इति” तदसा- 
धीय:। तादात्म्यतदुत्पत्ति स्यासविनाभावस्य सुज्ञानत्वात्‌ । तदुक्तमू-- 
१. कार्यका रणभावाद्वा स्वभावाद्वा नियासकात्‌ । 
अविनाभावनियमो5दर्शनाज्न न दर्शनात्‌ ॥। 
हि ( प्र० वा० १३३ )। इति। 
इस ( व्याप्ति ) के विषय में बौद्ध लोग कहते हैं--[ चार्बाकों ने | जो यह कहा है 
कि अविनाभाव अर्थात्‌ व्याप्ति का ज्ञान नहीं हो सकता, वह ठीक ( सिद्ध, तकसम्मत ) 
नहीं । व्यात्ति का ज्ञान तो तादात्म्य ( दो वस्तुओं की एकरूपता ) तथा तदुत्पत्ति ( कार्य- 
कारण का सम्बन्ध ) से आसानी से हो सकता है। यही कहा भी है--कार्य-कारण के 
सम्बन्ध से अथवा नियम रखनेवाले (>-साध्य-साधन का अव्यभिचार--साक्षात्सम्बन्ध-- 
सिद्ध करनेवाले .) स्वभाव के द्वारा अविनाभाव ( व्यातति ) का निर्णय होता है, अदर्शन 
( व्यतिरिक--एक के न होने पर दूसरे का न होना ) या दर्शन ( अन्बय--एक के होने 
पर दूसरे का होना ) से नहों ।” | प्रमाण-बारतिक में व्यात्तिचिन्ता-परिच्छेद ( १।३३ ) में 
या न्‍्यायबिलु में भी यह इलोक मिलता है। दोनों ग्रन्थ धमंकीति के हैं | ! 
विशेष--अविनाभाव व्याप्ति का ही दूसरा नाम है | इसकी व्याख्या प्रमाणवारतिक 
की स्ववृत्ति में इस प्रक/र है--कायेस्थ स्वभावस्थ च लिजुंस्पाविनाभावः न साध्यधरम 
बिना न भवतीत्यर्थ:” ( पृ० ८७ ) अर्थात्‌ अविनाभाव > कार्य ( त्तदुत्पत्ति ) और स्वभाव 
( तादात्म्य ) रूपी लिज़ का साध्य के बिना न देखा जाना । उपयुक्त इलोक में धर्मकीति 
ने बौद्धों के अविनाभाव का निर्णय करनेवाली दो विधियों ( तादात्म्य और तदुत्पत्ति ) 
का तो प्रतिपादन किया ही है, साथ-साथ नेयाथिकों की व्याप्ति क। निश्रय. करनेवाली 
अन्वय और व्यतिरेक-विधियों का खण्डन भी कर दिया है । जो वस्तु किसी दूसरी वस्तु 
की आत्मा ( आत्मरूप ) ही है वह उसके बिना कंसे हो सकती है? इसलिए है 
तादात्म्य अर्थात्‌ नियामक स्वभाव को अविनाभाव का कारण बतलाया गय। जेसे--शिशपा 
और वृक्ष में तादात्म्य है, शिक्षपा वृक्षत्व से ए्रथक्‌ नहीं जा सकता। कार्य तो कारण के 
अधीन रहता है, कारण के बिना वह सम्भव नहीं--अतः इससे भी ( दोनों विधियों से ) 
अविनाभाव का - निश्चय होता है। इसे आगे स्पष्ट किया गया है । 








२४ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 
( २. अन्वय-ध्यतिरेक से व्याप्तिज्ञान सम्भव नहीं ) 

अन्वयव्यतिरेकौ अविनाभावनिश्चायकौ' इति पक्षे साध्य-साधनयोर- 
व्यभिचा रो दुरबधा रणो भवेत्‌ । भूते भविष्यति वर्तमाने चानुपलभ्यमानेएथें 
व्यभिचारशड्भराया अनिवारणात्‌। ननु तथाविधस्थले तावके5पि मते 
व्यभिचारशदुुभ दुस्परिहरा--इति चेत्‌ ; मेव॑ बोच:। विनापि कारणं 
कार्यमुत्पद्यतामित्येबंविधाया: शद्भूया व्याघातावधिकतया निवृत्तत्वात्‌ । 
तदेव ह्याशडक्येत यस्मिननाशडक्यमाने व्याघातादयों नावतरेयुः। 
तदुक्तम्‌ू--व्याघातावधि राशडून” ( कुसु० ३७ ) इति ॥ 

अन्वय ओर व्यतिरेक-विधियाँ अविनाभाव ( व्याति ) का निश्रय करतो हैं! यदि 
[नियायिकों के ] इस पक्ष को स्वीकार करें तो साध्य ( ४७०० गा ) और साधन 
( हेतु, लिज्ञ 2४ववा6 +०एा ) में कभी भी व्यभिचार ( पार्थक्य ) नहीं होगा, यह 


हे, 


जानना बड़ा कठिन हो जायगा | इसका कारण यह है कि [ यद्यथि सब्निष्ठित वतमानकाल 
में हम साध्य-साधन का सम्बन्ध स्थिर कर सकते हैं किस्तु | भूतकाल, भवित्य क,छ या 
अनुपस्थित अर्थ ( वस्तु ) वाले वतंमानक,ल में व्यत्िचार की शद्भा हटाई नहीं जा 
सकती ( सामने आये हुए वरंमानक,ल में व्यभिचार नहीं हो सकता किन्तु दूर के काल 
में साध्य-साधन का सम्बन्ध नहीं भी रह सकता है )। 

[ नेयायिक लोग पूछ सकते हैं कि | ऐसी स्थिति में ( भूत, भविष्य और द्रवर्ती 
वतंमानकाल के विषय में प्रइन उठाने पर ) आप [ बौद्धों | के मत में भी तो व्यभिचार 
( साध्य-साधन के नित्य सम्बन्ध में व्यवधान ) होने की शद्भु। रहती ही है, उसे बचाना 
बड़ा कठिन है। ऐसा प्रइन होने पर [ हमारा उत्तर होगा कि | ऐसे मत कहो, क्योंकि 
कारण के बिना भी कार्य उत्पन्न हो जायेग/” इस प्रकार की शद्भा होने से उसकी निवृत्ति 
व्याघात ( विपरीत उदाहरण, रुकावट,(णा0७79 47&870० ) मिल जाने बर हो ही 
जायगी ( व्याघात हो जाने से शद्भा का अवकाश नहीं रहता ) करण यह है कि शड्धा 
ऐसी ही करें जिससे व्यघात इत्यादि न मिर्ले । [ उदयनाचर्य ने ] कहा भी है--व्याघात 
के प्राप्त होने के समय तक ही. आशा बनी रहती है! ( न्‍्या० कु० ३७७ )। 

विशेष--किसी अनुमान में व्याप्ति की आवश्यकता होती है, जबतक साध्य और 
साधन में स्थायी सम्बन्ध न दिखलाया जाय, अनुमान हो नहीं सकता। पक्ष (पब॑त ) 
में साध्य( अग्नि ) को सिद्ध करने के लिए सध््य ( अग्नि ) और साधन या हेतु ( धूम ) 
में व्याप्ति दिखलानी पड़ती हे। व्यातति को जानने के लिए नेयायिकों के यहाँ दो 
विधियाँ हैं--( १ ) अन्वय( शला०्त 3 97००गढा )और (२) व्यतिरेक 
((ला०त ० 0०३८० ) उदाहरणत:, ( १ ) अन्वय-विधि--जहाँ-जहाँ ( जेसे-- 
रसोई घर, कारखाना, चुल्हा आदि में ) धूम हे, वहाँ-वहाँ अग्नि है। इस तरह विशिष्ट 


प 


बोौद्ध-यशेनम २५ 


५ 


उदाहरणों में धम देखकर अग्नि की भत्ता जानकर दोनों के व्याप्ति-सम्बन्ध को अन्वय-विधि 
से जानते हैं। (२ ) व्यतिरिक विधि--जहाँ-जहाँ अग्नि नहीं हे ( जेसे झील, मेदान, 
नदी, बगीचा, आदि में ) वहाँ-वहाँ धूम नहीं हे । अतः, एक के अभाव वाले उदाहरणों 
में दूसरे का भी अभाव देखकर दोनों का कार्य-कारण सम्बन्ध जान लेना व्यतिरेक-विधि 
हूँ पाश्चात्य तकं-शास्त्र ( आगमन ) में कार्य-कारण सम्बन्ध स्थापित करने के पांच 
नियम हैं--( १) ४८४०९ ० #&87०९76०४, ( साहचरय की विधि ) (२) 
४७0०१ रे ०7०९, ( भेद-विधि ) ( ३ ) [गंगा १/ल॥०१ ०॥ 88०९॥०आ . 
थाव ॥/शि००० ( साहचय॑ और भेद की संयुकत-विधि ) (४ ) 'शैलात्त 
(4०7००फ्रां(॥7४ एक ४00०7 ( सहचारो विकारविधि ) ( ५ ) धल्ा0| री ०४- 
वए८ ( अवशेष-विधि )--इनकी जानक/री के लिए किसी त्कंशास्त्र ( आगमन )की 
पुस्तक को देख जाय । 

बौद्ध लोग उपयु क्त दोनों विधियों को इसलिए नहों मानते कि इनसे समीपबर्ती 
वर्तमान काल में देखे गये उदाहरणों क। पता भले लग सके किन्तु कालान्तर और 
देशान्तर में विद्यमान पदार्थों की व्याप्ति तो नहीं हो सकती । कभी न कभी धूम और 
अम्नि में व्यभिचार ( पार्थंक्य ) हो ही जायगा--ऐसी संभावना हे ( सहचार > साध्य- 
साधन का नियत सम्बन्ध, व्यभिचार ८ दोनों का अलग हो जाना ) | इस प्रकार डेविड- 
ह्यम के संशयवाद ( $०6एंलंत्ा। ) में प्रवेश किया जा सकता है। इससे बौद्ध 
लोगों ने तादात्म्य और तदुत्पत्ति को ही व्याप्ति का साधन माना है। इससे भी निस्तार 
नहीं है | जो आक्षेप बौद्ध लोग नेयायिकों पर छगाते हैं वहीं आक्षेप बौद्धों पर भी लग 
सकता है । तदुत्पत्ति और तादात्म्य के द्वारा व्याप्ति जानने में भी साध्य-स[धन के 
सम्बन्ध-विच्छेद की सम्भावना है। हे 

किन्तु बौद्ध छोग इस संशयत्रादी भ्रम को आड़े हथों लेते हैं । तर्क और बव्याघात का 
आश्रय लेकर शंकाओं को दूर किया जा सकता । तर्क का अभिप्राय है विरोधी वाक्य को 
असिद्ध या सिद्ध करना जेसे--'सभी धूमवान्‌ पदार्थ अग्नियुक्त हैं" यदि वाक्य ठीक नहीं 
तो इसका विरोधी ( (०0४७० ९(०9 ) वाक्य कुछ धूमवान पदार्थ अग्नियृक्त हैं' 
अवश्य सत्य है। इसका अर्थ है कि अग्नि के बिना भो धूम हो सकता है ( विनापि कारणं 
कार्यमुत्पच्यताम्‌ ) | लेकिन सामान्य कार्य-कारण-सिद्धान्त ( एऑंएलडइनो. ऐब्रपडब्नंगा ) 
से उपयुक्त तथ्य खण्डित हो जायगा । अर्थ यह होगा कि बिना कारण के भी. कार्य होने 
लग जायगा ( स्मरणीय है कि धूम का एक मात्र कारण अग्नि ही है )। यदि कोई हुठ- 
पूर्वक यह कहना शुरू कर दे कि कारण के बिना कार्य होता है तो यह व्यावहारिक असंगति 
( व्याघात 7०४८७] 398फ्रतां।ए ) हो जायगी । यदि कार्य कारण के बिना होता 
ही है तो रसोई बनाने के लिए आग की क्या आवश्यकता ? इस प्रकार व्याघात होने तक 


२६ _ शर्वदर्शनस ग्रहे- 


ही शंका रहती है । अपनी क्रिया के व्याघात से व्यभिचार को. शंका नहीं उठती । इस 
विधि को पाश्चात्त्य तकंशास्त्र में (९तप८आं0 36 8०४प्वंपया ( व्यावहारिक असंगति 
दिखाना ) कहते हैं जिसमें विरोधी वाक्य को मिथ्या सिद्ध कर देते हैं । 

उदयनाचार्य की कुसुमाञजलि में निम्नलिखित इलोक है--- 


शद्भा चेदनुमास्त्येव न चेच्छड्भा ततस्तराम्‌ । 
व्याघात।बधिराशडू तर्क: शद्भुवधिमंत: ॥ ( न्या० कु० ३॥७ ) 

( अनुमा > अनुमान ) । यह अनुमान को सिद्ध करने वाली कारिका है जिसमें अनुमान 
से व्यभिचार की शंका का सम्बन्ध बतलाया गया है। शंका हो या नहीं अनुमान दोनों 
स्थितियों में हैं । यदि शंका (>देशान्तर या कालान्तर में साध्य-साधन के बीच उपाधि 
या व्यभिचार होने की आशंका ) रहे तो भी अनुमान सिद्ध होता है क्योंकि अनुमान-प्रमाण 
से ही उपाधि या व्यभिचार का ज्ञान होता है ( भले ही इसके लिए दूसरे अनुमान की 
आवश्यकता है, पर वह है तो अनुमान ही न ? )। अगर शंका नहीं हो कब तो और भी 
आनन्द, क्‍योंकि अब तो शंका दूर करने की भी जरूरत नहीं है। शंका की अवधि तर्क को 
ही माता गया है। तक शंका का निवतंक है। इसे हम ऊपर देख चुके हैं। लेकिन तर्क 
में भी व्याप्ति की आवश्यकता पड़ेगी और फिर दूसरा तर्क॑खोजना पड़ेगा जिससे अन- 
बस्था-दोष ( 28पणलयापा 8७वें जरा ) उत्पन्त हो जायगा । इसलिए व्याघात 
( व्यावहा रिक असंगति ) का आश्रय लेना पड़ेगा । तकंमूल व्याप्ति में जब अपनी क्रिया 
का व्याघात या असंगति आवेगी तब व्यभिचार-शंका समाप्त हो जायगी--पुनः दूसरे तर्क 
की आवश्यकता नहीं । इसलिए शंका की अवधि व्याघात है । शंका तभी तक है जब तक 
व्याघात नहीं मिलता । 


( हे. तदुत्पत्ति से अविनाभाव का ज्ञान-पत्चकारिणी ) 


तस्मात्तदुत्पत्तिनिश्वयेनाविनाभावो निश्चीयते । तबुत्पत्तिनिश्यश्र 
कार्यहेत्वो: प्रत्यक्षोपलम्भानुपलम्भपश्च्चकनिबन्धन: । कार्मस्योत्पसे: प्राग- 
नुपलस्भः, कारणोपलम्भे सति उपलम्भ:, उपलब्धस्यथ पश्चात्कारणानुपल- 
म्भादनुपलम्स: इति पत्चकारण्या धूमधूमध्वजयों: कार्यकारणभावों 
निश्चीयते ॥ 
इसलिए तदुत्पत्ति ( कार्य-कारण-सम्बन्ध ) के निश्चय के द्वारा अविन/भाव ( व्याप्ति ) 
का निश्चय होता है। तदुत्पत्ति का निश्चय कार्य और हेतु ( कारण ) के प्रत्यक्ष उपलम्भ 
( प्राप्ति ) और अनुपलूम्भ ( अप्राप्ति ) रूपी पाँच [ अवयवों ] पर निरभर करता है । 
( दो बार उपलम्भ और तीन बार अनुपलम्भ ) । धूम और धृमध्वज ( अग्नि ) में कार्य- 
कारण-सम्बन्ध इन पाँच कारणों की समन्विति से निश्चित किया जाता है--( १ ) उत्पत्ति 
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होने के पहले काये का नहीं प्राप्त होना, ( २ ) कारण को प्राप्ति होने पर, ( ३ ) [ कार्य- 
का ] प्राप्त होना । ( ४ ) [ का ] प्रा होने के बाद कारण का प्राप्त नहीं होना और 
जिसके फलस्वरूप ( ५ ) [ काय॑ का ] प्राप्त नहीं होना । 

विशेष--बौद्धों ने अन्वय-व्यतिरेक की विधियों को ही तोड़-मोड़ कर पंचकारणी- 
विधि का निर्माण किया है। वेसी कोई इसमें नवीनता नहीं मिलती । कार्य और कारण 
की अप्रात्ति और प्राप्ति--दोनों से पाँच अवयव ( (७००४७४79008 ) निकाले गये हैं । 
अप्राप्ति से तीन अवयव और प्राप्ति से दो । इन पाँचों को मिलाने के बाद ही कार्ये-- 
कारण का निर्णय होता है, ए्थक्‌-प्ृथक्‌ नहीं । इन्हें इस प्रकार समझें-- 


अनुपलम्भ उपलम्भ 
( १ ) उत्पत्ति के पूर्व कार्यानुपलूम्भ ( ४ ) कारगोपलम्भ होनेपर--- 
(२ ) कारणानुपलूम्भ होने पर-- ( ५ ) कार्योपलम्भ, । 


( ३ ) कार्यानुपलम्भ । 

हम देखते हैं कि ( १ ) [| धूम की ] उत्पत्ति होने के पहले धूम का ज्ञान नहीं होता, 
अब ( २ ) अग्नि देख रहे हैं तो ( ३) धूम का भी ज्ञान होता है। धूम का ज्ञन हो 
जाने पर जब ( ४ ) अग्नि की सत्ता नहों रहे तो वेसी अवस्था में ( ५ ) धूम की भी 
सत्ता मिट जाती है । इन पाँच अवस्थाओं से पार करने के बाद धूम-धूमध्वज ( अग्नि ) 
में कार्यंकारण का निर्धारण हो जाता है । 


( ४. तादात्म्य से अबिनाभाव का ज्ञान ) 


तथा तादात्स्यनिश्चयेनाप्यविनाभावो निश्चीयते । “यदि शिशषा वक्ष- 
त्वसमतिपतेत्‌', स्वात्मानमेव जह्यादिति विपक्षे बाधकप्रवृत्तेः। अप्रवत्ते तु 
बाधके भूयः सहभावोपलम्भे5षपि व्यभिचारशड्ूभूयया: को निवारयिता ? 
शिशपावक्षयोश्र तादात्म्यनिश्चयों 'वृक्षोई्यं शिशपेति” समानाधिक रण्य- 
बलादुपपद्यते । न ह्वत्यन्ताभेदे तत्संभवति। पर्यायत्वेन युगपत्प्रयोगायो- 
गात्‌ । नाप्यत्यन्ताभेदे, गवाश्व यो रनुपलम्भात्‌ । तस्मात्कार्यात्मानो कार- 
णात्मानौ अनुमापयत इति सिद्धम्‌ ॥। 

इसी प्रकार तादात्म्य का निश्चय करने के बाद भी अविनाभाव का निश्चय होता है । 
[ उदाहरण स्वरूप, 'शिक्षपा वृक्ष है! इस उदाहरण में शिशपा और वृक्ष में तादात्म्य- 
सम्बन्ध है, दोनों की आत्मा, आधार या धर्म एक ही-वृक्षत्व-है । शिशपा में भी वृक्षत्व 
( वृक्ष का सामान्य धर्म ) है और वृक्ष में भी । दोनों के सामान्य धर्म एक ही हैं | । यदि 
इस प्रकार विरोधी वाक्य ( विपक्ष-वाक्य ) कहा जाय कि यदि शिशपा वृक्षत्व का 
अतिक्रमण कर दिया जाय ( +- उससे एथक्‌ हो )' तो बाधक-वाक्य ( असंगति ) की 
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प्रवृत्ति हो जायगी कि तब तो यह ( शिशपा ) अपनी आत्मा या सामान्य धर्म को ही 
छोड़ देगा । [ अभिप्राय यह है कि तादात्म्य-सम्बन्ध दिखाने वाले वाक्य 'शिश्षपा के धर्म वृक्ष 
के धर्म हैं' का विपक्षी-वाक्य 'शिशपा वृक्ष नहीं है” रखने पर असंगति हो जायगी तब तो 
शिक्षपा का अपना धर्म भी साथ नहीं देगा--अतः तादात्म्य द्वारा अविनाभाव स्वीकार 
करना ही पड़ेगा । ] यदि देवात्‌ असंगति (बाधक ) न भी आवबे और पुनः सहचार 
( सदा साथ रहना ) का उपलम्भ (प्राप्ति ) भी होतो व्यभिचार की शंका को कौन 
बचा सकता है ? 

शिक्षपा और वृक्ष में तादात्म्य-सम्बन्ध का नि्वय समानाधिकरणता के बल से रिद्ध होता 
है | ( समानाधिकरण-एक ही आधार होना, जेसे शिशपा और वृक्ष दोनों का अधिकरण 
वृक्षत्व है ) कि, यह वृक्ष शिशपा है'। तादातपप्र-सम्बंन्ध दो पदार्थों के अत्यन्त अभेद ( एक 
ही पदार्थ का बोधक ) होने पर सम्भव नहीं है । [ जेसे-- यह घट-घट है! इस उदाहरण 
में दोनों ए्थक्‌ नहीं हैं और इसलिए | पर्यायवाची होने के कारण दोनों का एक साथ 
प्रयोग नहीं हो सकता ( यह घट-घट है” का प्रयोग नहीं हो सकता )। और न दोनों के 
अत्यन्त-भेद ( एक-दूसरे से एथफ्‌ होना पाप ७८० प्रञ्ं॑ण्य ) होने पर ही यह 
सम्भव है क्‍योंकि बची दक्ा में गो अश्व है! [ इसका प्रयोग होने लगेगा ]जो प्राप्त 
( संगत ) नहीं । 

इसलिए यह सिद्ध हुआ कि कार्य ( कार्य-क/रण सम्बन्ध से ) तथा आत्म। ( तादास्म्य 
सम्बन्ध से ) क्रमश: कारण और आत्म का अनुमान करते हैं ( कार्य से क/रण का अनु- 
मान तदुत्पत्ति द्वर। और आत्म का अनुमान तादात्थ्य द्वारा होता है )। 

विशेष--तदात्म्य क। अर्थ है उसके स्वरूप में रहना, दो वस्तुओं का अभेद 
सम्बन्ध । जब दो वस्तुओं में धर्म समान रहता है जेसे--नर और प्राणी में 'प्र/णित्व! 
तो दोनों के बीच तादात्म्य सम्बन्ध समझा जाता है। इसका दूसरा द्योतक शब्द है स|म।ना- 
घिकरण्य एक ही अधार पर टिका रहना, एक विभक्ति में ही रहना जेसे--वृक्षोष्यं 
शिशपा । शाब्दिक डब्टि से यहाँ वृक्ष ओर शिश्षपा में समानाधिकरणत। ( समविभक्तित्व ) 
है किन्तु अर्थदृष्टि से दोनों में वृक्षत्व” नामक सामान्य धर्म होने से तादात्म्य-संबंध है । 
तादात्म्य-संबंध न तो पदार्थों में अत्यन्त भेद होने पर ही हो सकता है ( जेसे--अद्वोष्य 
महिष:? नहीं कह सकते यद्यपि दोनों में 'पशुत्व” सामान्य-धर्ं है ) और न अत्यन्त अभेद 
ही रहने पर ( जैसे अश्वोः्यं घोटक:” नहीं कह सकते क्‍योंकि दोनों पर्याय ही हैं )। 
स्मरणीय है कि केवल बोद्ध लोग ही तादात्म्य द्वारा अविनाभाव स्थापित करने की' 
चेब्टा करते हैं । 


( ५. अनुमान का खण्डन करने वालों को उत्तर ) 
यदि कश्रित्प्रामाण्यमनुमानस्थ नाद्भीकुर्यात्त प्रति बूयात्‌-अनुमानं 
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प्रमाणं॑ न भवतोत्येतावन्मात्रभुच्यते, तन्न न किचन साधनमुपन्यस्यते, 
उपन्यस्थते वा ? न प्रथम: । अशिरस्कवचनस्योपन्यासे साध्यासिद्धेः । 
'एकाकिनी प्रतिज्ञा हि प्रतिज्ञातं न साधयेत्‌ ।! 


इति न्‍्यायात्‌ । नापि चरसः। अनुमान प्रमाणं न भवतोति ब्रवाणेन 
बचनप्रमाणमनभ्युपगच्छता त्वया स्वपरकीोयशास्त्रे प्रामाष्येनोपगृहीतस्य 
वचनस्योपन्यासे मम माता वन्ध्येतिवद्‌ व्याघातापातातू ॥। 

यदि [ इतना होने पर भी | कोई व्यक्ति अनुमान-प्रमाण की प्रमाणिकता स्वीकार 
नहीं करता है तो उससे इस प्रकार [ द्विविधात्मक [)[७गा7७0० ] प्रइन पूछें---“आप 
केवल 'अनुमान-प्रमाण नहीं है! इतना भर कहते हैं, इसमें कोई हेतु ( साधन, प्रमाण ) 
उपस्थित नहीं करते हैं या करते हैं ?” ( १ ) यदि पहली बात [ पर अड़ते हैं तो ] ठीक 
नहीं । किसी सिद्धान्त को बिना कारण के रखने में ] बिना सिर या हेतु के वाक्य उप- 
स्थित करने में साध्य ( ॥४०]ं०० ८७०३ ) की सिद्धि होती ही नहीं। ( अनुमान में 
किसी वाक्य को निम्न में रखने के लिए उचित और उपाधिहीन हेतु की आवश्यकता 
है, उसके नहीं रहने से अनुमान नहीं होगा । पव॑त में:अग्नि ( साध्य ) सिद्ध करने के लिए 
उसमें धूमत््व ( हेतु साधन ) रखना ही पड़ेगा । अशिरस्क-वचन - बिना साधन का वाक्य, 
अप्रामाणिक बात ) | न्याय ( उक्ति ) भी है--अकेली प्रतिज्ञा ( स्वीकृति ) स्वीकृत वस्तु को 
सिद्ध नहों करती' ( + केवल सिद्ध-न्त रख देने से कि अनुमान प्रमाण नहीं है यह्‌ सिद्ध 
नहीं हो जायगा प्रत्युत इसके लिए साधन देना पड़ेगा । यदि साधन नहीं देते तो आपको 
यह बात गलत हो जायगी कि अनुमान प्रमाण नहीं है अर्थात्‌ अनुमान का आप भी 
प्रमाण स्वीकृत करेंगे । ) 

(२ ) दूसरा पक्ष [ कि अनुमान को प्रमाण न मानने के लिए स'धन देना चाहिए--- 
यह ] भी ठीक नहीं । कारण यह हैं कि जब आप छोग कहते हैं--अनुमान प्रमाण नहीं 
होता है! तब तो वचन ( ८ शब्द-प्रमाण ) को भी स्वीकार नहीं ही. करते हैं, ( क्योंकि 
अनुमान-प्रमाण मानने के बाद ही आप्त-पुरुषों की बात--शब्द-प्रमाण को स्वीकृत कर 
सकते हैं )। दूसरी ओर आपकी स्थिति है कि अपने से भिन्न दूसरों के शास्त्रों में प्रमाण- 
रूप से स्वीकृत 'वचन” या शब्द-प्रमाण का उपयोग कर रहें हैं ( यदि आप अनुमान को 
प्रमाण नहीं मानकर कुछ साधन देदे हैं तो दूसरों की लीक पर चलने का दोषारोपण आप 
पर होगा । कम-से-कम न्यायशास्त्र की विधि को प्रमाणिक मानना होगा और उसकी 
बातों को यथावत्‌ स्वीकार करना शब्द-प्रमाण को मानना है )। ऐसा करने पर व्याव- 
हारिक असंगति होगी जेसी 'मेरी माता वन्ध्या है! इस वाक्य होती है। ( अभिप्राय यह 
है कि यदि माता है तो वन्ध्या नहीं, यदि बन्ध्या है तो माता नहीं । दोनों की स्थिति एक 
दशा में असम्भव है। उसी प्रकार अनुमान को प्रमाण नहीं मानते तो शब्द को भी नहीं 





३० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


मानना होगा लेकिन ये पृव॑पक्षी-चार्वाक आदि--अनुमान की प्र।माणिकता काटने के लिए 
और भी बड़े प्रमाण--प्रत्यक्ष से दूर प्रमाण--शब्द का आश्रय लेते हैं, यह व्यावहारिक 
असंगति है ) । 


कि च प्रमाणतदाभासव्यवस्थापनं तत्समानजातीयत्वादिति बदता 
भवतंव स्वीकृत स्वभावानुमानम्‌ । परगता विप्रतिपत्तिस्तु वचनलिड- 
नेति ब्रुबता कार्यलिद्भधकमनुमानम्‌ । अनुपलब्ध्या कच्चिदर्थ प्रतिषेधयता- 
नुपलब्धिलिंज्रकमनुमानम्‌ । तथा चोक्त तथागतेः- 

२. प्रमाणान्तरसामान्यस्थितेरन्यधियो गतेः:। 
प्रमाणान्तरसज्भाव: प्रतिषेधाच्च कस्यचित्‌ ।। इति । 

पराक्रान्त चात्र सुरिभिरिति ग्रन्थभूयस्त्वभयादुपरम्यते । 

यही नहीं, [ तीन तरह के अनुमान तो आप स्वयं स्वीकार करते हैं। | प्रमाण और 
प्रमाणाभास की व्यवस्था उसके सामानजातीय होने के कारण होती है--यह कहते हुए 
आप ही स्वभावानुमान को स्वीकार करते हैं । प्रमाण और (प्रमाणाभास की व्यवस्था- 
राह में जाते हुए जब जल दिखलाई पड़ता है तब यह जलज्ञान प्रमाण है कि प्रमाणभास, 
ऐसा सन्देह होता है । अगर ठीक निकला तो प्रमाण मानेंगे क्योंकि, यथार्थानुभ्वः प्रमा', 
और 'प्रमाया: करणं॑ प्रमाणम्‌! । यदि जल नहीं मिला तो प्रमाणाभास मानेंगे । यह निर्णय 
कैसे करेंगे ? विधि स्वभ्ाावानुमान की होगी और साधन रहेगा समानजातीयत्व । (१ ) 
प्रसाण--जब एक बार ऐस! ज्ञात हुआ था तब उसमें जल निकला था, इस बार भ्री 
उसी तरह क। या समानजातीय ज्ञान है, यह जलज्ञान भी प्रमाण है। यह निश्चय 
स्वभावानुमान से आप करते हैं, दूसरी ओर, (२ ) प्रमाणाभास--जब एक बार 
ऐसा ज्ञान हुआ था तो जल नहीं मिला था, इस बार भी सजातीय होने से जल नहीं 
मिलेगा--अतः यह भी. प्रमाणाभास है। यहाँ भी. स्वभावानुमान की आवश्यकता 
पड़ी । स्वभावानुमान में पक्ष, साध्य और लिंग तथा तीन अवयव-वाक्य रहते हैं। ) 

दूसरे विरोधियों की विपरीत सम्मति (विरुद्ध सिद्धान्त या ज्ञान ) का ज्ञान 
उनके वचन-रूपी लिंग या साधन से होता है! यह कहकर [ आप ] कार्य को देखकर 
कारण को जाननेवाला 'कार्यलिगक' अनुमान भी स्वीकार करते हैं। [ अभिप्राय यह है 
कि कोई भी व्यक्ति अपने ज्ञान के अनुसार हो बोलता है। ज्ञान कारण है और उसके 
वचन कार्ये । चार्वाक छोग परपक्षियों के शब्दों को सुनकर उनकी मान्यताओं का अनु- 
मान कर लेते हैं । यह भी अनुमान ही हुआ, भले ही इसमें कार्य ( वचन ) लिंग या हेतु 
का काम कर रहा है। विपक्षियों की विप्रतिपत्ति ( विरुद्ध सिद्धान्त ) साध्य है। ] 

तीसरे, जब आप किसी वस्तु की अनुपरूब्धि या अभाव देखते हैं तथा उसके आधार 
पर किसी पदार्थ की सत्ता का निषेध करते हैं ( जेसे--आकाशतत्त्व, आत्मा, मोक्ष, पर- 
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ष् 


लोक आदि का ), तो यहां भी आप अनुमान का सहारा ले रहे हैं जिसका लिज्ज है 
अभाव । ( अभावके आधार पर ही आप इन वस्तुओं का निषेध करते हैं। फिर अनुमान 
को खण्डित करने में तुक ही क्या रहा ? जब तीन-तीन प्रकार के अनुमान आप घड़ाधड़ 
दे रहे हैं फिर केसे कहते हैं कि अनुमान है ही नहीं ? ) । 

इसलिए तथागत ( बुद्ध ) के अनुयायियों ने कहा है-( १ ) दूसरे प्रमाण ( अनुमान ) 
में सामान्य ( समान जातीयता ) की स्थिति होने के कारण, ( २ ) दूसरे की सम्मति में 
गति या उसका अनुमान करने के कारण तथा ( ३ ) किसी के प्रतिबेध के कारण-दूसरे 
अनमान प्रमाण की सत्ता [ स्वीकार करनी पड़ती ] है। ऊपर कहें तीनों प्रकार के अनु- 
मानों का संग्रह इस इलोक में हुआ है । ) इस विषय पर विद्वानों ने बहुत विचार-विमशं 
किया है इसलिये यहाँ ग्रन्थ बड़ा हो जाने के भय से रुका जाय । 

( ६. बीद्धदर्शन के चार भेव-भावना-चतुष्टय ) 

ते च बौद्धाश्रतुविधया भावनया परमपुरुषार्थ कथयन्ति । ते च साध्य- 
सिक-योगाचा र-सोत्रान्तिक-व भाषिकसंज्ञाभि : प्रसिद्धा बौद्धा यथाक्रम स्वे- 
शुन्यत्व-बाह्यार्थशुन्यत्व-बाह्मार्थानुमेयत्वबा ह्मार्थप्रत्यक्षत्ववादानातिष्ठन्ते । 
यद्यपि भगवान्बुद्ध/ एक एव बोधयिता तथापि बोढ्धव्यानां बुद्धिभेदाच्चातु- 
विध्यम्‌ । यथा “गतोःसस्‍्तमर्कः इत्युक्ते जारचौरानूचानादयः स्वेष्टानु- 
सारेणाभिसरणप रस्वहरणसदाचरणादिसमय. बुध्यन्ते। सर्व क्षणिकं 
क्षणिकं, दुःखं दुःखं, स्वलक्षणं स्वलक्षणं, शुन्यं शुन्यसिति भावना- 
चतुष्टयसुपदिष्टं द्रष्टव्यम । 

ये बौद्ध लोग चार प्रकार की भावना ( इष्टिकोण ) से परम पुरुषार्थ का वर्णन करते 
हैं । ये बौद्ध माध्यमिक, योगाचार, सौत्रान्तिक और वेभाषिक के नाम से प्रसिद्ध हैं. तथा 
क्रमश: इन वादों या सामान्य सिद्धान्तों पर अड़े हुए हैं-सब कुछ शून्य होना ( माध्यमिक ), 
बाह्म-पदार्थों का शून्य होना ( योगाचार ), बाह्म-पदार्थों का अनुमान से ज्ञान होना 
( सौज्रान्तिक ) और बाह्म-पदार्थों का प्रत्यक्ष से ज्ञान होना ( वेभाषिक ) । यद्यपि सम- 
झानेवाले भगवान्‌ बुद्ध एक ही थे फिर भी समझनेवाले पात्रों के बुद्धि-मेद से ये चार 
प्रकार बन गये । जिस प्रकार सूर्य डूब गया' ऐसा कहने पर जार ( उपपत्ति, प्रेमी ), 
चोर और अनूचान ( वेदपाठी ) आदि अपनी-अपनी इच्छा के अनुसार अभिसरण 

( प्रेयसी से मिलने के लिए संकेत-स्थल पर जाना ), परधन का हरण और सदाचरण 

आदि के समय समझ लेते हैं । 

देखना चाहिए कि चारों भावनाएँ (या दृष्टिकोण ) इस प्रकार उपदिष्ठट हुई हैं-- 
(१ ) सब कुछ क्षणिक है क्षणिक, ( २) सब कुछ दुःख है दुःख, ( ३ ) सबों का लक्षण 
अपने आप में है तथा (४) सब कुछ शून्य है शून्य । 











शे२ सर्बदर्शनस प्रहे- 


विशेष--बौद्ध-दर्शन के सुप्रसिद्ध चार सम्प्रदायों क। वर्णन यहाँ हुआ है। यद्यपि 
आगे हमें इनक। विस्तृत वर्णन मिलेगा किन्तु यहाँ संक्षेप में कुछ जान लेना आवश्यक है । 

(१) माध्यमिक ( शुन्यवाद ४87 )--यह्‌ मत नागाजुन ( २री शती 
ई० ) से सम्बद्ध है जिनके माध्यमिक-शासत्र ( कारिका ) के अनुसार संसार असत्‌ या 
शून्य है--द्रष्टा, इृदय, दर्शन सभी स्वप्न के समान भ्रम हैं। फिर भी शून्य का अभिप्राय 
ऐसा सत्‌ है जो चतुष्कोटि ( सत्‌, असत्‌, सदसव्‌, असन्नासत्‌ ) से विलक्षण, अनिवंचनीय 
है । व्यावहारिक वस्तुएँ सभी शून्य या असत्‌ हैं किन्तु उनको पृष्ठभमि में ऐसी सत्ता है 
है जो अनौपाधिक और अविक्ृत है। माध्यमिक-कारिका ( १॥७ ) में कहा गया है-- 

न सल्लासन्न सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुय्कोटिविनिमु कक्‍्त॑ तत्त्वं माध्यमिका विदुः ॥ 

स्मरणीय है कि शंकराचार्य ने अनुभयात्मक के अलावे सभो को स्वीकार कर ब्रह्म 
की शक्ति माया को कोटित्रयशून्य कहा है जिसके फलस्वरूप कट्टर हिन्दुओं ने उन्हें 
प्रच्छन्न ( छिपा हुआ ) बौद्ध” की संज्ञा दे रखी थी। उनके अनुसार माया 'सन्नाप्यसन्ता- 
प्यूधभयात्मिका नो! ( विवे० चूडा० ) है । ५ 

(२) योगाचार ( 5प्रशं००४ंए० ३6०७१ )>दिढ़ नाग, धर्मकीति, असंग 
आदि आचार्यों की छत्रच्छाया में यह सम्प्रदाय फलता-फूलता रहा है। इसके अनुसार 
बाह्य अथं तो शून्य है, किन्तु चित्त जो सभी वस्तुओं का ज्ञाता है, कभी भी असत्‌ नहीं 
हो सकता अन्यथा हमारे ज्ञान भी असप हो जायेंगे । मन के द्वारा गृहीत सभी पदार्थ 
धारणामात्र ( 70625 ) हैं! मानसिक धारणाएँ ही बाह्य वस्तुओं के रूप में भ्रमवत्‌ 
इृष्टिगोचर होती हैं । विषयी ( $प0०८६ ) ही बाह्य-वस्तुओं पर अपनी तत्सम्बन्धी 
धारणाओं का आरोपण करता है ( $प७]०८४ए० ३0657 )। इस विचार में अंग्रज 
दाशंनिक बर्कले से यह मत मिलता है। इसका दूसरा नाम विज्ञानवाद भी है जिसमें 
विज्ञान या शुद्ध चेतन्य ही एकमात्र सत्‌ है। इस मत में चित्त के आठ प्रकार हैं-- 
चक्षुविज्ञान आदि वेभाषिकों के सम्मत ६ विज्ञान, मनोविज्ञान और आलूयविज्ञान। इस 
मत का भ्रसिद्ध ग्रन्थ है--लंकावतारसूत्र । 

(३) सौत्रान्तिक ( 7२०ए/०४०॥(७४०७..... /5-उपर्युंक्त दोनों सम्प्रदाय जहाँ 
महायान के हैं, सौज्ान्तिक और वेभाषिक हीनयान के भेद हैं। सौत्रान्तिक का विशेष 
सम्बन्ध सूत्र-पिटक से है। इसके अनुसार मानसिक और बाह्य दोनों पदार्थ सत्‌ हैं यद्यपि 
बाह्म-पदा्थों का ज्ञान अनुमान से होता है। उनके प्रत्यक्ष के लिए विषय, चित्त, इन्द्रियाँ 
तथा सहायक तत्त्वों ( जेसे प्रकाश, आकार )--इन चार वस्तुओं की अपेक्षा है। इनके 
परस्पर मिलने से मन में उत्पन्न होनेवाले विषय का विचार ( 746० ) या अनुक्ृति 
( ८०7१ ) प्राप्त होती है। इस प्रकार बाह्य वस्तुएँ मन में रहनेवाले विषय के विचारों 
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( 66» ) के प्रतिनिधिमात्र हैं। मानसिक धारणाओं से ही मन बाह्म-पदार्थों का अनुमान 
कर लेता है। केवल वर्तमानकाल की सत्ता-ये लोग मानते हैं । वेभाषिक लोग सभी कालों 
की सत्ता मानने के कारण सर्वास्तिवादीः कहलाते हैं। विज्ञानवादियों के खण्डन में ये 
उसी प्रकार दत्तचित्त हैं जिस प्रकार बकले ( 8672[०४ ) के खण्डन में मूर (४००००) । 
मूर का सिद्धान्त वस्तुवादी ( !२००/॥४४४० ) है । जब कि बकंडे आत्मनिष्ठ विचारवादी 
( $एत[०८०४२९ ॥6०७॥8 ) हैं। सौत्रान्तिक मत बहुत कुछ लौक ( 7.0०४8 ) की 
विचारों की अनुकृति! ( 0०99 0४०००७ ० 40628 ) से मिलता है। 

(४) वैभाषिक ( 707०८४ २6७॥870 )--बाहरी वस्तुओं को अनुमेय न मानकर 
वे पूर्णतया प्रत्यक्षगम्य मानते हैं क्योंकि जब तक उनक; प्रत्यक्ष न हो, उनकी सत्ता किसी 
दूसरे साधन से सिद्ध नहीं हो सकती । पहले से अग्नि का प्रत्यक्ष जिस व्यकित ने नहीं 
किया है, कभी भी धूम के आधार पर उसका अनुमान नहीं कर सकता । बाह्य पदार्थों से 
सम्पर्क नहीं रहने पर मनोजगत्‌ में कभी भी बाहरी चीज की धारणा नहीं बन सकती। 
इसलिए या तो विज्ञानवाद मानें या बाह्य वस्तुओं का साक्षात्प्यक्ष सानें। अभिधर्म- 
दर्शन से ही वेभाषिक-्सम्प्रदाय का आविर्भाव हुआ है । 

साध्यमिक > पूर्ण असत्‌ या पूर्ण सत्‌ को अस्वीकार कर दोनों की सोपाधिक सत्ता 
माननेवाला मध्यम-मार्ग का अवलम्बन करनेवाछा ( दोनों के बीच के मार्ग पर चलतने- 
वारा )। योगाचार > योग ( चित्तवृत्ति की प्रवीणत।) और आचार का समन्वय 
करनेवाला । योग के द्वारा मानसिक सत्ता ( आलय-विज्ञन ) को हो स्वीक।र करके बाह्य 
पदार्थों में विध्वास हटा देना | सौत्रान्तिक--सुत्त-पिटक से सम्बद्ध, इसके बहुत से ग्रंथ 
सुत्तन्त नाम से ही विख्यात हैं। बवेभाषिक--विभाष। ( अभिधर्म-महाविभाषा ) नामक 
ग्रंथ में इनके सिद्धान्त प्रतिपादित हैं इसलिए यहु नाम इनका पड़ा । 

इसके बाद चारों भावनाओं पर एथक्‌ विचार किया गया है तथा क्षणिकत्व भावना 
के अनुपम होने के कारण उस पर कुछ अधिक विस्त/रपूवंक विचार है। 

( ७. क्षणिकत्व की भावना--अर्थ क्रियाकारित्व ) 

तत्र क्षणिकत्वं नीलादिक्षणानां सत्त्वेनानुमातव्यं-यत्सत्तत्क्षणिकं, यथा 
जलधरपटलं, सन्तभ्रामी भावा इति। न चायमसिद्धो हेतुः, अर्थक्रियाका- 
रित्व॒लक्षणस्पय सत्त्वस्थ नोलाविक्षणानां प्रत्यक्षसिद्धत्वात्‌ । व्यापकव्या- 
वृत्त्या व्याप्यव्यावृत्तिरिति न्‍्यायेन व्यापकक्रमाक्रमव्यावत्तो अक्षणिकात्स- 
त्वव्यावत्तेः सिद्धत्वाच्च । तच्चार्थक्रियाकारित्व॑ ऋ्रमाक्रमाभ्यां व्याप्तम्‌ । 
न च क्रमाक्रमाभ्यामन्य: प्रकार: संभवति । 

३. परस्परविरोधे हि न प्रकाराभ्तरस्थितिः। ; 

नेकतापि विरुद्धानामुक्तिमात्रविरोधत: ॥ (कुसु० ३८) 
इति न्यायेन व्याघातस्योद्ूटत्वात्‌ ॥! 

३ स० सं० | 








३४ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


इन भावनाओं में छणिकत्व-भ.वना का अनुमान नील आदि क्षणों (> क्षणिक पदार्थों ) 
। सत्ता देखकर करना चाहिए । [ चूँकि नील आदि पदार्थ क्षणिक हैं इसलिए एक 
साधारण क्षणिकत्व की भावना मान लेनी चाहिए। इस भावना का साधक अनुमान इस 
प्रक'र होगा |--जिसकी सत्ता है वह क्षणिक है, जेसे ( उदाहरण )--मेघमण्डल । [ अब 
चूँकि सामने दिखलाई पड़नेवाले | इन भावों की सत्ता है, [| इसलिए ये भाव भी क्षणिक 
होंगे | । यह नहीं कह सकते कि उपयुक्त अनुमान में हेतु ( 'सत्त” ) असिद्ध है। ( असिद्ध 
टेतु उग्े कहते हैं जो व्यवहारतः असंगत कारण हो, साध्य की तरह ही हेतु को भी सिद्ध 
करने की आवश्यकता पड़े । न्‍्य|यदर्शन में इस हेत्वाभास को साध्यसम कहा गया है, 
नत्य नेंग्र।यिकों ने असिद्ध मानकर इसके तीन भेद किये हैं। यहाँ पर कुछ लोग सनन्‍्देह 
करते हैं कि यत्‌ संत तत्‌ क्षणिकम्‌! में वस्तुओं का 'सत्‌' होना ही असिद्ध है क्योंकि सभी 
दाउनिक पदार्थों को सत्तावान्‌ नहीं मानते। लेकिन इस 'सत्‌” रूपी हेतु को असिद्ध मानना 
ठीक नहीं है---प्रंथकार ऐसा कहते हैं । असिद्ध इसलिए नहीं मानते कि सत्त्व (सत्ता ) 
में प्रयोजनमूलक कार्य करने की क्षमता रहती है ( अर्थक्रियाकारित्व <- कोई भी काम 
किसी उद्देश्य या अर्थ से कियः जाता है, उक्त प्रकार के कार्य करने की शक्ति जब रहें 
तभी सव्‌ होता है ); यह सत््व नील आदि क्ष.णेक पदार्थों के प्रत्यक्ष से ही सिद्ध होता है 
| सर्व का लक्षण अर्थक्रियाकारी होना प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध होता है जब कि हम 
नील आदि पदार्थों को क्षणिक पाते हैं--नील आदि पदार्थ क्षण भर में अपनी अथंसा- 
धक क्रिया करके नष्ट हो जाते हैं, इसलिए ऊपर के अनुमान में भावों का सत्‌ होना 
असिद्ध हेतु नहों | । 

दूसरा कारण :--एक नियम है कि व्यापक ( व्याप्त करनेवाला ) का निष्का- 
सन ( व्यावतंन ) करने से व्याप्य का भी निष्कासन ( ७०प्आं०० ) होता है ( व्यापक 
में नहीं रहनेवाली वस्तु व्याप्य में भी नहीं रहती ), इस नियम के द्वारा व्यापक पदार्थ 
से क्रम ( आगे-पीछे होना ) और अक्रम ( साथ-साथ होना ) का निष्कासन ( व्या- 
वृत्ति ) भी करने पर, क्षणिक होनेवाली वस्तुओं से सत्ता का निष्कासन भी सिद्ध होता 
है। | अभिप्राय यह है कि व्यापक से किसी को अलूग करना व्याप्य से भी उसे अलछूग 
कर बेना है, अब व्यापक से क्रम-अक्रम ( जो अर्थक्रियाकारित्व या सत्ता को व्याप्त करता 
है ) को पृथक कर देते हैं इससे स्वभावत: अक्षणिक ( व्याप्य ) वस्तुओं से संत्ता प्रथक हो 
जाती है .'. क्षणिक सत्‌ है क्‍योंकि अक्षणिक से सत्‌ व्यावृत्त होता है । इससे “यत्सत्तत्क्षणिक! 
सिद्ध होता है और उपयुंक्त अनुमान हेतु के ठीक रहने से उचित प्रतीत होता है। ] 

यह साथंक कार्य करने की दक्षिः ( जिसे यहाँ पर सत्ता कहा जा रहा है ) क्रम 
( पूर्वापरता ) तथा अक्रम ( एक साथ होना ) से व्याप्त है और क्रम तथा अक्रम के बीच 
तीसरा विकल्प भी सम्भव नहीं है। वेसा करने पर निम्नलिखित नियम के अनुसार 
व्यावहारिक दृष्टि से विकट असंगति हो जायगी--“आपस में विरोधी [ पदार्थों ] के 
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बीच किसी तीसरे प्रकार ( विकल्य ) की सत्ता नहीं हो सकती। वचन में ही विरोध 
होने के कारण विरोधियों ( विरुद्ध पदार्थों ) में कभी भी एकता नहीं होती । [ आशय 
यह है कि क्रम और अक्रम परस्पर विरोधी हैं, दोनों के बीच में तीसरे विकल्प की 
आशंका नहीं है जो अर्थक्रियाकारित्व को व्याप्त कर सके । किसी वस्तु की सत्ताया तो 
क्रमिक होगी ८ आगे-पीछे करके या अक्रमिक अर्थात्‌ एक साथ ही होगी । बाद में यह 
दिखलाया जाथगा कि ये दोनों क्रम और अक्रम स्थायी वस्तु से एरथक्‌ हैं और अर्थक्रिया 
को भी व्यावृत्त करते हुए क्षणिकत्व-भावना को सिद्ध करते हैं। अर्थमूलक क्रिया की 
शक्ति केवल क्षणिक में ही है । | 

विशेष--अर्थक्रियाकारित्वलक्षणं सत्‌ र प्रयोजनभूता या क्रिया तत्कारित्वमेव सत्तवम्‌ 
( अभ्य० ) प्रयोजन के रूप में जो कार्य है उसे करने की क्षमता होना ही सत्ता का 
लक्षण है । दूसरे शब्दों में, सत्ता वह है जो कुछ कार्य उत्पन्न करने की क्षमता रखे | शश- 
विषाण के सदृश असत्‌ वस्तु कभी भी कोई कार्य उत्पन्न नहीं कर सकती । सत्ता का यह 
लक्षण स्वीकार करने पर सभी पदार्थों को क्षणिक मानने में सुविधा होती है। मान लें 
कि बीज क्षणिक नहीं है, स्थायी है तो इसकी सत्ता होने के कारण क्षण-क्षण में यह नए- 
नए कार्य उत्पन्न करता रहेगा | यदि बीज सभी क्षणों में समान ही रहे, अपरिवर्तित हो, 
तो सदा वह उसी प्रकार का कार्य उत्पन्न करेगा किन्तु वस्तुस्थिति इसके विपरीत है । घर 
में रखा बीज वही नहीं जो खेत में डाला गया है| दोनों के कार्य भिन्न-भिन्न हैं । यदि यह 
तके किया जाय कि वस्तुत: बीज वही कार्य उत्पन्न नहीं करता किन्तु उसमें क्षमता है जो 
उचित उपादानों ( जेसे-पृथ्वी, जल आदि ) के संसर्ग से अभिव्यक्त हो जाती है। अतः 
बीज सदा वही है। यह तक असहाय है, क्योंकि ऐसी दशा में यह स्वीकार करते ही हैं 
कि पहले क्षण का बीज अंकुरण का कारण नहीं प्रत्युत विभिन्न उपादानों के संसर्ग से 
परिष्कृत बीज ही उसका कारण है। अतः बीज तो परिवर्तित हो गैया। इसी प्रकार 
कोई भी वस्तु दो क्षण नहीं ठहरती । सभी वस्तुए" क्षणिक हैं। इसकी सिद्धि के लिए 
सत्ता का एक विशिष्ट लक्षण ( अर्थंक्रियाकारित्व ) करना पड़ता है । 

नीलादिक्षण--नील एक उदाहरण है, वस्तुतः इसे रंग से कोई सम्पर्क नहीं । 
प्राचीन नेयाथिक ( बौद्ध और गौतमीय दोनों ) छोग उदाहरण देने में नील का प्रयोग 
करते थे । जिस प्रकार नव्य-न्याय में 'घट” को उदाहरण के रूप में. रखते हैं। इसलिए 
नील वस्तुवाचक है। क्षण ८ क्षणिक-पदार्थ या पदार्थ । 

तो च क्रमाक्रमो स्थायिनः सकाशाद्‌ व्यावतंसानों अर्थक्रियामपि 
व्यावतंयन्तौ क्षणिकत्वपक्ष एवं सत्त्वं व्यवस्थापयतः इति सिद्धम्‌ । 

और ये दोनों क्रम अक्रम स्थायी पदार्थ से पृथक होकर, अर्थक्रिया को भी ( स्थायी 


पदार्थ से ) पृथक कर देते हैं तथा क्षणिकत्व के पक्ष में ही सत्ता होने की व्यवस्था करते 
हैं--यही सिद्ध करना था । के 
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* विशेष--यदि सत्ता स्थायी होती तो क्रम और अक्रम नहीं होता । स्थायी होने पर 
आगे-पीछे होने का प्रश्न तो उठता हो नहीं, पदार्थों की एककालिकता भी नहीं होगी 
क्योंकि सत्ता के खण्ड नहीं होंगे। इसलिए क्रम और अक्रम दोनों स्थितियों से स्थायी 
पृथक्‌ हैं, अस्थायी पदार्थ में ही ये हों सकते हैं। सत्ता का रक्षण अर्थक्रिया के रूप में. 
दिया गया है, स्थायी पदार्थ में अर्थंक्रिया नहीं हो सकती, क्योंकि स्थायी यदि कारण... 
बनकर अपनी सत्ता के नाश के बाद काय॑ उत्पन्न करे तभी यह सम्भव है । सो हो नहीं 
सकता, यदि स्थायी है तो फिर नाश केसे ? अथंक्रिया ( कार्योत्पादन ) जब होगी तब 
क्षणिक-पक्ष में। इसलिए अथंक्रिया को स्थायी पदार्थ से प्रथक्‌ करके, स्वय्य भी 
क्रम-अक्रम स्थायी से पृथक्‌ रहते हैं ( ॥ऋल०१०० ) जिससे केवल क्षणिक वस्तुओं की. 
सत्ता सिद्ध होती है । इस प्रकार क्षणिकत्व-भावना की सिद्धि हुई । 


( ८. अक्षणिक पदार्थ का “क्रम! से अथंक्तियाकारी नहीं होना ) 


ननन्‍्वक्षणिकस्य अथंक्रियाकारित्वं कि न स्यादिति चेत--तदयुक्तम । 
विकल्पासह॒त्वात्‌ । तथा हि--बतंसानार्थक्रियाक रणकाले5ती तानागतयो: 
किम्‌ अर्थंक्रिययो: स्थायिनः सामथ्यंमस्ति नो वा। आद्ये तयोरनिरा- 
करणग्रसड्भट, समर्थस्य क्षेपायोगात्‌ । यद्यवा यत्करणसमर्थ तत्तदा 
तत्करोत्येव. यथा सामग्री स्वकार्य समर्थश्चायं भाव इति प्रसज्धा- 
नुमानाच्च । 

द्वितीये कदापि न कुर्यात्‌ ॥ सामर्थ्यमात्रानुबन्धित्वादर्थक्रियाकारि- 
त्वस्थ। यद्यदा यतज्न करोति तत्तदा तत्रासभर्थ यथा हि शिलाशकल- 
सडकुरे। न चंष वर्तसानाथंक्रियाकरणकाले वृत्तवर्तिष्यमाणे अर्ंक्षिये 
करोतोति तद्ठिपर्ययाच्च ॥। 


[ ऊपर यह सिद्ध कर चुके हैं कि अर्थक्रियाकारित्व ( कार्योत्पादन की. क्षमता ) 
केवल क्षणिक पदार्थ मानने से होता है इस पर विरोधी लोग पूछ सकते हैं कि ] 
अ-क्षणिक पदार्थों में ( जेसे दूसरे दर्शनों में ईश्वर, घट, पट, आदि जो स्थायी या नित्य 
माने गये हैं उनमें ) कार्योत्पादन की क्षमता क्यों नहीं होगी । | इस पर हमारा पक्ष है 
कि | ऐसा प्रइन करना युक्तिसंगत नहीं क्योंकि [ निम्नलिखित ] दोनों विकल्पों से यह 
असिद्ध हो जायगा ( शब्दश:--दोनों विकल्पों को सहन नहीं कर सकेगा ) । वह इस 
प्रकार है--वतंमान कार्योत्पादन के ( सम्पादन के ) समय स्थायी, पदार्थ ( अ-क्षणिक 
में भूतकालिक और भविप्यत्कालिक कार्योत्यादन की सामर्थ्य है कि नहीं ? ( अभिप्राय 
यह है कि जब कुम्भकार एक घड़े का निर्माण करता है तब भृतकालिक घट और भविष्यत्‌ 
घटरूपी अध॑ को उत्पन्त करने वाली क्रिया करने की दाक्ति उसमें है कि नहीं ? )। 


णणणणणणणणणणणणणाणभणााााऊभ०७ण्ण्_्ब्)्ः्ज्....... 
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यदि पहला पक्ष लेते हैं | कि सामथ्यं है | तब भूत और भविध्यत्‌ दोनों कारू के 
कार्योत्पादनों (>> अर्थक्रियाओं ) को आप छोड़ नहीं सकते--ऐसी स्थिति आ जायगी 
(एक समय में हो तीनों कालों के घटों के उत्पादन का प्रसंग हो जायगी, जो होता 
ही नहीं )। जो वस्तु किसी काम के करने में समर्थ होती है, वह तो कभी कालक्षेप 
( समय कांटना ) नहीं सहेगी [ तुरन्त कार्य-सम्पादन कर देगी, क्षेप का योग उसमें 
कहाँ ? | इस प्रसंग या स्थिति का अनुमान हम यों कर सकते हैं--जो पदार्थ जिस 
काम को करने में जब भी समर्थ होता है, वह उसे उसी समय कर देता है जैसे--सामग्री 
( कारण के ) विभिन्‍न सहायक तरव ( एकावाप्रतव$ ) अपने काये को उत्पन्त कर 
देती है। और यह भाव ( अ-क्षणिक ) चूंकि समर्थ है [ इसलिए एक साथ ही भूत, 
वतंमान और भविध्यत्‌ तीनों काछों का कार्योत्पादन होने लगेगा--इस दोष से बचने के 
लिए पहले विकल्प को छोड़ देना ही अच्छा है |। 

यदि दूसरा विकल्प ( स्थायी में भुत और वतंमान अर्थक्रिया बतछाने की शक्ति 
नहीं है ) लेते हैं तब तो [ और भी आनन्द है कि ] कभी भी यह कुछ नहों कर सकता । 
कारण यह है कि कार्योत्पादन केवल सामर्थ्य पर ही अवलब्बित है । ( स्थायी पदार्थ 
यदि .एक समय में असमर्थ हो गया तो दूसरे समय में भी असमर्थ हो रहेगा । दूसरे, 
असमर्थ वस्तु की अपेक्षा समर्थ वस्तु के स्वरूप में भेद करना आवश्यक हो जाता ता 
इससे वस्तु स्थायी नहीं रह सकती और मूल पर ही कुठाराघात हो जायगा । ) जो 
पदार्थ किसी भी समय किसी काम को नहीं करता, वह उसके लिए असमर्थ समझा 
जाता है, जेंसे--अंकुर को उगाने में चट्टान । और यह ( भाव ८ स्थायो. पदार्श ) बले- 
मान क्रिया उत्पन्त करने के समय विगत और अनागत अर्थक्रियाओं को उत्पन्व नहीं 
करता--इस प्रकार का विपयंय या विरोध होता है । 

विशेष--!. यदि स्थायी पदार्थ वर्तमान अर्थक्रिया के समय भूत और भविष्य की 
अ्ंक्रियाओं को उत्पन्न करने की शक्तित रखता है तो दोष होगा कि एक साथ ही सभी 
काल की अर्थक्रियाएँ उत्पन्न हो जायेंगी । समर्थ पुरुष तो उत्पादन करता है। क्‍या वह 
विचार करता है कि हम कब उत्पादन करें ? जब काम, तब समाप्ति । २. यदि वह वेसी 
शक्ति नहीं रखता तब कभी कोई क्रिया उत्पन्न नहीं कर सकता, अगर असमर्थ हो तो 
क्रिया उत्पन्न करेगा केसे । जो समर्थ होगा वही न कुछ उत्पन्न कर सकता हैं? इस 
प्रकार दोनों विकल्पों के खण्डित हो जाने से स्थायी में अर्थक्रियाकारित्व स्वीकार नहीं 
करना होगा। 


(९. सहका रियों की सहायता पाकर भी अक्षणिक अथंक्रियाकारी नहीं हो सकता ; ) 


ननु ऋ्मवत्सहकारिलाभात्‌ स्थायिनोइतीतानागतयो: ऋ्रमेण करणमुप- 
पद्यत इति चेत्‌-तत्नेदं भवान्पृष्टो व्याचष्टामू । सहकारिण: कि भावस्यो- 








डेट सर्वेदर्शनस ग्रहे- 


पकुर्वन्ति न वा ? न चेन्नापेक्षणीयास्ते । अकिच्चित्कुवंतां तेषां तादर्थ्या- 
योगात्‌ । अथ भावस्तैः सहकारिभिः सहैब कार्य करोति इति स्वभाव इति 
चेतू-अड्भ ! तहि सहकारिणो न जह्मयात्‌। प्रत्युत पलायसानापि गले 
पशिन बड़वा कृत्य कुर्यात्‌ । स्वभावस्थानपायात्‌ । 

फिर भी कोई कह सकता है--क्रम ( पूर्वापरता, आगे-पीछे होना ) से युक्त सहकारी 
क्रियाओं को स्वीक/र करने पर, भूत और भविध्यत्काल में, स्थायी या अ-क्षणिक पदार्थ 
का क्रम के द्वारा अर्थक्रियाकारी होना ( करण, कार्योत्वादन ) सिद्ध तो हो ही जाता है । 
[ अर्थ यह है कि अक्षणिक या स्थायी पदार्थ वही है जो तीनों कालों की क्रियाओं के उत्पा- 
दन में समर्थ हो तथा सदा एक ही तरह का हो । दूसरी ओर क्षणिक सत्ता एक क्षण में 
क्रिया उत्पन्न करके नष्ट हो जाती है, तीनों कालों में इसके रूप विभिन्‍न प्रकार के होते हैं । 
अस्तु, स्थायी एक रूप होने पर भी, जब जेंसी सहकारी क्रियाएँ मिलती हैं तब वेसी ही 
कार्योत्पत्ति कंर सकता है। इससे पदार्थों में होनेवाले परिवतंनों की व्याख्या करके, उनके 
होने पर भी, सत्ता को स्थायी मान छेते हैं। ऐसा मान लेने पर उपयुंक्त दोनों दोष--१. 
सब समय सन्नी वस्तुओं का उत्पादन और २. कभी भी किसी क्रिया का उत्पादन नहीं 
करना--मिट जायेंगे । इस प्रकार कार्यो का क्रेम सहकारी क्रियाओं के कार्यक्रम पर 
निर्भर करता है, द कि वस्तुओं की सामरथ्यं और असामथ्यं पर । निष्कर्ण यह निकला कि 
सत्ता अक्षणिक-स्थायी' है जिसमें परिवर्तन सहकारी क्रियाओं के आने से होते हैं, विशेष- 
तथा उनके क्रम के कारण । अतः सत्ता क्षणिक नहीं, अक्षणिक है--यह॒तकी पूर्व॑पक्षियों 
का है, अब इसका उत्तर क्षणिकवादी क्या देते हैं, देखा जाय । ] 


अगर ऐसी बात है तो आपसे पूछा जाता है, उसे बतावें--सहकारी क्रियाएँ ( या 
पदार्थ ) क्या भाव ( स्थायी ) का उपकार ( सहायता ) करती है कि नहीं ? [ आशय 
यह है कि पूव॑पक्षियों के मत में जो घट, पट आदि के स्थायी पदार्थ हैं उनके सहकारी 
जल, मिट्टी, वायु आदि पदार्थ घटादि के निर्माण में सहायता करते हैं कि नहीं--आप- 
लोग क्‍या कहते हैं ? ] यदि सहायता नहीं करते तो उनकी आवश्यकता ही नहीं है । वे 
( सहकारी ) तो कुछ करते नहीं, इसलिए वे तदर्थ ( भाव की सहायता के लिए ) होंगे-- 
ऐसा प्रसंग नहीं होगा ( अर्थात्‌ क्रि याहीन सहकारी पदार्थ भाव की सहायता नहीं करते 
तो उनके रहने की जरूरत ही नहीं--सहकारी के बिना ही भाव को सत्ता होने का 
प्रबन्ध करना पड़ेगा )। 

इसी पक्ष में यदि एक और विकल्प दिया जाय कि स्थायी-भाव ( घट, पढ आदि ) 
उन परिवर्नशील सहकारियों ( जल, मिट्टी, हवा, सूर्य की किरणें ) के साथ-साथ कार्य 
करता है इसलिए स्वभाव के रूप में सहकारियों को लिया जाय, [ तो क्या हानि है ? | 
| यदि उपयुक्त विकल्प के आधार कर स्थायी के स्वभाव के रूप में सहकारियों को ग्रहण 
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करें, तब समस्या यह उठेगी कि स्थायी पदार्थ ] तब तो सहकारियों को छोड़ ही नहीं 
सकता, बल्कि भागनेवाले ( सहकारियों ) के गले में फन्दा डालकर कृत्य ६ करने योग्य ) 
कार्य स्वयं करेगा । कारण यह है कि स्वभाव को हटा नहीं सकते। | सहकारी यदि 
स्थायी के स्वभाव हैं, अपने हो रूप हैं तब तो उन्हें प्थक्‌ किया ही नहीं जा सकता; सभी 
सहकारी खोज-खोज कर कार्य की उत्पत्ति के लिए छागे जावेंगे। इस प्रकार, सत्तान्अक्ष- 
णिक + सहकारी ( एक ही स्वभाव के रूप में ) )। 


उपकारकत्वपक्षे सोड्यमुपकारः कि भावाझ्ूदते न वा। भेदपक्ष 
आगसन्तुकस्येव तस्थ कारणत्वं स्थात्‌ $ न भावस्थाक्षणिकस्यथ । आगन्तुका- 
तिशयास्वयव्यतिरेकानुविधायित्वात्कायस्थ तदडुक्तम्‌-- 

४. वर्षातपाभ्यां कि व्योम्नश्रर्मण्यस्ति तयोः फलम्‌ । 

चअंर्मोपसश्रेत्सोउनित्य: खतुल्यश्रेदसत्फलः ।। इति । 

यदि सहकारियों को भाव ( स्थायी ) का उपकार करनेवाल् मानते हैं तो इसमें भी: 
प्रश्न होगा कि यह उपकार क्या वे भाव से अलग होकर करते हैं या नहीं ( 5 बिना 
अलग हुए ही ) ? [ सहकारी पदार्थ जेसे मिट्टी आदि, स्थायी पदार्थ जैसे घंटादि की 
उत्पत्ति में सहायता करते हुए उससे प्रथक्‌ रहते हैं या नहीं ? दूसरे शब्दों में, सहकारिय। 
में उत्पन्न, स्थायी में रहनेवाछा विशेष ( उपकार ), अपने आश्रय स्थायीभाव से भिन्न-5 
या नहीं ? इसके बाद भेदपक्ष के विकल्प को लेकर बहुत बड़. विवेचन किया गया है 
यह दिखाया जायगा कि भेदपक्ष को स्वीकार करने पर अनवस्था-दोष (६ -भ्रएपरातए 
प्र शव ग्रीएपा। ) होगा । इसलिए अन्तिम निर्णय होगा कि क्षणिक के रूप में 
ही सत्ता है। | 


यदि यह कहें कि सहकारी स्थायी से भिन्न है तो जो सहकारी पदार्थ आगन्तुक 
( जैसे पानी, हवा, मिट्टी ) हैं वे ही कारण कहल।येंगे (जो कार्य उत्पादन में प्रधान होता 
है वही कारण है, जिसका निर्णय अन्वय व्यतिरेक से होता है )। अक्षणिक-भाव कारण 
नहों होगा [ क्योंकि कार्योत्यत्ति में उसका कोई हाथ नहीं, असल में कार्य तो सहकारी 
पदार्थ अक्षणिक से प्थक्‌ होकर कर रहें हैं || कारय॑ तो आगन्तुक सर्वाधिक 
( सहायक ) के अन्यय और व्यतिरेक से सिद्ध होता है ( आगन्तुक के साथ कार्य का अन्वय 
और व्यतिरेक ठीक-ठीक बेठ जाता है, अक्षणिक के साथ नहों--इसलिए आगन्लुक 
कारण है और बाद में आनेवाछा पदार्थ कार्य है।) अतिशय & बहुन्मुणाँथ्िन्तब्रित्वा 
सामान्यजनसंभवान्‌ । विशेष: कीर्त्यंते यस्तु ज्ञेयः सो-तिशगों बुधेः॥ | उबत स्थिति 
को यों स्पष्ट करें--बीज स्थायी पदार्थ ( भाव ) है, उसमे आने वाले सहकारी अनिमय 
( सबसे बड़े उपयोगी ) के होने पर अंकुर की उत्पत्ति होती है, यह अच्बय हुआ । इस 
प्रकार के अतिशय के अभाव में अंकुर का उत्पन्न न होना, यह व्यतिरेक है। अब इस 


४० सर्ववर्शनसं ग्रहे- 


प्रकार अंकुर ( कार्य ) की उत्पत्ति अतिशय ( सहकारी ) के अन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध 
होती है जिसका. फल है कि अतिशय ही अंकुरोत्पत्ति का कारण है नकिबीज | जो 
जिसके रहने पर रहे, नहों रहने पर नहीं रहे--बही तो उस पदार्थ का कारण होता है ! 
यह बात हम सहकारी अतिशय के साथ देखते हैं, स्थायी बीज के शाथ नहीं । इसलिए 
स्थायी ( पदार्थ, बीज ) कारण नहीं होगा । उसे कारण मान छेने १२ अन्वय-व्यतिरेक 
की सिद्धि नहीं होती । बीजाभाव में अंकुराभाव ठीक है ( व्यतिरेक ), परन्तु होने बीज 
पर अंकुर होना ( अन्वय ) ठीक नहीं है। इसलिए स्थायी पदार्थ कारण सहकारी 
नहीं होगा, उसका सहकारी ( सहकारियों! में भी सर्वाधिक उपयोगी अतिशय ही कारण हो 
सकता है। | 

कहा भी है--वर्षा और धूप से आकाश को क्या ? दोनों का फल चमड़े पर हो 
सकता है । यदि [ वह स्थायीभाव | चमड़े के समान हो तब तो वह अनित्य हो जाता है, 
यदि वह आकाश के समान हो तो फलहोन ( निष्फल ) हो जाता है। [ आशय यह 
है कि आकाश अविकारी है, उसपर वर्षा और धूप का कोई प्रभाव नहीं पड़ता-वर्षा हो या 
धूप, आकाश ज्यों-का त्यों रहता है । हाँ, प्रभाव पड़ता है तो चमड़े पर, वर्षा से चमड़ा 
ठण्डा हो जायगा, धूप से गर्म । इस प्रकार मनुष्यों के शरीर पर उसका प्रभाव है, क्योंकि 
चम विकारी है । अब पूछा जाय कि स्थायीभाव विकारी ( चमंवत्‌ ) है कि अविकारी 
( आकाशवत ) ? दोनों दक्षाओं में दोष हैं | स्थायी के रूप में माना गया बीज यदि 
विकार के योग्य ( विकारी ) है तथा सहकारियों से उत्पन्न होनेवाले अतिशय के द्वारा 
विक्ृत होता है तब तो वह भाव अनित्य है, क्योंकि नित्य पदार्थ में तो विकार होता ही 
नहीं । दूसरी ओर यदि वह आकाश के समान अविकारी माना जाय तब तो निष्प्रयोजन 
ही हो जायगा । सहकारियों से उत्पन्न विशेष फल ( अतिशय ) की आवश्यकता ही नहीं, 
क्योंकि अतिशय के होने पर भी तो स्थायी पदार्थ बदल सकेगा ही नहीं । जल, वायु आदि 
सहकारियों की भी आवश्यकता नहीं रहेगी । फल यह हुआ कि स्थायी पदार्थ को सत्ता 
के रूप में मानने से दोष ही दोष उत्पन्न होंगे । ] 

( १०. अतिशय का दूसरा अतिशय उत्पन्न करने में दोष ) 


कि च, सहकारिजन्योइतिशयः किमतिशयान्तरमारभते न वा? 
उभयथा४पि प्रागुक्तदृषणपाषाणवर्षणप्रसज्भः । अतिशयान्तरा रम्भपक्षे बहु- 
मुखानवस्थादो:स्थ्यमपि स्थात्‌। अतिशये जनयितव्ये सहकार्यन्तरा- 
पेक्षायां तत्परम्परापात इत्येकानवस्था$स्थेया । 

तथा सहकारिभि: सलिलपवनादिशिः पदार्थसार्थराधीयमाने बीज- 
स्थातिशये बीजमुत्पादकमभ्युपेयम्‌ ॥। अपरथा तदभावेष्प्यतिशयः प्रादु- 
भंवेत्‌ । 


बोद्ध-दर्शनम्‌ ४१ 


इसके अतिरिक्त [ हम यह भी पूछते हैं कि | सहकारियों से उत्पन्न अतिशय 
( सर्वाधिक सहयोगी वस्तु ) क्या दसरे अतिशय को [| कार्योत्तत्ति के लिए | उत्पन्न 
करता है कि नहीं ? दोनों स्थितियों में पृर्वोक्त दोषों के पाषाण की वर्षा होगी । 
[ सलिल, पवनादि से उत्पन्न, बीज में रहने पर भी बीज से बिल्कुल भिन्‍न अतिशय 
बीज में दूसरे अतिशय को यदि उत्पन्न नहीं करता तो सहकारियों से उत्पन्न अतिशय 
होने का फल ही क्या है ? यही नहीं, राहुक/रिजन्य अतिशय की उत्पत्ति के पूर्व बीज से 
अंकुर की उत्पत्ति भी हो सकेगी। दूसरी ओर, यदि सहकारिजन्य प्रथम अतिशषय 
बीज में ही द्वितीय अतिशय उत्पन्त कर देता है तो फिर वह द्वितीय अतिशय भी जो 
बीज से अत्यन्त भिन्‍न है, बीज में तृतीय अतिशय उत्पन्त करेगा कि नहीं--इस प्रदन 
के साथ-साथ अनवस्थ। बढ़ती ही जायगी ( अभ्यंकर )। अतिशय को बीज ( स्थायी ) से 
अभिन्‍नत करके भी दोष दिखाया गया है--अथ भावादभिन्‍्नोइतिशय:०” । भेदपक्ष में ही 
और भी दोष होंगे, यह आगे दिखाते हैं-- | यदि हम इस पक्ष को ले कि एक अतिशय 
दसरे अतिशय को उत्पन्न करता है तो बहुत प्रकार की अनवस्था होने का दोष संभव 
है। ( दूसरे अतिशय को इसलिए आरम्भ करते हैं कि एक अतिशय से काम नहों 
चलता । यह उत्पति सहकारियों में दूसरे सहकारियों से होती है या स्थायी बीज में दूसरे 
सहुकारियों से या अतिशायों में बीजादि पदार्थों से या बीजादि में ही अतिशयों से होती 
है । जहाँ जेसी आवश्यकता पड़ती है वहाँ वसा ही विशेष उत्पन्त करना चाहिए । इसके 
बाद अनवस्थाओं का ताँता लग जाता है। ) 

जो अतिशय उत्पन्न करता है उसमें दूसरे सहकारी की आवश्यकता होगी तथा 
उनकी अनन्त परम्पराओं के आ जाने से एक अनवस्था तो तुरत मान लेनी पड़ेगी । 
( अतिशय के उत्पादन में यदि दूसरे सहकारी की आवश्यकता नहीं रहे तो यह उत्पत्ति 
स्वाभाविक मानी जायगी और सलिलादि सहकारी बीजादि से ही अतिशय का उत्पादन 
करने लगेंगे । अब दूसरे प्रकार से तीन अनवस्थाएँ दिखाते हैं-- ) वेसा होने पर सलिल, 
पवन आदि सहकारी पदार्थों की सहायता से रखे गये बीज के अतिशय में बीज को ही 
उत्पादन समझ लें; नहीं तो, उन ( सहकारियों ) के अभाव में भी अतिशय उत्पन्न 
हो सकता है। ( ऊपर के वाक्य में यदि बीज के अतिशय में ही बीज को उत्पादक 
समझ छेते हैं तो बीज में स्थित अतिशय ही नेमित्तिक कारण सिद्ध हो जाता है। 
अपरथा > बीज में स्थित अतिशय यदि दूसरे अतिशय को उत्पन्न करे तब; अतिशय के 
स्वाभाविक होने पर )। 


( ११. दूसरा अतिशय उत्पन्न करने में अनवस्था सं० १ ) 


बीज॑ चातिशयमादधानं, सहकारिसापेक्षमेवाधत्ते । अन्यथा सब्वदो- 
पका रापत्तो अडकुरस्थापि सदोदयः प्रसज्येत तस्मादतिशयार्थमपेक्ष्यमाण: 





४२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


सहकारिधभिः अतिशयान्तरमाधेयं बीजे । तस्मिन्नप्युपकारे पु न्यायेन 
सहकारिसापेक्षस्थ बीजस्थ जनकत्वे सहकारिसम्पाद्यबी जगता तिशया न- 
वस्था प्रथमा व्यवस्थिता । 

बीज एक अतिशय का ग्रहण करते हुए, दूसरे सहकारी भाव की आवश्यकता होने 
के कारण ही ऐस/ करता है। नहीं तो ( > भर्थात्‌ यदि अतिशय का ग्रहण करना दूसरे 
सहकारी की आवश्यकता के कारण न हो बल्कि उसे स्वश्नावत: माना जाय ), यदि 
[ जल आदि सहकारियों को पकड़कर | सदेव धीज से अतिशय ग्रहण किया जाय 
तब ऐस! प्रसंग हो जायगा कि बीज से सदा अंकुर निकलता रहेगा । ( फलित यह है 
कि बीज यदि सहकारी भाव की आवश्यकता न रखे और अतिशय से ही काम चला ले 
तो सदा अंकुर की उत्पत्ति होती रहेगी क्योंकि कारणस्वेरूप बीज से अतिशय ग्रहण करने 
पर कार्यस्वरूप अंकुर भी उसी प्रकार उत्पन्न होता रहेगा )। 

इसलिए प्रथम अतिशय को धारण करने के लिए अपेक्षित दूसरें सहकारी भावों को 
चाहिए कि वे बीज में दूसरे अतिशय को भी धारण करें | इस प्रकार से उपकार हो जाने 
पर ( > अतिशयान्तर के मिल जाने पर ) तथ। पहले की तरह सहुकारियों की अपेक्षा 
रखनेवाले बीज के [ आधाररूप में ] उत्पादक बन जाने पर ( - जब बीज सहकारियों 
की सहायता से उत्पादक बेन जाय तब ), पहली अनवस्था उत्पन्न हो जाती है जो 
सहकारियों की सहायता से सम्पन्त होनेव/ले बीज के अतिशय से सम्बद्ध रहती है। 
( बीज के सहकारियों और अतिशय की पक अनन्त परम्परा चल पड़ती है जब कभी भी 
एक अतिशय दूसरे को उत्पन्न करने लगता है )। 

( ११. अनवस्था सं० २ ) 


अथोपका रः कार्यार्थमपेक्यमाणो5पि बीजादिनिरपेक्ष॑ कार्य जनयति 
तत्सापेक्ष वा। प्रथमे बीजादे रहेतुत्वमापतेत । ह्वितोयेष्पेक्ष्यमाणेन 
बोजादिनोपकारेइतिशय आधेय: । एवं तत्र तत्रापीति बोजादिजन्यातिशय- 
निष्ठातिशयपरस्परापात इति द्वितोयानवस्था स्थिरा भवेत्‌ । 

[ अब हम पूछते हैं कि ] इस प्रकार का उपकार ( अतिशय का धारण ) कार्योत्पत्ति 
के .लिए अपेक्षित होने प्र भी बीज आदि से पृथक्‌ होकर कार्य को उत्पन्न करता है या 
उनकी अपेक्षा भी रखता है ? यदि पहला विकल्प लेते हैं तो बीज आदि क्री भी कारण 
नहीं हो सकते ( क्योंकि करण वही है जो का्योत्यति में सहायक हो लेकिन यहाँ बीज 
वेसा नहीं है। दूसरे विकत्य को लेने पर, अपेक्षित बीज आदि को उपकार होने पर अति- 
शय लेना चाहिए । इस तरह उन-उन अवस्थाओं में भी, बीजादि से उत्पन्न अतिशय में 
अतिशयों की एक अत्यन्त परम्परा चल पड़ेगी जिससे दूसरी अनवस्था भी दृढ़ 
हो जाती है । | 


बोद-दर्शनम ड३े 


] 


( ११, अनवस्था सं० हे ) 


एवमपेक्ष्यमाणेनोपकारेण बोजादौ धर्मिण्युपकारान्तरमाधेयम्‌-इत्यु- 
पकाराधेयबीजाश्रयातिशयपरम्परापात इति तृतीयानवस्था दुरवस्था 
स्थात्‌ । 

इस प्रकार अपेक्षित उपकार को चाहिए कि वह [ अतिशय ] के धर्मी ( विषर्यी ) 
बीजादि में दूसरे उपकार का ग्रहण करे--इस तरहू उपकार से उत्पन्न बीज के 
आश्रय ( अतिशय ) में रहनेवाले अतिशयों की अनन्त परम्परा फिर शुरू ही जायगी 
और यह तीसरी अनवस्थ। भी हटाना कठिन है । 

विशेष---ऊपर एक अतिशय से दूसरे अत्शिय को उत्पन्न किय्रे जाने पर अनवस्थाएँ 
होती हैं--पह दिखाया गय।। कुल तीन अनवस्थ।एँ दिखलाई गई हैं। यह पूरा अव- 
तरण उस विकल्प की व्याख्या है जिसमें कहा गया है कि उपकार भाव से भिन्न है । 
यह विकल्‍प यहाँ से शुरू किया गया है-सोध्यमुपकार: कि भावाड्डिद्यते न वा? 
( देखिये-९ वें परिच्छेद का दूसरा खण्ड ) इसके बाद, उपकार स्थायी भाव से अभिन्‍म 
है, इस विकल्य की परीक्षा होनेवाली है । 

( १२. स्थायी भाव से अतिशय के अभिन्न होने पर आपत्ति ) 


अथ भावाद्भिन्नोडइतिशयः सहकारिभिराधीयत इत्यभ्युपगम्येत, तहि 
प्राचोनो भावोडनतिशयात्मा निवृत्तोष्न्यश्रातिशयात्मा कुवंद्रपादिपदवेद- 
नोयो जायत इति फलितं ममापि सनोरथद्रुमेण। तस्मात्कमेण अक्षणिकस्य 
अ्थंक्रिया दुघेटा । 

दूसरी ओर अगर यह स्वीकार करते हैं कि अतिशय भाव ( स्थायी पदार्थ ) से 
भिन्‍न नहीं है और सहकारियों के द्वारा ग्रहीत होता है ( अर्थात्‌ भाव और अतिशय दोनों 
समान हों, अतिशय स्थायी भाव का ही अवस्था-विशेष हो ), तब तो प्राचीन भाव जो 
अतिशय नहीं है अवश्य ही निवृत्त ( समाप्त) हो जायगा और एक दूसरा भाव 
अतिशय के रूप में उत्पन्त हो जायंगा जिसे 'कु्वद्रूप' ( कार्योत्यादक वस्तु ) 
आदि शब्दों से जानते हैं। मेरे मनोरथ के वृक्ष का भी तो यही फल है ( अर्थात्‌ मेरी 
ही बात सिद्ध हो गई ) । इस प्रकार क्रम! के द्वारा अक्षणिक ( स्थायी ) की अर्थक्रिया 
( कार्योत्पादिका ) सिद्ध करना कठिन है । 

विशेष--उपयुंक्त लम्बे विवेचन में यह सिद्ध किया जा रहा था कि क्रम-नियम 
( एक के बाद दूसरे क। होना ) से स्थायी अर्थक्रियाकारी नहीं हो सकता--क्षणिक 
पदार्थ ही अर्थक्रियाकारी होगा; क्षणिक ही सत्‌ है। इस परिच्छेद में कहने का अभिप्राय 
यह है कि जलूदि सहकारियों के द्वारा अतिशय के उत्पन्न होने पर भी यदि स्थायी बीजादि 
दूसरी अवस्था ( कार्यरूप ) में नही पहुँच जाते किन्तु अपनी पूर्वावस्था में ही अवस्थित 


डड सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


रहते हैं, तव तो अतिशय का होना ही व्यर्थ है इसलिए सहकारी जलादि का मिलना भी 
व्यर्थ है। यदि दूसरी अवस्था में पहुंच जाते हैं तब तो 'क्षणिक' की ही सिद्धि हो जाती 
है---एक अवस्था से दूसरी अवस्था में आना ही सिद्ध करता है कि पहली अवस्था क्षणिक 
है .'पूरी सत्ता ही क्षणिक है । 
( १३. अक्षणिक पदार्थ का अक्रम' से अर्थक्रियाकारी नहीं होना ) 

नाप्यक्रमेण घटते। विकल्पासहत्वात्‌ । तथाहि--युगपत्सकलकार्यक रण- 
समर्थ: स्वभावस्तदुत्तरकालमनुवतंते न वा ? प्रथमे तत्कालवत्कालान्तरेषपि 
तावत्कार्यक रणमापतेत्‌ । द्वितीये स्थायित्ववत््याशा मृषिकभक्षितबीजादौ 
अड्कुरादिजननप्रार्थनामनुहरेत्‌ । 

अक्रम ( एक साथ उत्पन्न होना ) के नियम से भी | अक्षणिक पदार्थ का अर्थक्रिया- 
कारी होना | सिद्ध नहीं होता । क/रण यह है कि विकल्पों को! यह सह नहीं सकता («दो 
विकल्पों के खण्डन से इस वाक्य का भी खण्डन हो जाता है। वह इस प्रकार होता है-- 
एक ही साथ सभी काम करने में समर्थ स्वभाव" कार्य की उत्पत्ति के बाद भी रहता है 
या नहीं (>या एक साथ कार्य उत्पन्त करके रह जाता है)? यदि पहले विकल्प 
को लेते हैं तो स्वभाव एक काल में जितना काम करता है उतना ही दूसरे काल में भी 
करने लगेगा [ क्योंकि कार्य की उत्पत्ति के बाद भी स्वभाव तो बदलेगा ही नहीं, दूसरे 
काल में उसकी सत्ता रहेगी ही और वह उसी परिमाण में निरन्तर--क/लान्तर में भी-- 
कार्य उत्पन्न करता रहेगा । लेकिन वस्तुस्थिति यह है कि कार्योत्पत्ति केवल एक बार होती है, 
उसी स्वभाव से पुन: पुनः कार्योत्पत्ति, एक ही परिमाण में नहीं होती । यही तो सत्ता को 
स्थायी मानने का परिणाम है । इसलिए अक्रम-नियम ('लम०त ० 8फ्रापाध्यशए) 
के प्रथम विकल्प से अक्षणिक सत्ता का खण्डन हो जाता है दर्थोकि इसमें कठिनाई ( &७- 
5एवा/9 ) उत्पन्न हो जाती है | । 

यदि दूसरे विकल्प ( स्वभाव एक साथ कार्योत्यत्ति करके निवृत्त हो जाता है ) को 
लेते हैं तो स्वभाव के स्थायी होने की आशा उतनी ही सफल होगी जितनी चहें के खाये 
हुए बीजादि में अंकुरादि उत्पन्न होने की प्रार्थना । ( कर्थात्‌॒ जिस प्रकार चूहे के 
खाये हुए बीज नहीं उग सकते उसी प्रक/र यह मानकर कि स्वभाव कार्योत्यत्ति करके 
निवृत्त हो जाता है, स्वभाव का स्थ/यित्व स्वीकार नहों कर सकते । जब कोई भाव अपना 
कार्य करके स्म्रांप्त हो जाय जो इसका अभिप्राय है कि वह क्षणिक है । इस दृष्टिकोण से 
भी बौद्धों के मत--प्षणिकवाद--की पुष्टि होती है। इसके लिए अभी प्रयोग दिये जायेंगे 
कि बीजादि भाव क्षण-क्षण में भिन्न होते हैं क्योंकि उनसे क्षण-क्षण में विरुद्ध धर्म आते- 
जाते हैं । इत्यादि ) । 





१. स० द० सं० की कुछ प्रतियों में स्वभाव: के स्थान में स भाव: पाठ है लेकिन 
वह ठीक नहीं । भाव नहीं रहने से ही विरुद्ध धर्म पर आरोपित आश्रय की विभिन्‍नतारूपी 
साधन अनुपयोगी हो सकता है । 


बोद्ध-दर्शनस डप्‌ 


( १३. क. असामथ्यं-साधक प्रसंग और उसका विपर्येय ) 


यहिरुद्धधर्माध्यस्तं तन्नाना, यथा शीतोष्णे। विरुद्धधर्माध्यस्तश्ाय- 
मिति जलधरे प्रतिबन्धसिद्धि'। न चायमसिद्धों हेतुः। स्थायिनि काल- 
भेदेन सामर्थ्यासाभर्थ्येयो: प्रसद्भतद्विपर्ययंसिद्धत्वात्‌ । _तत्रासाभर्थ्यसाधकौ 
प्रसद्भतहिपर्ययो प्रागुक्तो । 
जिन वस्तुओं पर विरुद्ध धर्म आरोपित होते हैं वे नाना प्रकार की ( एक प्रकार की 
नहीं ) हैं उनमें परस्पर भेद है, जेसे शीत और उष्ण | यह स्वभाव पर विरुद्ध-धर्मों का 
आरोप हुआ है--इसी तरह मेघ में भी व्याप्ति की सिद्धि होती है| ( प्रतिबन्ध > व्याय्ति । 
भेघ को भी सिद्ध करते हैं कि इसकी सत्ता स्थायी नहीं, क्षणिक ही है। वह कंसे ? मेघ 
प्रतिक्षण में नये-नये स्वरूप का प्रदर्शन करता है इसलिए उसमें. क्षण-क्षण विरुद्ध-धर्म तो 
आते ही हैं और इसीलिए वह नाना प्रकार का है। न्याय की भाषा में कहेंगे कि विरुद्ध 
धर्म के आरोपण और नानात्व में व्याप्ति है। यही व्यांप्ति जलधर के नानात्व की सिद्धि 
करती है )। वहाँ यह हेतु ( विरुद्धधर्मं का आरोपित होना ) असिद्ध नहीं है। कारण यह 
है कि स्थायी ( बीजादि ) पदार्थ में काछ के भेद से सामरथ्यं और असामथ्य॑ दोनों का प्रसंग 
( असत्‌ से सत्‌ की सिद्धि ) और प्रसंगविपयंय ( सत्‌ से सत्‌ की सिद्धि )-ये सिद्ध होते 
हैं । इनमें असामर्थ्य के साधक प्रसंग. और उसका विपयंय पहले ही कहे जा चुके हैं 
( देखिये-परि० 5 )। 
विशेष--असिद्ध हेतु उसे कहते हैं जब हेतु या अनुमान का साधन ( शिवता० 
(277 ) साध्य के समान ही सिद्धि की अपेक्षा करे; उसकी सत्ता सन्दिग्ध हो जेसे-- 
गगनारविन्द सुगन्धित है ( निष्कर् ) 
क्योंकि वह ( गगनारविन्द ) अरविन्द ( कमल ) है-हेतु, 
जो कमल हैं वे सुगन्धित हैं, जेसे ताछाब का कमल । 
यहाँ अरविन्द हेतु है जिसका आश्रय है गगनारविन्द । वह होता ही नहों इसलिए 
यहाँ हेतु आश्रय के विषय में असिद्ध अर्थात्‌ आश्रय(सिद्ध है। असिद्ध हेत्वाभास को प्राचीन 
नेयायिक साध्यसम कहते हैं । असिद्ध के तीन भेद हैं--( १) आश्रयासिद्ध ( उपयुक्त 
उदाहरण ), (२) स्वरूपासिद्ध ( हेतु का स्वरूपतः पक्ष में न रहना ) और ( ३ ) 
व्याप्यत्वासिद्ध ( सोपाधिक हेतु )। इनके विस्तृत विवेचन के लिए न्यायदर्शन देखें । 
यहाँ पर प्रतिपक्षी लोग शंका उठते हैं कि “यहद्विरुद्धघर्मा०” वाले अनुमान में भी 
स्वरूपासिद्ध नामक दोष है | पहले स्वरूपासिद्ध समझ ले । उदाहरण है-- 
सभी चाक्षुष ( ४75०४! ) पदार्थ गुण हैं ( बृहत्‌ वाक्य ), 
शब्द चाक्षुष पदार्थ है ( लघु वाक्य)... 
“. एब्द गुण है ( निष्कर्ष ) । 


४४ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


यहाँ लघुवाक्य में जो चाक्षुबत्व ( हेतु ॥/४८०९ (७४7४ ) का सम्बन्ध शब्द से दिखाया 
गया है वह स्वरूपतः असिद्ध है क्योंकि शब्द चातुब नहों, उसका अपना गुण है श्रावण 
होना, अर्थाद्‌ श्रदण ( कानों ) से सम्बद्ध है। उसी प्रकार इस अनुमान में-- 
जो विरुद्धधमों से परिपूर्ण है वह नानाप्रकारक है ( १४७० ?.. ) 
बीजादि विरुद्ध-धर्मों से १रिपूर्ण हैं ( १४8० 7४, ) 
“. बीजादि नानाप्रकारक ( वए७४९ ) हैं । ( ००४८, ) 
शंका यह है कि बीजादि (पश्ष) में कल का भेद होने पर भी तो विरुद्धधर्मों से 
परिपूर्णता नहीं देखते । इसलिए वे छोग असिद्ध हेतु मानते हैं जिसका खण्डन 'न॒चायम- 
सिद्धो हेतु: कहकर किया जा रह है । 
प्रसंग और उसका विपर्यय--व्यतिरेक व्यात्ति के द्वारः जिस अनुमान का प्रदशंन 
होता है उसे प्रसंगानुमान कहते हैं । दूसरी ओर, अन्वय-व्यप्ति के द्वररा प्रदर्षित अनुमान 
को प्रसंगविपयेयानुमान कहते हैं । यों असत्‌ से सत्‌ को सिद्ध करना प्रसंग कहलाता है । 
उदाहरण लें--पव॑त अग्निमान्‌ है, क्योंकि वहाँ धूम ( हेतु ) है। इससे जहाँ अभ्नि क। 
अभाव है वहाँ धूंम का भी अभाव है जेसे तालाब में--यही व्यतिरिक-व्याप्ति है। इस 
प्रकार पव॑त में धूमाभाव असत है उसे सत्‌ सिद्ध कर रहे हैं--यदि तालाब के समान 
पंत में भी अग्नि नहीं है तब तो धूम भी नहीं हो सकता । इस धमाभाव की सिद्धि के 
साथ पव॑त में धूम देखकर अश्नि का अनुमान किया जाता है। यह हुआ प्रसंगानुमान । 
इस स्थान पर स्थायी पदार्थ ( बीजादि ) में वर्तमान अर्थक्रिया-तरण ( कार्योत्पत्ति ) 
के समय अतीत और भ्रविष्यत्‌ में अर्थ क्रियाकरण की असमर्थता सिद्ध करनी है ( साध्य है )। 
हम इसे इस प्रकार सिद्ध करते हैं कि एक समय ( वतंमान ) में तो यह अतीत और भविष्य 
के कार्यों को उत्पन्न नहीं करता (करण को अकरण के द्वारा विद्ध करते हैं )। तब 
हम व्यतिरेकव्याि की सहायता छेते हैं--जो समर्थ है वह तो काम तो करता ही है। 
इससे वर्तमान अर्थक्रियाकरण के समय अतीत और भविष्य की अर्थक्रिया का करण 
सिद्ध होता है। इस तरह की सिद्धि के साथ-साथ वतंमानकाल से अतीत और भ्रविष्य 
की अथेक्रिया के अकरण को: देखकर उसकी असमर्थता सिद्ध हो गई । आठवें परिच्छेद में 
इसका विचार आद्य॑ तयोरनिराकरणप्रसज्भ:” आदि कहकर किया गया है । यहाँ उसकी 
आवश्यकता देखकर पुन: विस्तृत व्याख्या की गई ।" 
दूसरी ओर प्रसज्भुविपर्यय उसे कहते हैं जहाँ सत्‌ से सर का ज्ञान दिखाया जाय । 
उदाहरणतः, जहाँ धूम है वहाँ अग्नि है यह अन्वय-व्यात्ति दिखाकर पदव॑त में सत्‌ ( ९हा3- 
८27६ ) धूम को दिखाया जाय । इससे अग्नि का अनुमान होता है। असामथ्य-साधक 





१--( १ ) यद्यवा यत्करणसमर्थ तत्तदा तल्करोत्येव--प्रसद्भानुमानम्‌ । 
( २ ) यद्यदा यन्‍न करोति तत्तदा तत्रासमर्थभु--प्रसद्भानुमानविपयंय: । 
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प्रसंगविषर्थय भी उसी क्रम में वणित हो चुका है--यदू यदा यन्‍्त करोति०' इत्यादि । 
उसमें भी सिद्ध हुआ है कि वर्मान अर्थक्रिया के के।छ में अतीत और भविष्य की कार्यो- 
स्पति नहीं होती । इस प्रकार असामर्थ्य के द्वारा स्थायी पदार्थ सिद्ध नहीं होता । अब 
'सामर्थ्य! का सामर्थ्य भी देखें । 

( १३. ख. सामथ्यं-साधक प्रसंग ओर तह्ठिपर्यय ) 


सामथ्यंसाधकावभिधीयेते । यद्यरा यज्जननासमर्थ तत्तदा तन्‍्न 
करोति यथा शिलाशकलूमडकुरम्‌ असमर्थभ्रायं वर्तसानार्थक्रियाक रण- 
कालेइती तानागतयो रथंक्रिययोरिति प्रसद्भः । यद्यरा यत्करोति तत्तदा 
तत्र समर्थ यथा सामग्री स्वकार्य । करोति चायमतोतानागतकाले 
तत्कालवर्तिन्यावर्थ क्रिये भाव इति प्रसड्भब्यत्ययों विपर्येय:। 

अब हम सामर्थ्य के साधक [ प्रसंग और उसके विपर्यय ] का वर्णन करते हैं। एक 
समय में जो पदार्थ जिस किसी दूसरे पदार्थ को उत्पन्न करने में असमर्थ है, उस समय 
वह उसे उत्पन्त नहीं करता जेसे पत्थर का टुकड़ा अंकुर को [ उत्पन्न नहीं करता 
क्योंकि पत्थर के टुकड़े में असमर्थता है )। यह ( बीजादि भाव ) अश्क्रिया करने के 
समय अतीत और अनागत ( भविष्य ) की अर्थक्रियाओं के करने में असमर्थ है--इस 
प्रकार प्रसंग हुआ (> प्रसंगानुमात ) | 

एक समय में 'जो जिसे उत्पन्न करता है वह उस समय में उसके लिए समर्थ है जेसे 
करणों की पूरी सामग्री अपने कार्य को उत्पन्न करने के लिए। यह भाव अतीत और 
अनागत कल में उस समय में चलनेवाली अर्थंक्रियाओं को उत्पन्न करता है ( .'. वह 
उनके लिए समर्थ है ) ।--इस प्रकार प्रसंग क। उल्लंघन करनेवाला उसका विपयंय है । 

विशेष--समथ्यंसाधक और असामथ्य-साधक के निम्नोक्त प्रकार से अनुमान होते 
हैं जिनमें ये व्यात्तियाँ हैं । क्रिया-करण और सामथ्यं के समनियत होने के कारण दोनों 
( क्रियाकरण तथा सामथ्य ) में व्याप्त और व्यापक का परस्पर भाव रहता है इसलिए दो 
व्यातियाँ होती हैं--( १ ) यत्करोति तत्समर्थभ ( क्रियाकरण--व्याप्य, स।मथ्यै--- 
व्यापक ), ( २ ) यत्समर्थ तत्करोति ( सामर्थ्य--व्याप्य, क्रियाकरण--व्यापक ) । 
इसी प्रकार क्रिया के अकरण और असामर्थ्य में भी व्याप्य-ब्यापक का भाव है जिससे दो 
व्यातियाँ हो सकती हैं--( ३ ) यत्न करोति तदसमर्थम्‌ [ क्रिया-अकरण--व्याप्य, असा- 
मथ्यं--व्यापक ), ( ४ ) यदसमर्थम्‌ तन्न करोति ( असामथ्य॑--व्याप्य, क्रिया-अकरण 
--व्यापक ) । इन चारों व्याप्तियों पर विचार करने पर पहली सामथ्यंसाधिका अन्वय- 
व्यतति निकलती है, दूसरी अस/मर्थ्यसाधिका व्यतिरेकव्याति, तीसरी असामथ्यंसाधिका 
अन्वयव्यात्ति और चौथी सामथ्यंसाधिका व्यतिरेकव्यात्रि है. इन्हीं का संकलन ऊपर के 
अनुमानों में किया गया है । 


डेट सर्वदशंनसं ग्रहे- 


( १४. निष्कर्ष--क्षणिकवाद की स्थापना ) 


तस्माद्विपक्षे क्रमयौगपद्यव्यावृत्या, व्यापकानुपलम्भेन अधिगत- 
व्यतिरेकव्याप्तिक, प्रसद्भतद्विपयंयबलाद्‌ गृहीतान्वयव्याप्तिकं च सर्त्वं 
क्षणिकत्वपक्ष एवं व्यवस्थास्यतीति सिद्धम्‌ । तदुक्त ज्ञानश्रिया- 


४. यत्सत्तत्क्षणिकं यथा जलधर: सन्तशभ्र भावा अमी 
सत्ता शक्तिरिहार्थकर्मणि मिते: सिद्धेषु सिद्धा न सा। 
नाप्येकेव विधान्यथा परक्ृतेनाषि क्रियादिभवेद्‌ 
देधापि क्षणभज्भसद्भतिरतः साध्ये च विश्वास्यति ॥। 

इसलिए | अब सारे तकों का निष्कर्य निकालते हुए कहते हैं कि | सत्ता क्षणिकत्व 
के पक्ष में ही व्यवस्थित होती है--यही सिद्ध हुआ । इसके ये कारण हैं--( १ ) विपक्ष 
( अक्षणिक, स्थायी ) में क्रम और यौगपद्य ( अक्रम, एक साथ होना )--दोनों की असिद्धि 
हो जाती है । [ विपक्ष वह है जो निश्चित साध्य का अभाव धारण करे--निश्चितसाध्या- 
भाववान्विपक्ष: । जब बौद्ध छोग क्षणिकत्व की स्थापना करते हैं. तो उनके लिए क्षणिकत्व 
साध्य है और उसके विरुद्ध अक्षणिक माने गये ईश्वर, घट, पटादि विपक्ष हैं । .*. विपक्ष 
स्थायी ( यहाँ पर ) | ऊपर दिखला चुके हैं कि स्थायी भाव का क्रम या अक्रम से भी 
अर्थक्रियाकारी नहीं हो सकता । ] इसके फलस्वरूप व्यापक के अनुपलम्भ से भी सत्तव में 
व्यत्तिरेक-व्याप्ति प्राप्त होती है। | आशय यह है--अर्थक्रियाकारित्व व्याप्य है और क्रम 
अक्रम में से कोई एक व्यापक बन जाता है। जब ईएवरादि स्थायी पदार्थ में क्रम या 
अक्रम का अभाव सिद्ध करते हैं तो व्याप्य अर्थक्रियाकारित्व का भी अभोव हो जाता है । 
व्यापक के अभाव में व्याप्य का अभाव होना व्यतिरेक व्यातति है, इसलिए यहाँ भी व्यति- 
रेक व्यात्ति से सिद्ध होता है कि अक्षणिक पदा्थे का अर्थक्रियाकारित्व नहीं होगा 
और चूंकि सत्ता के लिए अर्थक्रियाकारी होना आवश्यक है, सत्ता को क्षणिक होना 
चाहिए ।] (२ ) प्रसंग और उसके विपययंय के बल से सत्त्व में अन्वयव्याप्ति का ग्रहण 
होता है। [ व्याप्य के सत॒ होने से व्यापक का सत्‌ होना, यही अन्वयव्याप्ति है। 
उदाहरणाथें--जो सत्‌ है वह क्षणिक है। सत्ता अर्थक्रियाकारी होती है। यदि उसे 
क्षणिक न मानकर ( विपक्ष में ) नित्य स्वीकार करते हैं तो उसमें स/मथ्ये होने से भाव 
( सत्ता ) सदा सभी कार्यों को उत्पन्न करने लगेगा--यह प्रसंग है। सामर्थ्य न होने से 
कभी नहीं करेगा--यह विपयंय है; इसलिए अर्थीधयाकारों को ( साथ-साथ, सत्ता 
को ) क्षणिक होना परम आवश्यक है-यह अन्वयव्याप्ति है।इस प्रकार दोनों से 
क्षणिक-सत्ता की सिद्धि होती है। ] 

ज्ञानश्री ने भी कहा है--जिसकी सत्ता है, वह क्षणिक है, जेसे--जलूधर और ये 
सत्ता-सम्पन्न भाव ( वस्तुएँ--घट, पटादि )। अर्थ-कर्म की जो शक्ति (८ कुछ 
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चीज उत्पन्न करने का सामर्थ्य ) है वही सत्ता है, इसमें प्रमाण ( मिति ) है | जिससे न 
तो कोई वस्तु ही उत्पन्न होती और न ज्ञान ही, वेसी वस्तु की सत्ता नहीं है । उसके 
अस्तित्व का प्रमाण कौन देगा ? अर्थंकर्म की शक्ति रखनेवाले पदार्थ की सत्ता का प्रमाण 
तो है | । यह सत्ता सिद्ध ( स्थिर ) पदार्थों में स्थिर नहीं है ( किन्तु क्षणिक पदार्थों में 
ही सिद्ध है और स्वयं भी यह सत्ता क्षणिक ही है ) । [ अक्षणिक से कर्योत्पत्ति का ] एक 
ही प्रकार नहीं है। [ किन्तु स्वाभाविक होने पर क्रम से या अक्रम से ( एक साथ ) 
होता है। ] नहीं तो दूसरे के द्वारा भी दूसरे की क्रिया उत्पन्न हो सकती है। (  कार्यो- 
त्पादन अगर नंमित्तिक नहीं हो तो सहकारो उपकार के द्वारा भी कार्योत्पत्ति होगी, 
कारण की आवश्यकता ही नहीं है--इससे भी क/रण अक्षणिक नहीं होता, वह क्षणिक 
ही रहता है। ) इस प्रकार दोनों रीतियों ( क्रम और अक्रम ) से क्षण पदार्थों के भंग 
( विनाश ) की संगति ( सिद्धि ) होती है और अन्त में हमारे साध्य ( क्षणिकं क्षणिकम्‌ ) 
को ही सिद्ध करती है । 

विशेष--ऊपर बौद्धों की एक भावना सर्व क्षणिकं क्षणिकम्‌! की व्याख्या विधिवत्‌ 
की गई है। इसमें सत्ता-विषयक विरोधी वाद ( स्थायिवाद ) का युक्तियुक्त खण्डन 
करके अपने पक्ष की सम्यक्‌ प्रतिष्ठा हुई है तदनुसार संसार में जितनी भी वस्तुएँ 
हैं, परिवर्तनशील हैं । उनकी पसिवृत्ति क्षण-क्षण में होती जा रही है । एक ही चीज को 
हम दो बार नहीं देख सकते, एक ही नदी में दो बार स्तान नहीं कर सकते और न एक 
ही मनुष्य को दो बार प्रणाम कर सकते हैं। किसी की भी सत्ता क्षणमात्र के लिए है-- 
कार्योत्पत्ति ही वस्तुओं का उद्देय है। एक क्षण में रहना, दूसरे क्षण में अर्थंक्रिया और 
विनाश--यही है बौद्धों का सत्ताविषयक सिद्धान्त । वेभाषिक और सौत्रान्तिक लोग तो 
इस पर और भी जोर देते हैं । पाश्चात्य-दार्शनिक वस्तुओं की क्षणिकता में देश और काल 
को बड़ा महत्त्व देते हैं। उनके अनुसार क्षण-क्षण में वस्तुओं का देश ( 572००, 7००6 ) 
और काल ( 3776 ) बदलता जा रहा है। इन दोनों गुणों से विशिष्ट होने पर एक 
सेकेण्ड में भी उसी वस्तु के दो रूप देखे जा सकते हैं । 

( १५. सामान्‍य का खण्डन ) 


न च कणभक्षाक्षचरणादिपक्षकक्षीकारणे. सत्तासासान्ययोगित्वमेव 
सत्त्वमिति मन्तव्यम्‌ । सामान्यविशेषसमवायानामसत्त्वप्रस ज्ञात । 

न च तत्र स्वरूपसत्तानिबन्धनः सद्व्यवहारः। प्रयोजकगौ रवापत्ते: । 
अनुगतत्वाननुगतत्वविकल्पपराहतेश्व । स्षपमही धरादिषु बिलक्षणषु क्षणे- 
व्वनुगतस्याकारस्य सणिषु सूत्रवद्‌, भुतगर्णषु गुणवच्चाप्रतिभासनाच्च । 

कणाद ( कर्णों को एकत्र करके खानेवाले कणाद-वशेषिक-सूत्रकार ) और अंक्षपाद 
( गौतम--न्याय-सूत्रकार, किवदन्ती के अनुसार जिनके चरणों में आंखें थों ) आदि के पक्षों 

४ छ० स० हे 


५० सर्ववर्शनसंप्रहे- 


को स्वीकार करने वालों को यह नहीं समझना चाहिए कि सत्ता की सामान्य-दशा में भाग 
लेना ( योगदान करना ) ही सत्ता है ( >वस्तु के सामान्य जेसे गोत्व, पशुत्व आदि को 
सत्ता नहीं कहते जेसा कि कणाद, गोतमादि मानते हैं ), नहीं तो सामान्य, विशेष और 
समवाय--इन वेशेषिक-सम्मत पदार्थों की भी सत्ता न होने का भय उत्पन्न हो जायगा । 
( क्‍योंकि ये पदार्थ सामान्य में. भाग नहीं लेते-सामान्य का, विशेष का और समवाय का 
सामान्य नहीं होता । इन पदार्थों की सत्ता न रहने से वशेषिक-द्शन का मूल ही नष्ट 
हो जायगा । ) 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि वहाँ ( ८ सामान्य, विशेष और समवाय पर ) सत्ता का 
आरोप करना अपने रूप की सत्ता पर निर्भर करता है ( जन्‍्चूकि इन पदार्थों की अपनी 
सत्ता तो नि:सन्दिग्ध है इसलिए इन पर सत्ता का आरोप भी कर सकते । जेसी अपनी 
सत्ता, वेसी सामान्य सत्ता )। ऐसा करने से बहुत से प्रयोजकों (स्वरूप-सत्ताओं ) की 
आवश्यकता होगी ( और वह बहुत श्रमसाध्य होगा ) । 

यही नहीं, सामान्य की सत्ता को (अनेक में एक की ) उपस्थिति और अनुपस्थिति- 
विषयक विकल्पों की द्विविधा में डालकर असिद्ध कर सकते हैं । ( अनेक में एक सामान्य 
होता है, यदि उसकी उपस्थिति है तो भी दोष, नहीं है तो भी दोष--इसलिए सामान्य 
को सत्ता नहीं है )। इसके अलावे क्षणों ( पदार्थों ) में सामान्य रूप से, मणियों | की 
माला | में सूत्र की तरह या भृत-गणों में ( पृथ्वी, जल आदि में ) गुणों ( रूप, रसादि ) 
की तरह, वतंमान कोई भी आकार दिखलाई नहीं पड़ता | जिसे हम सामान्य कहकर 
पुकार सकें | । 


कि ज्॒ सामान्य सर्वंगतं स्वाश्रयसर्वंगतं वा ? प्रथमे सर्ववस्तुसड्धूर- 
प्रसड्र:। अपसिद्धान्तापत्तिश्व । यतः प्रोक्तं पशस्तपादेन--“स्वविषयसर्व- 
गतमितलि” । 

कि च विद्यमाने घटे वर्तमानं सामान्यमन्यत्र जायसानेन सम्बध्यमान 
तस्मादागच्छुत्सम्बध्यते अनागच्छद्ा ? आशय द्रव्यत्वापत्तिः। द्वितोये 
सम्बन्धानपपत्ति: । 


इसके अतिरिक्त [ यह बताबें कि ] सामान्य सभी में है अथवा अपने आश्रय में सर्वत्र 
स्थित है ? यदि पहले विकल्प को लेते हैं ( सामान्य सबंगत है ) तो सभी वस्तुएँ आपस में 
मिल जायेंगी ( कोई भेद नहीं रहेगा, विश्वृंखछता हो जायगी ) । दूसरे, आपका विरोधी 
सिद्धान्त आ धमकेगा, क्योंकि भ्रशस्तपाद ( वेशेषिक-सृत्रभाष्य के लेखक ) का कथन है-- 
“अपने विषयों या आश्रयों में सर्वत्र विद्यमान है! । 

अब [ यदि सामान्य केवल अपने आश्रमों में सवंतोभावेन विद्यमान है तो बतावें कि | 
पहले से विद्यमान घट में उपस्थित सामान्य, दूसरे स्थान पर उत्पन्न होने बाले ( घट ) से 
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सम्बद्ध कर दिये जाने पर, पहले घट से निकलकर [ दूसरे से ] सम्बद्ध होता है या बिना 
निकले ही हुए ? अगर निकलकर दूसरे से सम्बद्ध होता है तो [सामान्य को | द्रव्य कहें 
( क्योंकि द्रव्य में ही गुण और क्रिया--गमनादि--होती है )। यदि बिना आये ही सम्बद्ध 
होता है, तब सम्बन्ध ही नहीं हो सकता ( सम्बन्ध के लिए सन्निकर्ष आवश्यक है ) । 

कि च विनष्टे घटे सामान्यमवतिष्ठते, विनश्यति, स्थानान्तरं गच्छति 
वा ? प्रथमे निराधारत्वापत्ति:। द्वितीये नित्यत्ववाचोयुक्त्ययुक्ति: । तृतीये 
द्रव्यत्वप्र्सक्तिः--इत्यादि दूषणग्रहग्रस्तत्वात्सामान्यमप्रामाणिकम्‌ । तदु- 
क्तम--- 

६. अन्यत्र वर्तमानस्यथ ततोषन्यस्थानजन्मनि । 
दस्मादचलत:ः स्थानाद्‌ वृत्तिरित्यतियुक्तता ।। 

[ अब फिर बतावें कि | धट के नष्ट हो जाने पर, यह सामान्य वहीं अवस्थित रहता 
है या नष्ट हो जाता है या दूसरी जगह चला जाता है? अगर वहीं रहता है तो बिना 
आधार के ही रहेगा केसे ? अगर नष्ट हो जाता है तो उसे नित्य कहने की बात अयुक्‍्त हो 
जाती है ( नित्य का कभी विनाश नहीं होता, सामान्य को न्याय-वेशेषिक में नित्य माना 
गया है )। यदि तीसरा विकल्प ( स्थानान्तरण ) लेते हैं तो यह द्रव्य हो जायगा ( गुण 
और क्रिया के चलते )। इस तरह के दोषों के ग्रह से ग्रस्त होने के कारण सामान्य को 
अप्रामाणिक कहते हैं ॥ यह कहा भी है-[ सामान्य ) दूसरी जगह बतंमान है ( एक घट 
में घटत्व है ) और उससे भिन्न स्थान में [ घट के ] उत्पन्न होने पर प्रथम स्थान से अचल 
[ सामान्य का दूसरे घट में ] जाना ( वृत्ति )-इससे बढ़कर और युक्‍्ति क्‍या हो सकती है !' 


७. यत्रासौं वंते भावस्तेन सम्बध्यते नतु। 
तद्देशिनं च॒ व्याप्नोति किमप्येतन्महाद्भुतम्‌ ।। 
८, न याति न च तत्रासोदस्ति पश्चान्न चांशवत्‌ । 
जहाति पूर्व॑ नाधारमहो व्यसनसन्ततिः ॥॥ इति। 
अनुव॒ृत्तप्रत्ययः किमालम्बन इति चेत्‌-अजड्भ, अन्यापोहालम्बन एवेति 
सन्तोष्टव्यमायुष्मता, इत्यलमतिप्रसड्भेन । 


जहाँ पर वह भाव है उस स्थान से तो उसका सम्बन्ध नहीं है, लेकिन उस स्थान में 
रहने वाले पदार्थ को व्याप्त करता है-क्या ही वह विचित्र दृश्य है? ( उदाहरणार्थ, घट- 
रूपी भाव जिस भूतल में है उस भूतल से घटत्व का सम्बन्ध नहों है । भृतल-देश में वर्तमान 
घट को लेकिन घटत्व व्याप्त कर लेता है। जब घट को घटत्व व्याप्त करता है तो उसके 
आधार भृतलू से तो उसका सम्बन्ध होना ही चाहिए, लेकिन ऐसा क्यों नहीं है ? ) 
[ सामान्य ] न तो जाता है, न वह वहाँ था ही, न वह बाद में टुकड़े होकर ही रहता है, 
न यह अपने पहले आधार को ही छोड़ता--कठिनाइयों की परम्परा विचित्र है !” 


५२ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


यदि आप पूछें कि 'एक की सत्ता अनेक में है” यह विश्वास किस पर अवरूम्बित है, 
तो इसका उत्तर होगा--हें मित्र, आप चिरायु हों, सन्तोष करें कि अन्य पदार्थ के अपोह 
( तद-भिन्‍न-भिन्‍न ) पर ही अवलम्बित है ( यह घट है” यह वाक्य आप केसे मानते हैं, 
जबकि घटत्व सामान्य को नहीं मानते ? यही शंका है। अपोहवाद को स्वीकार करके ही 
यह विश्वास होता है-यह घट घटेतर से भिन्‍न है। घट से भिन्‍न जिन पदार्थों का बोध 
होता है, यह घट उन सेबों से भिन्‍न है। उत्तर यही है ) । अब इसे अधिक बढ़ाना 
व्यर्थ है । 

विशेष--आठवें इलोक में जाति या सामान्य के विरुद्ध आपत्तियाँ उठाई गयी हैं । 
साम।नन्‍्य एक जगह से दूसरी जगह जाता नहीं है, क्योंकि क्रिया केवल द्रव्य में ही रहती है, 
सामान्‍य में नहीं । ऐसा होने पर घटोत्पत्ति के समय उसमें घटल्व नहीं रहेगा--यह दोष 
सम्भव है । यदि यह कहें कि मृत्पिण्ड में ही घटत्व था और उत्पन्न होते ही घट में आ गया, 
तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि घटोत्पत्ति के पूर्व मृत्पिण्ड में घटत्व था हो नहीं; घटोत्पत्ति के 
बाद ही घट में घटत्व सामान्य रहता है । यह भी अयुक्त है। यदि फिर भी यह कहें कि 
दूसरे घट में विद्यमान घटत्व बढ़कर दूसरे से सम्बद्ध हो जाता है, तो उत्तर होगा कि बाद 
में घटत्व टुकड़े होकर भी नहीं रहता । अवयव-सहित पदार्थ की ही वृद्धि होती है, घटत्व 
में तो अवयव नहीं--तो यह बढ़ेगा कंसे ? यदि वृद्धि नहीं हो और फिर भी सम्बन्ध को 
स्वीकार करें तो सामान्य की सत्ता पहले नहीं रह सकती | लेकिन ऐसी बात है नहीं, 
प्रत्युत वह तो पूर्व आधार को छोड़ता ही नहीं। यह जाति को स्वीकार करने वालों की 
दोष॑-परम्परा है । 

(१६. दुःख और स्वलक्षण की भावनाएँ ) 


सर्वस्य संसारस्य दुःखात्मकत्वं सर्वतीर्थंड्र[रसम्मतम्‌ । अन्यथा तन्निवि- 
व॒त्सुनां तेषां तन्निवत्त्युपाये प्रवत्त्यनुपपत्तेः। तस्मात्सव दुःखं दुःखमिति 
भावनोयम्‌ । 

नन्‌ किवदिति पृष्टे दृष्टान्तः कथनोय इति चेत--मैवम्‌ । स्वलक्षणानां 
क्षणानां क्षणिकतया सालक्षण्याभावादेतेन सदृशमपरमिति वक्तुमशक्य- 
त्वात्‌। ततः स्वलक्षणं स्वलक्षणमिति भावनोयम्‌ । 

समूचे संसार को दुःखात्मक समझना सभी शास्त्रकारों ( आस्तिक, नास्तिक दोनों ) से 
सम्मत है। [ यदि संसार दुःखमय | न हो तो उस (दुःख ) से बचने की इच्छा करनेवाले 
व्यक्तियों की प्रवृत्ति दुःखों से निवृत्त होने के उपायों के प्रति कसे होगी ? यही कारण है कि 
| बौद्ध लोग ] यह भावना ( विचार ) रखते हैं--सब कुछ दुःख है, दुःख है ।' 

यदि कोई पछे कि---/किसकी तरह ( यह होता है ) ? कोई उदाहरण तो कहिये ।' 
[ तब हम उत्तर देंगे कि |] ऐसी बात नहीं, सभी पदार्थों का अपना-अपना लक्षण है ( 2॥] 
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278 (9०9९४ थ॥ धाशायढ८ए९५ ) और वे क्षणिक भी हैं। किसी साधारण लक्षण (या 
समान लक्षण ) के अभाव में यह कहना सम्भव नहीं है कि इसके समान यह दूसरा है! 
इसलिए यह भावना रखनी चाहिए कि सभी पदार्थों का अपना लक्षण है, अपना लक्षण है । 
विशेष--बौद्धों की भावना है--सर्व॑म्‌ दुःख दुःखम्‌। संसार में सब कुछ दुःख है । 
दुःख की सत्ता मानने में सभी दर्शनक(र सहमत हैं । वस्तृतः भारतीय दर्शन का प्रमुख अंश 
बन्धन और मोक्ष का ही विवेचन करता है। बन्धन का अर्थ है संसार के दु:खों में पड़ा 
रहता; जरा-मरण, आवागमन आदि दुःख ही तो हैं। इनसे बचना ही मुक्ति है। क्‍या 
चार्वाक और क्या शंकराचार्य-सभी दुःख की अनिवार्य ( कम-से-कम व्यावहारिक-रूप से ) 
सत्ता मानते हैं । सांख्यकारिक। की पहली कारिका में ही कहा गया है--- 
दुःखत्रयाभिषाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेंतो । 
हृष्टे सापार्था . चेन्नेकान्तात्यन्तो3ईभावात्‌ ॥ 
सारांश यह कि दर्शनों का मतभेद दु:ख की प्रकृति और उससे बचने के उपायों को लेकर 
है । दुःख की व्याख्या भगवान्‌ बुद्ध यों करते हैं-- 

“इद खो पतन भिक्‍खवे, दुक्खं अरिय सच्च । जाति पि दुक्खा, जरापि दुकखा, मरणम्पि 
दुकखं, सोक-परिदेव-दोमनस्सुपायासापि, दुक्खा, अध्पियेहि सम्पयोगो दुक्खो, पियेहि 
विप्पयोगो दुब्खो, यम्पिच्छे न लभति तम्पि दुक्खं, संख्यित्तेन पठचुपादानक्खन्धापि दुकखा ॥* 
अर्थात्‌ हे भिक्षुगण, यह दु:ख प्रथम आर्यंसत्य है। जन्म लेना भी दुःख है, वृद्धावस्था भी 
दुःख है, मरण भी दुःख है। शोक, परिदेवना ( पश्चात्ताप ), उदासीनता तथा परिश्रम 
भी दुःख है। अप्रिय वस्तु के साथ समागम होना दुःख है; प्रिय का वियोग भी दुःख 
है। जो ईप्सित वस्तु की नहीं पाता तो वह भी दुःख है। संक्षेप में ये राग द्वारा पाँचों 
स्कत्ध ( रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान ) भी दुःख हैं । 

बुद्ध का कहना है कि हँसी और आनन्द केसे हो जब यह भव-रूपी भवन नित्य जलूू 
रहा है ? ( को नु हासो किमानन्दों निच्च॑ पज्जलिते सति । धम्मपद, १४६ ) । 

बौद्धों की दूसरी भावना है--सर्व स्वलक्षणं स्वलक्षणम्‌ । क्षणिक होने के कारण सभी 
पदार्थों क। अपना-अपना लक्षण या असाधारण लक्षण है। सामान्य को ये मानते नहीं जिससे 
उन क्षणिक पदार्थों क्रो न्षी किसी समानधर्म द्वारा लक्षण का विषय ( लक्ष्य ) बनाकर साधा- 
रण रक्षण दे सकें । वस्तुओं के स्वलक्षण होने के कारण दो पदार्थों में सादश्य नहीं दिख- 
लाया जा सकता । इस पर अंगुलियों का दृष्टान्त दिया गया है जो कभी समान नहीं होती-- 

एतासु पञ्चस्ववभासिनीयु प्रत्यक्षबोधे स्फुटमड गुलीषु । 
साधारण रूपमवेक्षते यः श्रृद्ध' शिरस्यात्मन ईक्षते सः ॥॥ 
यही नहीं, सभी पदार्थों के क्षणिक होने के कारण ज्ञाता भी तो दो क्षण नहीं ठहर 


सकता । कोई भी ज्ञाता साधारण-धर्म को जानकर 'यह घट है इस प्रकार का घट-रूप 
हीं पदार्थन जान सकता । 


पड सर्वेदर्श नस प्रहे- 


( १७. शुन्य की भावना--साध्यसिक-सम्प्रदाय ) 


एवं शुन्यं शुन्यसित्यपि भावनीयम्‌ । स्वप्ने जागरणे च न सथा दृष्टमिदं 
रजतादीति विशिष्टनिषेधस्थोपलम्भात्‌ । यदि दृष्टं सत्तदा तिद्विशिष्टस्थ 
दर्शनस्येदन्‍्ताया अधिष्ठानस्थ च तस्सिन्नध्यस्तस्थ रजतत्वादेस्तत्संबन्धस्य 
च समवायादे: सत्त्वं स्थात्‌। न चेतदिष्टं कस्थचिद्वादिन:। न चार्ध- 
जरतोयमुचितम्‌ । न हि कुक्कुटया एको भाग: पाकायापरों भाग: प्रसवाय 
कल्प्यतामिति कल्प्यते । 


उसी प्रकार यह भावना भी करनी चाहिए कि सब कुछ शून्य है। स्वप्न में या जागरण 
की दशा में भी मैंने यह रजतादि ( चाँदी आदि ) नहीं देखा--इस तरह एक विशेष प्रकार 
के निषेध की प्राति होती है। जो कुछ दिखलाई पड़े वह यदि सत्‌ हो तो उससे सम्बद्ध 
दर्शन की इस रूप में उसके ( इदंता के ) आधार की ( जेसे शुक्ति की ), उस पर आरो- 
पित रजतत्व आदि क्री तथा उन दोनों ( रजत और शुक्तित ) के समवाय ( नित्य सम्बन्ध 
जेंसे गन्ध और प्रथिवी में ) आदि सम्बन्ध की भी सत्ता हो जायगी। लेकिन यह किसी 
भी वादी ( विपक्षी, शास््रार्थी ) को अभीष्ठट नहीं है। लेकिन अर्धजरतीय-सत्ता ( आधा में 
एक, आधा में दूसरी ) ठीक नहीं है। मुर्गी का एक भाग पचाने के लिए है, दूसरा भाग 
अण्डे देने के लिए छोड़ दें ऐसी कल्पना भी नहीं की जा सकती । 


विशेष--शून्य की भावना नागाजु न ने उठाई है जिन्होंने शून्यवाद या माध्यमिक 
सम्प्रदाय को स्थापना की है। यद्यपि प्रज्ञापारमिता, रत्नकरण्ड आदि प्राचीन सूत्रों में भी 
शून्य का विचार है किन्तु उसे सिद्धान्त का रूप देकर सप्रमाण विवेचन करने का सारा श्रेय 
नागाजु न को ही है। उन्होंने अपनी माध्यमिक-कारिका में शून्यवाद का पाण्डित्यपूरवंक 
विश्लेषण किया है ( समय २०० ई० ) । इसके अन्य आचार्य हैं--आरयं॑देव ( तागाजु- 
नशिष्य २०० ई०, कृतियाँ--चतुःशतक, चित्तविशुद्धिप्रकरण आदि ), बुद्धपालित ( मा० 
का० की व्याब्या, शवीं शताब्दी ), भावविवेक ( संस्कृत में इनके ग्रन्थ अप्राप्य, मा० 
का ० व्याख्या, मध्यमार्थसंग्रह, करमणि ), चन्द्रकीति ( षछ्ठशाती, माध्यमिकावतार, प्रसन्न- 
पदा > मा० का० व्याख्या, चतु:शतक टीका ), शान्तिदेव ( नालन्दा के जयदेव के शिष्य, 
बोधिचर्यावतार, ७वीं शती ), शान्तरक्षित ( नालन्दा के प्रधान, तिब्बतयात्रा करके वहाँ 
सम्मे विहार की ७४९ ई० स्थापना, तस्वसंग्रह ) । 

इसकी स्थापना--सीपी ( शुक्ति ) में चाँदी के भ्रम से कोई उसके पास गया किन्तु 
चाँदी नहीं देख सका । अब एक निवेध की प्राप्ति हो गई--मैंने स्वप्न या जागरण में चाँदी 
नहीं देखी । यहाँ पर “नहीं” ( नम ) का सम्बन्ध कारक आदि से मिली हुई क्रिया के साथ 
है । इसलिए यहाँ पर त्रिविधात्मक निषेध प्राप्त हुआ--दर्शन क्रिया का, उसके कर्ता देखने- 
वाले का, उसके कर्म दृश्य वस्तु का | यही नहीं, दूसरे रूप में धर्मी, धर्म और उनके सम्बन्ध 


बोद-दर्शनम्‌ ५५ 


का भी निषेध हो जाता है। धर्मी सीपी है, उसका धर्म (इदं रजतम्‌ में. इदन्ता का आधार) 
रजतत्व है,--दोनों के निषेध से रजतत्व के समान ही शुक्ति आदि ( दोनों के सम्बन्ध 
आदि ) का भी निषेध हो जाता है जिससे शुन्यवाद में सहायता मिलती है । 
दूसरे दार्शनिक जेसे नेमायिक आदि पूरे का निषेध नहों करते, कहीं: विशेषण का 
निषेध होता है, कहीं क्रिया का । अन्धकार में मैंने घड़ा नहीं देखा---इसमें केवल दर्शन- 
क्रिया का निषेध है, न कि द्रष्टा या अंधकार या घड़े का । 'वैरों से जाता है, रथ से नहीं 
जाता--इसमें प्रधानभूत गमनक्रिया का भी निषेध नहीं है । विधि और प्रतिषेध विशेषण 
पर ही रूगते हैं यदि विशेष्य की बाधा हों--इसलिए केवल रथ का ही निषेध है। शून्य- 
वादियों को यह ठीक नहीं जेंचता । आधा निषेध और आधा विधि--यह क्या तमाशा है ? 
विधान हो तो सबों का, निषेध हो तो सबों का, लेकिन विरोधी लोग तो मानेंगे ही नहीं । 
- अर्धजरतीय-न्याय ( आधा बूढ़ा, आधा जवान ) हो नहीं सकता । शुत्यवाद में सबों का 
निषेध होता है । 
तस्मादध्यस्ताधिष्ठान-तत्सम्बन्ध-दर्शंन-दृष्टूणां सध्य एकस्थानेकस्य वा 
असत्त्वे निषेधविषयत्वेन सर्वस्थासत््वं बलादापतेदिति भगवतोपदिष्टे 
साध्यमिका: तावदुत्तमप्रज्ञा इत्थमचोकथन्‌-भिक्षुपादप्रसा रणन्यायेन, 
क्षणभड्भाद्यभिधानमुखेन, ._ स्थायित्वानुकूलवेदनी यत्वानुगतत्व-सर्वंसत्यत्व- 
भ्रमव्यावतंनेन सर्वश्न्यतायासेव पर्यंवसानम्‌ । अतस्तत्त्व॑ सदसदुभयानुभ- 
यात्मकचतुष्कोटिविनिमुक्त शुन्यमेव । 
इसलिए, ( १ ) आरोपित वस्तु ( रजतत्व ) के अधिष्ठान ( आधार, जेसे सीपी ), 
(२ ) उनके सम्बन्ध, ( ३ ) दर्शन-क्रिया और ( ४ ) द्रष्टा--इनके बीच एक के या अनेक 
के असत्‌ होने से, निषेध का विषय होकर सबों की अ-सत्ता बलात ( जबद॑स्ती ) आ जाती 
है । इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश देने पर उत्तम बुद्धिवाले माध्यमिकों ने ऐसा कहा-- 
भिक्षुओं के पेर फेलाने की तरह ( मन्धर गति से ), क्षणभंग इत्यादि शब्दों के कहने से 
तथा स्थायित्व ( स्थिरं होना ), अनुकूल बेदना होना, उपस्थित होना ( सामान्य ), सब 
सत्य होता--इन भ्रमों को हटाने | बुद्ध के वचनों का ] यही अभिप्राय है कि सब कुछ 
शून्य । इसलिए तत्त्व ( दर्शन का मूल पदार्थ ) शून्य ही है जो इन चार कोटियों से 
नितान्त मुक्त हैं-- ( १ ) सत्‌, ( २) असत्‌, (३) उभयात्मक, ( ४) अनुभयात्मक । 
[ अभिप्राय यह है कि शून्य उसे कहते हैं जो सत्‌ भी नहीं हो, न असत्‌ हो, न सदसत्‌ हो, 
न सदसत्‌ से भिन्‍न ही हो । शून्य एक अनिवंचनीय तत्त्व है जिसका केवल ज्ञान ही है। | 
विशेष--माध्यमिकों का अनिवंचनीय शून्य-तत्त्व अद्वैतवेदान्तियों के अद्वेततत्त्व से 
मिलता है। विवेकचूडामणि में माया के विषय में लिखा गया है-+ .- 
सन्नाप्यसन्नाप्युभयात्मिका नो भिन्‍ताप्यभिन्नाप्युभयात्मिका नौ | 
साज्भाप्यनज्ञाप्युभयात्मिका नो महाद्भुताईनिवंचनीयरूपा ॥ 


५६ सर्ववर्श नसंग्रहे- 


मायावाद में ऐसे ही शब्दों का प्रयोग करने के कारण शंकराचार्य को उनके विरो- 
धियों ने 'प्रच्छन्नबौद्ध/ तक कह दिया है | इसके अलावे बुद्ध को भी लोगों ने अद्बयवादी, 
अद्वेती आदि विशेषण दिये हैं । वस्तुतः, शून्यवाद और अद्वेतवाद में मौलिक अन्तर होते 
हुए भी इतना साम्य है कि विद्वानों को भी चकित रह जाना पड़ता है। 


तथा हि--यदि घटादेः सत्त्वं॑ स्वभावस्तहि कारकव्यापारवेयशथ्यंम्‌ । 
असत्त्वं स्वभाव इति पक्षे प्राचीन एवं दोषः प्रादुःष्यात्‌ । यथोक्तम्‌ । 

९, न सतः कारणापेक्षा व्योमादेरिव युज्यते । 

कार्यस्यासम्भवी हेतुः खपुष्पादेरिवासतः ।। इति। 

जेसे ( इसका विश्लेषण करने पर )--यदि घटादि का स्वभाव सत्‌ होना है तब तो 
इसके बनानेवाले की चेड्टाएँ व्यर्थ ही होंगी । (घट सत्‌ ही है तो इसे बनाना क्‍या ? ) 
यदि स्वभाव असत होना है! यह पक्ष लेते हैं तो वही पुराना दोष इसे घेर लेगा । ( यदि 
घट असत्‌ है तो कया कुम्भकार इसे कभी बना सकता है ? किसी भी दशा में कारक या 
निर्माता की आवश्यकता नहीं, उसकी स्थिति सन्दिग्ध हो जाती है--नासतो विद्यते भावो 
नाभावो विद्यते सतः | गीता २।१६ ) जेसा कि कहा गया है--आकाश आदि की तरह 
सत्‌ वस्तु के कारण की आवश्यकता ठीक नहीं लगती और दूसरी ओर, आकाशकुसुम की 
तरह असत्‌ कार्य का हेतु ( कारण ) भी असम्भव है ।' 

विशेष--शुन्यवाद चूँकि चार कोटियों से विनिर्मुक्त है इसलिए प्रस्तुत सन्दर्भ में 
प्रथम दो कोटियों का खण्डन किया गया है। तदनुसार घट न सत्‌ है और न असत्‌ । 
पिछली दो कोटियों ( उभयात्मक और अनुभयात्मक ) का खण्डन अब किया जायगा। 


विरोधादितरो पक्षावनुपपन्‍नौ । तदुक्तं भगवता लड्भूवतारे-- 
१०. बुद्धच्या विविच्यमानानां स्वभावों नावधायेंते। 
अतो निरभिलप्यास्ते निःस्वभावाश्र दशिताः ॥| इति । 
११. इदं॑ वस्तु बलायातं॑ यहददन्ति विपश्चितः । 
यथा यथार्थाश्रिन्त्यन्ते विशीय॑न्ते तथा तथा ॥ इति च । 
न क्वचिदपि पक्षे व्यवतिष्ठत इत्यर्थ::। 
बाद के दोनों पक्ष ( सत्‌ असत्‌ दोनों होना, सत्‌ असत्‌ दोनों में एक भी न होना ) 
स्वयं ही विरोधी हैं इसलिए [ बिना प्रयास के ही ] असिद्ध हो जाते हैं। भगवान्‌ ने जेसा 
कि लंकावतार-सत्र ". में कहा है--'जिन प॒दार्थों का विवेचन बुद्धि से होता है, उनके स्वभाव 


१--लंकावतार-सत्र विज्ञानवाद के सिद्धान्तों का प्रतिपादन करनेवाला पंस्कृत ग्रंथ 
है । कुल १० परिच्छेद हैं। प्रथम परिच्छेद में ग्रन्थ की रचना के कारणों का वर्णन है 
जिसमें कहा है कि बुद्ध ने लंका में जाकर रावण को ये शिक्षाएँ दी थीं। इसलिए भ्रन्थ का 
नाम लंकावतार-सूत्र है । 
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का निर्णय नहीं होता । इसलिए वे ( पदार्थ ) अनिबंचनीय तथा स्वभावहीन दिखलाये गये 
हैं।' और भी--यह वस्तु बलात्‌ उत्पन्न हुई है, यह विद्वान लोग बोलते हैं। जेसे-जेसे 
पदार्थों का चिन्तन होता है बेसे-वेसे ही वे नष्ट हो जाते हैं।” अभिप्राय यह है कि पदार्थ 
को किसी भी पक्ष ( कोटि ) में रहने की व्यवस्था नहीं दी जा सकती। 

दृष्टार्थव्यवहा रश्न स्वप्नव्यवहा रवत्संव॒त्या संगच्छते । अत एवोक्तम्‌- 

१२. परिब्राद-कामुक-शुनासेकस्यां प्रमदातनो । 

कुणपः कामिनी भक्ष्य इति तिस्नो विकल्पनाः ॥| इति । 

तदेव॑ भावनाचतुष्टयवशान्निखिलवासनानिवृत्तों परनिर्वाणं शुन्यरूपं 
सेत्स्यतीति व कृतार्था:, नास्माकमुपदेश्यं किचिदस्तीति । 

देखी जानेवाली वस्तुओं का व्यवहार स्वप्न-व्यवहार के समान अविद्या ( या कल्पना ) 
से चलता है। ( सबों को शून्य म।नने के बाद दृश्यमोन जगत्‌ स्वप्न-व्यवहारवत्‌ कल्पना 
है । ठीक इसी प्रकार शंकर को अनिवर्चनीय ब्रह्म मान लेने पर संसार की व्याख्या के लिए 
माया-शक्तित और व्यावहारिक-सत्ता माननी पड़ती है )। इसलिए कहा है--एक स्त्री 
शरीर में संन्यासी, कामी और कुत्ते की तीन विभिन्‍न कल्पनाएँ होती हैं कि यह अस्थिपंजर 
है, कामिनी या खाने की चीज है।' ( इसी तरह संसार में लोगों के विकल्प हैं ) 

तो इसी प्रकार चारों भावनाओं ( क्षणिक, दुःख, स्वलक्षण, शुन्य ) के वश, सारी 
वासनाओं के निवृत्त हो जाने पर, शून्य के रूप में परम ( अन्तिम ) निर्वाण ( मोक्ष ) 
मिल जायगा--इस तरह हमारा काम समाप्त हो गया, अब हमें किसी उपदेश की आव- 
इयकता नहीं । | उपयुक्त उक्तियाँ आचायों की हैं जो स्वयं निर्वुण पाकर ( हीनयानी 
होकर ) निवृत्त हो गये । अब शिष्यों के मुक्त होने की भी विधि बतलाई जायगी। ] 

शिष्यस्तावद्योगश्राचा रश्बेति हयं करणीयम्‌ तत्राप्राप्तस्थार्थस्य प्राप्तये 
पर्यनुयोगो योग: । ग्रुरूक्तस्यार्थस्या ड्रीक रणमाचार: । गरुरूक्तस्याड्रीक रणा- 
दृत्तमाः, पर्यनुयोगस्थाकरणादधमाश्य । अतस्तेषां साध्यमसिका इति 
प्रसिद्धि: ७ 

अब शिष्यों को दो काम करना है--योग और आचार । उनमें अप्राप्त ज्ञान की प्राप्त 
के लिए प्रइन करता योग कहलाता है। गुरु की कही हुई बातों को स्वीकार करना 
आचार कहलाता है | गुरु की कही बातों को अंगीकृत करनेवाले ये ( बौद्ध ) उत्तम हैं । 


दुसरी ओर, थे प्रइन नहीं करने के कारण अधम भी हैं, इसलिए इनकी भसाध्यसिक के 
रूप में विशेष ख्याति है । 


विशेष--माधवाचार्य माध्यमिक नाम पड़ने का एक विचित्र कारण देते हैं। चूंकि ये 
उत्तम और अधम दोनों हैं इसलिए माध्यमिक ( बीचवाला एक तीसरा सम्प्रदाय ) कहलाते 
। हैं किन्तु वस्तुस्थिति दूसरी है। ऐतिहासिक दृष्टि से बुद्ध के मध्यम-मार्ग ( भोग और 
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तपस्था के बीच का मार्ग ) का प्रतिपादन करने से ये माध्यमिक हुए। तत्पथ्चात्‌, तत्त्व- 
विवेचन की दृष्टि से शाइवतवाद और उच्छेदवाद की ऐकान्तिक विचारधाराओं को छोड़कर 
इन्होंने मध्य-पथ का आलम्बन लिया । शाश्वतवाद वह सिद्धान्त है जिसके अनुसार आत्मा 
और परलोक भी नित्य हैं। दीघनिकाय में ६२ मतवादों में इसका उल्लेख है। दूसरी ओर 
उच्छेदवाद अजितकेशकम्बल का मत थ। जिसमें भरृत्यु के अनन्तर आत्मा की क्षत्ता में विश्वास 
नहीं किया जाता । पथिवी आदि चार तत्त्वों से बना हुआ शरीर मरने के बाद इन्हीं 
में विीन हो जाता है, कुछ भी नहीं बचता । इसके अलछावे शून्यवाद की स्थापना सत्‌ 
और असत्‌ के मध्य-बिन्दु पर ही हुई है इसलिए भी इस सम्प्रदाय को माध्यमिक कहते हैं । 
( १८. योगाचार-मत--विज्ञानवाद ) 

गुरूक्त भावनाचतुष्टयं बाह्मार्थस्य शुन्यत्वं चाड्भीकृत्यान्तरस्य शुन्यत्वं 
चाजड्रीकृतं कथमिति पर्यनुयोगस्थ करणात्‌ केषास्विद्योगाचारप्रथा। एषा 
हि तेषां परिभाषा-स्वयंवेदन तावदड्भीकार्यम्‌ । अन्यथा जगदान्ध्य॑ प्रस- 
ज्येत । तत्कीतितं धर्मकी तिना-- 

अप्रत्यक्षोपलम्भस्प नार्थदृष्टिः प्रसिध्यति । इति। 

दूसरे कुछ ( बौद्धों को योगाचार के नाम से पुकारते हैं, क्योंकि आध्यात्मिक गुरुओं 
की बताई हुई चारों भावनाओं और बाह्य पदार्थों की श्रृन्यता का अंगीकरण ( आचार ) 
करके पुनः यह प्रश्न ( योग ) भी करते हैं कि आन्तरिक-पदार्थों ( जेसे--चित्तादि )की 
शून्यता क्‍यों स्वीकार करते हैं ? चंकि उनकी यह परिभाषा ( सिद्धान्त ) है---कम-से-कम 
अपना ज्ञान (स्वयंवेदन 5९।-5प्रं>ं5/९00. [९४०७]९१७९ ) तो स्वीकार करें, नहीं तो 
ऐसा प्रसंग हो जायग। कि समूचे संसार को अच्धा मानना पड़ेगा ( यदि अपना ज्ञान या 
ज्ञाता का ज्ञान भी छृन्य ही हो तो जाननेवाला कौन रहेगा ? ज्ञाता के अभाव में पूरा संसार 
ही अन्धा है, किसी को कुछ भी नही सूझता--आन्तर-बाह्य सभी तो शून्य हैं। इसीलिए 
योगाचार-मत में बाह्य पदार्थ शून्य है, आन्तर सत्य )। 

ऐसा ही धर्मकीति ने कहा भी है--जो प्रत्यक्ष को भी नहीं मानता, पदार्थों की दृष्टि 
भी” उसकी ठीक नहीं है।! ( धर्मकीति के कथन का अभिप्राय है कि जिस बुद्धि से हम 
पदाथों का ज्ञान पाते हैं, उसे तो मानना होगा, उसे शून्य मानने पर पदार्थों के विचार की 
शक्ति कहाँ से आवेगी ? यहाँ पर प्रत्यक्ष का अभनिष्राय है बुद्धि की क्षमता, ज्ञाता का ज्ञान, 
स्वसंवेदन इत्यादि । प्रसिद्धयति-सामथ्यं है ) । 

विशेष--योगाचार क। दूसरा नाम विज्ञानवाद है। इसका जन्म शून्यवाद की प्रति- 
क्रिया के फलस्वरूप हुआ था । माध्यमिकों के अनुसार समस्त संसार असत्य प्रतीत होता है 
किन्तु इनका कहना है कि जिस बुद्धि से यह प्रतीत होता है, उसे तो सत्य मानें । अतएव 
बुद्धि, चित्त, मन या विज्ञान ही एकमात्र सत्य पदार्थ है। विज्ञान को मानने से ही इसका 
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नाम विज्ञानवाद है। अपेक्षाकृत इस मत का भ्रचार देश-विदेश में अधिक हुआ तथा इसी 
सम्प्रदाय ने नेय।यिकों से लड़कर बौद्ध-न्याय को जन्म दिया । बौद्ध-न्याय का अर्थ है योगा- 
चार--सम्प्रदाय के ग्रन्थ । लंकावतार-सूत्र इस सम्प्रदाय का बहुत प्राम्माणिक ग्रंथ है, जो 
मूल संस्कृत में दस परिच्छेदों में है | 

इस सम्प्रदाय के प्रमुख आचार्थ हैं--मैश्नेयनाथ ( मूल संस्कृत में कई ग्रंथ अप्राप्य, 
केवल 'अभिसमय।लंकारिका” ८ परिच्छेदों में प्रात्त), आर्य असंग (मेत्रेयशिष्य, ४थी शती, 
कृतियाँ--महायानसंपरिय्रह, योगाचारभूमिशास्त्र, महायान-सूत्रालंकार ), वसुबन्धु (असंग - 
के छोटे भाई, पहले बेभाषिक बाद में भाई के सम्पर्क से विज्ञनवादी, क०--सद्धमंपुंडरीक 
टीका, महापरिनिर्वाण-सूत्र टीका, वज्ञच्छेदिकाप्रज्ञापारमिता टीका, विज्ञतिमात्रतासिद्धि-- 
विशिका और त्रिंशिका दो संस्करण), स्थिरमति ( वसुबन्धु के शिष्य, उनके सभी म्रंथों 
पर टोकाएँ और भाष्य), दिडनाग (कांची के ब्राह्मण, वसुबन्धु के शिष्य, ५वीं शती, 
तान्त्रिक, शास्तरर्थी, कृतियाँ-प्रमाण-समुच्चय तथा उसकी वृत्ति, आलम्बन-परीक्षा, हेतुचक्र- 
निर्णय, त्रिकालपरीक्षा, न्यायप्रदेश--केवल यही' ग्रन्थ संस्कृत में पूरा प्राप्त घोर नेयायिक, 
गौतम और वात्स्पायव का खंडन, उद्योतकर द्वारा न्‍्यायवाततिक में स्वयं खंडित, बौद्ध-न्याय 
के प्रतिष्ठा पक), शंकरस्वामी (दिड नाग के शि्य ), धर्मपाल (नालन्दा विहार के कुल- 
पति, शीलभद्र के गुरु, बौद्ध ग्रन्थों की टीकाएँ ), धर्मकीति [कुमारिल के समकालिक, 
इंत्सिग द्वारा उल्लेख, धर्ंपाल के शिव्य, ६२५ ई०, प्रचंड तकिक, कृतियाँ--प्रमाणवातिक, 
प्रमाणविनिश्चय, न्यायबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, हेतुबिन्दु, वादन्याय, सन्तानान्तरसिद्ध ]। 

( १९. बाहय पदार्थ का खण्डन ) 

बा्पं ग्राह्मं नोपपद्यत एवं । विकल्पानु पत्ते: । अर्थो ज्ञानग्राह्मो भवन्न- 
त्पन्नो भवति अनुत्पन्नो वा? न पूर्व, उत्पन्नस्थ स्थित्यभावात्‌ । नापरः, 
अनुत्पन्नस्यासत्त्वात्‌ 4 अथ मन्येथा:--'अतोत एवार्थो ज्ञानग्राह्मस्तज्जन- 
कत्वादिति! तदपि बालभाषितम्‌ । वतंमानतावभासविरोधात। इन्द्रिया- 


्स ज्हः 


देरपि ज्ञानजनकत्वेन ग्राह्मत्वप्रसंगाच्च । 

[ माध्यमिकों की तरह यह तो हम मानते ही हैं कि ] बाह्य ग्राह्म (प्रत्यक्षीकरणीय , 
सत्य ) के रूप में सिद्ध नहीं ही होता (-बाह्य पदार्थ को असत्‌ तो हम भी मानते हैं )। 
कारण यह है कि इसके विषय में दिये गये दोनों विकल्प असिद्ध हो जाते हैं। वे हैं-- 
[ घटादि | पदार्थ ज्ञान के द्वारा भ्राह्म है, [ तो हम पूछते हैं कि | वह उत्पन्न होने के बाद 
शञान-प्राह्म होता है या बिना उत्पन्न हुए ही ? उत्पन्त होने के बाद वह ज्ञान-प्राह्म हो नहीं 
सकता ( शब्दश:--पहुल। विकल्प ठीक नहीं ), क्योंकि उत्पन्त पदार्थ की स्थिति नहों हो 
सकती ( कोई भी वस्तु उत्पन्न होने पर एक क्षण ही ठहर सकती है, दूसरे क्षण में उसका 
विनाश हो जाता है। उत्पत्तिदाले क्षण में तो ज्ञान द्वारा वह ग्राह्मय नहीं है, क्योंकि पदार्थ 





६० सर्ववशेनसंग्रहे- 


की सत्ता का कारण ज्ञान ही है। कारण का के पूर्व होता है, इसलिए ज्ञान अर्थ के पहुले 
रहना चाहिए । ज्ञान से ग्रहण करते-करते तो अर्थ नष्ट हो जाता है तो कंसे बाह्यार्थ ज्ञान- 
ग्राह्म होंगे ? ) दूसरा विकल्प भी सम्भव नहीं ( बिना उत्पन्न हुए कोई पदार्थ ज्ञानग्राह्म 
हो ही नहीं सकता ), क्योंकि बिना उत्पन्न हुए किसी वस्तु की सत्ता ही नहों होगी ( और 
इस दशा में हमारा सिद्धान्त--बाह्म(थशून्यव्ववाद--खरा ही उतरता है ) । 


फिर भी यदि यह मानते हो कि भृतकालिक पदार्थ ही ज्ञान के द्वारा ग्राह्म हैं, क्योंकि 
उसे (ज्ञान को ) उत्पन्न करते हैं तो यह भी मूर्खो की-सी बात हो जायगी । ( अभ्रिप्र/य यह 
है कि ज्ञानकाल में अर्थ भले ही विद्यमान न हो, किन्तु ज्ञानोत्पादन के सम्बन्ध में तो ज्ञान- 
ग्राह्म हो सकता है। ) कारण यंह है कि ऐसा मानने पर वस्तुओं के वतंमान काल में 
प्रतीति क। विरोध हो जायगा । ( यदि भुतकाल में ही पदार्थ ज्ञान-ग्राह्म होते हैं तो वर्तमान 
में उनकी प्रतीति केसे सम्भव है? ) दूसरी आपत्ति यह है कि इच्द्रियाँ भी [ चूंकि ज्ञान 
का साधन हैं, इसलिए वे | ज्ञान उत्पन्न करके ग्राह्म बन जायेंगी ( अं यह है कि जब 
ज्ञान के उत्पदन-सम्बन्ध से ही कोई वस्तु ग्राह्म होती है, तब तो इच्द्रिय आदि जो अप्रत्यक्ष 
हैं, इनका भो ग्रहण होने लगेगा । इससे विश्वृंखता आ जायगी ) । 

कि च, ग्राह्मः के परसाणुरूपो5थो्वयविरूपो वा । न चरमः कृत्स्नेक- 
देशविकल्पादिना तन्निराकरणात्‌ । न प्रथमः अतीन्द्रियत्वात्‌ । घट केन युग- 
पद्योगस्य बाधकत्वाच्च । यथोक्तम्‌-- 

१३. षट्केन युगपद्योगात्परमाणो: षडंशता। 
तेषामप्येकदेशत्वे पिण्ड: स्थादणसात्रकः ॥। इति ॥। 

[ हम फिर पूछते हैं कि | यह ग्राह्म अर्थ परमाणु ( »४०7 ) के रूप में है या अंग- 
प्रत्यंग से युक्त कोई शरीरी है ? दूसरा ( शरीरधारी का ) विकल्प हो नहीं सकता, क्योंकि 
धरे में ग्राह्मय है. या एक भाग में इस प्रकार के विकल्पादि लगाकर उसका निराकर कर 
सकते हैं । ( अवयवी के रूप में घटादि कृत्स्न या पूर्णूप में ज्ञान-ग्राह्म है कि उसका एक 
भाग ज्ञान-ग्राह्म होता है ? पहला विकल्प सम्भव नहों, क्योंकि पूर्णरूप का इन्द्रिय से सम्बन्ध 
हो नहीं सकता । दूसरा विकल्प भी असम्भव है, क्योंकि एक भाग को हम घट नहीं कह 
सकते तो फिर.अवयवी घटादि ज्ञानग्राह्म केसे होगा ? ) पहला विकल्प ( परमाणु के रूप में 
ग्राह्म होना ) भी कठिन है, क्योंकि परमाणु का ग्रहण इन्द्रियों से होता ही नहीं । दूसरे, छह 
( दिशाओं ) के साथ उसके एक साथ योग होने में बाधा पहुँचती है। (छह दिशाएँ हैं-- 
पूवं, दक्षिण, पश्चिम, उत्तर, ऊपर और नीचे । परमाणु चूंकि निरवयव है, इसलिए इन 
छहों के साथ परमाणु का एक साथ ( युगपत्‌ ) सम्बन्ध नहीं हो सकता । यदि होता है तो 
परमाणु अवयवहीन कसे होगा ? यही षट्क परमाणु के अवयवहीन होने में बाधक है । ) 
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जेसा कि कहा भी गया है-- छह ( दिशाओं ) के साथ युगपत्‌ (समकालिक ) योग 
होने से परमाणु के छह तल (अंश, भाग ) सिद्ध होते हैं. ( जेसे परमाणु का ऊपरी भाग, 
पश्चिमी भाग, दक्षिणी भाग आदि )। और इन्हें एक-एक भाग करके लिया जाय तो अणु 
के आकार का कोई भी पिण्ड ( ठोस पदार्थ ) बन सकता है। ( इस प्रकार ग्राह्मता के 
अभाव में परमाणु असत्‌ है, यह अवयवहीन नहीं ) । 


( २०. बुद्धि का स्वयं प्रकाशित होना ) 


तस्मात्स्वव्यतिरिक्तग्राह्मवि रहात्तदात्मिका बुद्धिः स्वयमेव स्वात्मरूप- 
प्रकाशिका प्रकाशवदिति सिद्धम्‌ । तवुक्तम्‌-- 
१४, नान्योषनुभाव्यो बुद्धघास्ति तस्या नानुभवोष्परः। 
ग्राह्ग्राहकवेधुर्यात्स्मथ्य सेब प्रकाशते ॥। इति ॥ 
ग्राह्मग्राहकयो रभेद श्रानुमातव्य: । यद्दे्यते येन वेदनेन, तत्ततो न भिद्यते 
यथा ज्ञानेनात्मा । वेचन्ते तेश्न नोलादय: । 


इसलिए, चूँकि बुद्धि को अपने अतिरिक्त कोई दूसरा ग्राह्म नहीं अतः: उन विषयों के 
स्वरूप में रहनेवाली वह बुद्धि स्वयं ही, प्रकाश की तरह अपने रूप को प्रकाशित करने 
वाली है--यह्‌ सिद्ध हुआ। ऐसा कहा भी है--बुद्धि के द्वारा ग्राह्म ( अनुभव करने 
योग्य ) दूसरा कोई पदार्थ नहीं ( बुद्धि के द्वारा स्वयं बुद्धि ही ग्राह्म, दूसरी चीजें नहीं; बुद्धि 
किसी दूसरे पदार्थ को विषय नही बनाती )। न तो उससे बढ़कर कोई अनुभव ही है। 
[ इसलिए बुद्धि के अछावे बाहर ] किसी भी ग्राह्म और ग्राहक के अभाव के कारण वह 
अपने-आप ही. प्रकाशित होती है ।' ( प्रकाश तो अपने-आपको प्रकाशित करके संसार के 
अन्य पदार्थों को भी प्रकाशित करता है, किन्तु बुद्धि केवल अपने को प्रकाशित करती है, 
बाह्य अर्थों को नहीं । ) 

ग्राह्म और ग्राहक में भेद नहीं है--यह अनुमान कर लें । जिस वेदन ( ज्ञान ) से 
जिसको जाना जाता है, वह उससे भिन्‍न नहीं है ( ज्ञान और ज्ञान-वस्तु में अन्तर नहीं है ) 
जेसे ज्ञान से आत्मा [ पृथक नहीं है ]। ( ज्ञान से आत्मा को जानते हैं, इसलिए वहाँ 
आत्मा और ज्ञान एक ही हैं--अद्वेत-वेदान्तियों का अनुसरण करके यह दृष्टान्त लिया गया 
है )। उन ज्ञानों से ही नीलादि पदार्थों को जाना जाता है। क्षणिक पदार्थों का ज्ञान भी 
उसी से होता है ) । 

भेदे हि सति अधुना अनेनार्थस्य सम्बन्धित्वं स्थात्‌। तादात्म्यस्य 
नियमहेतो रभावात्‌ । तदुत्पत्तेरनियामकत्वात्‌ । यश्चायं ग्राहग्राहकसंवि- 
त्तीनां पृथगवभास: स एकस्सिश्रन्द्रससि द्वित्वावभास इव श्रम: । अन्नाप्य- 
नादिरविच्छिन्नप्रवाहा भेदवासनेव निमित्तम्‌ । यथोक्तम्‌-- 





६२ सर्वदर्शदसं ग्रहे- 


१५. सहोपलम्भनियमादभेदों.._ नीरूतद्वियो: । 
भेदश्व॒ भ्रान्तिविज्ञानंद्‌ श्येतेन्दाविवाहये ॥ इति | 
१६. अविभागो5पि बुद्धचात्मा विपर्यासितदर्शने:। 
ग्राह्मग्राहकसं वित्तिभेदवानिव लभ्यते ।। इति च ॥। 
( स० सि० सं०, पृ० १२ ) 
[ इस प्रकार विषय और विज्ञान में अभेद दिखलाकर, भेद होने पर आपत्ति दिख- 
लते हैं कि यदि विषय और विज्ञान में | भेद माना जाय तो इस समय ज्ञन के साथ वस्तु 
का कोई सम्बन्ध नहीं रहेगा, क्योंकि [ सम्बन्ध | का नियम बतलाने वाला कोई तादात्म्य 
ही. नहीं रहेगा । [ आशय यह है कि जब ज्ञान है तो विषय के साथ है” इस प्रकार ज्ञान 
के साथ अर्थ का नियत सम्बन्ध है। किन्तु उसका मूल है तादात्म्य क्योंकि ज्ञान और 
सविषय--ये दोनों समानार्थक हैं। यह तादात्म्यसम्बन्ध नहीं रह सकत। यदि ज्ञान और 
विषय को प्रथक्‌ मानें। इस प्रक/र सम्बन्ध का नियम असिद्ध हो जायगा । | ( इतना होने 
पर भी यदि भेदपक्ष में अर्थ का निमित्त ज्ञान को स्वीकार करें, तब तो विषय से उत्पन्न 
होनेवाली ज्ञानोत्पत्ति ही सम्बन्ध बतला सकेगी । इसलिए फिर उत्तर देते हैं--) दूसरे; 
तदुत्पत्ति ( कायंकारणभाव ) भी सम्बन्ध का नियमन नहीं कर सकती ( ऐसी बात नहीं 
कि घटरूपी कार्य के साथ कुम्भकार, चक्र, दण्डादि कारणों का सम्बन्ध नित्य है। निष्कर्ब 
यह है कि तादात्म्य या तदुत्पत्ति किसी से भी विषय और विज्ञान में भेद सिद्ध करना 
कठिन है ) । 
यह जो ग्राह्मय और ग्राहक की धारणाओं ( संवित्ति * * * * चेतना (0782०प्द०55 ) 
के एथक्‌ होने की प्रतीति होती है वह एक चन्द्रमा में दो ( चन्द्र ) होने की प्रतीति की 
तरह भ्रम है। यहाँ भी भ्रम का निमित्त कारण भेद की वासना ( जन्मजात संस्कार ) है, 
जिसका आदि नहीं और न जिसका प्रवाह ही कभी टूटता है। जेसा कि कहा गया है-- 
'एक साथ प्राप्त होने का [ इन दोनों में |] नियम है, इसलिए नील ( क्षणिक पदार्थ ) और 
उसके ज्ञान में कोई भेद नहीं । भेद तो भ्रान्त ज्ञन के कारण, एक चद्द में [दो चन्द्र के ] 
अम की तरह दृष्टिगोचर होता है ।! ( नील और उसक। ज्ञान क्रमशः विषय और विज्ञान है, 
ये दोनों साथ देखे जाते हैं। एक के न रहने पर दूसरा रहेगा--ऐसा हो नहीं सकता । जो 
जिसके साथ नियमत:ः उपलब्ध होता है, वह उससे अभिन्‍न है। जेसे घट मिट्टी से अभिन्‍न 
है उसी तरह यहाँ समझें ) |” 





१. तुलनीय--सहोपलम्भनियमादभेदों. नीलतड्धियो: । 
अन्यच्चेत्संविदो नीले न तद्भासेत संविदि ॥ 
भासते चेत्कुतः सर्व न भसेतेकसंविदि । 
नियामक न सम्बन्ध पश्यामो नीलतद्धियो: ॥ 
( विवरणप्रमेयसंग्रह, छू० ७५ )। 
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और भी--“यद्वपि बुद्धि की आत्मा (- स्वरूप ) अविभक्त है, एक ही है तथापि भ्रम 
( विपर्यास ) से भरी आँखों के कारण ऐसा प्रतीत होता है कि ग्राह्म और ग्राहक की चेतना 
( ज्ञान ) से इसमें भेद बना हुआ है।” ( बुद्धि एक है, पर अनादि भेदवासना से इसमें 
तीन भेद--ज्ञेय, ज्ञाता और ज्ञान--तो स्पष्ट अवभासित होते हैं ) । 

न च रसवीयंत्रिपाकादि समानमाशामोदकोपाजितमोदकानां स्थादिति 
वेदितव्यम्‌ । वस्तुतों वेद्य-वेदकाकारविधुराया अपि बुद्धेः व्यवहतृंपरिज्ञाना- 
नुरोधेन विभिन्‍नग्राह्मग्राहकाका ररूपवत्तया तिमिराद्युपहताक्ष्णा केशोण्ड्क- 
नाडोज्ञानभेदवत्‌ अनाद्यपप्लववासनासासर्थ्यात्‌ व्यवस्थोपपत्ते: पर्यनुयोगा- 
योगात्‌ । यथो क्तम्‌-- 

१७. अवेज्ववेदकाकारा यथा श्रान्तेनिरीक्ष्यते । 
विभक्तलक्षणग्राह्म ग्राहकाका रविप्लवा ।। 


[ कुछ लोग शायद समझते होंगे कि जब विज्ञानवादी समस्त बाह्यार्थ को असत्‌ के 
रूप में एक समान मानते हैं तब तो काल्पनिक वास्तविक पदार्थ में भी कुछ अन्तर नहीं 
मानते होंगे । विरोधियों की इस शंका की आशा विज्ञानवादियों ने पहले से की थी और 
इसलिए वे कहते हैं |] | ऐसा न समझें कि काल्पनिक मिठाई ( आशामोदक ) और वास्त- 
विक मिठाई ( उपाजित मोदक ) दोनों के खाने पर रस, वीर्थ, विपाक ( पचना ) आदि 
एक हो तरह के होंगे ( आशामोदक की तरह ही उपाजित मोदक भी क॒ल्पनामय है और 

- दोनों के खाने का समान फल होगा--ऐसी बात नहीं है ) । 

आप इस तरह का प्रइन ( पर्यनुयोग ) नहीं कर सकते हैं। वास्तविकता यह है कि 
बुद्धि भले ही ज्ञेय ( वेद्य ) और ज्ञाता ( वेदक ) के रूपों से बिल्कुल प्रृथक्‌ ( विधुर ) 
हो तथापि प्रयोग करनेवालों (व्यवहर्त्ता ) से ज्ञान का अनुरोध यही है ( कि बुद्धि. के 
शांता-ज्ञेय रूप से भेद हैं--'मैं घट जनता हैं'--झ्समें “मैं! ज्ञाता और “घट' ज्ञेय है ) । यही 
कारण है कि [ यद्यपि बुद्धि न तो ज्ञाताकार है, न ज्ञानाकार और ज्ञेयाकार फिर भी ] 
प्राह्म-प्राहक के आकार में विभिन्न रूप धारण कर छेती है । यह व्यवस्था ( भेद-दशशा ) 
एक अनादि मिथ्या ज्ञानविषयक वासना ( चित्त में जमी हुई भावना ) की शक्ति के कारण 
है ( >मिथ्याज्ञान एक अनादि वासना है इसी से भ्राह्म-प्राहक के रूप में बुद्धि के भेद प्रतीत 
होते हैं । ( उदाहरणार्थ-- ) जिनकी आँखें तिमिर ( एक नेत्र रोग ) आदि ( पित्त- 
आदि ) दोषों से दूषित हैं उन्हें | आकाश में | कभी केश की तरह, कभी उण्डुक ( मकड़- 
जाल ) की तरह और कभी नाड़ी की तरह [ रेखा दिखलाई पड़ती है |--इसी ज्ञान के 
भेद की तरह ( उपयुंक्त-व्यवस्था भी है )। | सारांश यह हुआ कि वासना के कारण ही 
उपाजजित मोदक खाकर तृप्त होने का ज्ञान होता है, आशामोदक से ऐसा नहीं होता । ज्ञान 
का भेद वासना के भेद से ही सिद्ध होता है । ] 


द्ड सर्वेवर्शनसंग्रहे- 


जेंसा कि कहा गया है--[ वस्तुतः ] वेद्य और बेदक के आकार में बुद्धि नहीं है, 
किन्तु भ्रम में पड़े हुए छोग इसके लक्षण ( स्वरूप ) को विभक्त--प्राह्म ( घटादि ) और 
आहक ( आत्म-व्यवसाय ) के आकारों से सम्पन्न--देखते हैं ।' ( इसका कारण आगे 
इलोक में है ) । 


१८. तथा क्ृतव्यवस्थेयं केशादिज्ञानभेदवत्‌ । 
यदा तदा न संचोद्या ग्राह्मग्राहकलक्षणा ।। इति। 

तस्माद्‌ बुद्धिरिवानादिवासनावशात्‌ अनेकाकारावभासत-इति सिद्धम्‌ । 
ततश्न प्रागुक्त-भावना-प्रचय-बलात्‌ निखिल वासनोच्छेद-विगलित-विविध- 
विषयाका रोपप्लव-विशुद्ध-विज्ञानोदयो महोदय इति । 

“ठीक उसी प्रकार इस ( बुद्धि ) में ग्राह्म और ग्राहक के दो स्वरूपों की व्यवस्था 
( भेद ) जब केशादि-ज्ञान के भेद की तरह की जाती है तब संदेह नहीं रहना चाहिए [ कि 
बुद्धि के दो भेद वस्तुतः ही हैं ] ।” इसलिए हमारी यह बुद्धि ही. अनादि वासना के वश 
अनेक आकारों में प्रतीत होती है--यह सिद्ध हुआ । [ पाश्चात््य दर्शन का प्रत्ययवाद-- 
76७[४४77---इस विज्ञानवाद से बिलकुल मिलता-जुलता है। इसके अनुसार प्रत्यय या 
36९०४ ही संसार की म्‌लसत्ता अर्थात्‌ एाप्ंतर&० 7९००॥9 है। संसार में जो कुछ 
देखते हैं वे प्रत्ययों के ही प्रक्षेप हैं, बाह्यार्थ कुछ नहीं हैं। इसके विवेचन के लिए भूमिका- 
भाग देखें | । 

इसके बाद पहले कही गयी चार भावनाओं ( क्षणिक, ढु:ख स्वरक्षण और शून्य ) 
की वृद्धि के बल से, सभी वासनाओं का उच्छेद ( विनाश ) हो जाता है जिससे विविध 
प्रकार के विषयों के आकार में जो मिथ्याज्ञान उपप्लव ) होते हैं वे गल जाते हैं तथा 
विशुद्ध विज्ञान ( (00052८४०प5४8९४४ ) का जन्म होता है--यही मोक्ष ( महोदय )है। 

( २१. सौन्नान्तिक-मत--बाह्मार्थानुमेयवाद ) 

अन्ये तु मन्यन्ते-यथोक्त “बाह्यं वस्तुजातं नास्तीति! तदयुक्तम्‌ । 
भमाणाभावात्‌ । न च सहोपलस्भनियम:ः प्रमाणमिति वक्तव्यम्‌ । वेद्यवेद- 
कयोरभेदसाधकत्वेनाभिमतस्य॒तस्थाप्रयोजकत्वेन सन्दिग्धविपक्षव्यावृत्ति- 
कत्वात्‌ । 

ननु भेदे सहोपलम्भनियमात्मकं साधनं न स्यादितिचेन्न। ज्ञानस्थान्त- 
मु खतया, ज्ेयस्य बहिमखतया च भेदेन प्रतिभासमानत्वात्‌। एकदेशत्वैक- 
कालत्व-लक्षणसहत्व-नियमासम्भवाच्च । 

लेकिन दूसरे ( सौत्रान्तिक-सम्प्रदायवाले बौद्ध ) मानते हैं--यह जो आप कहते हैं कि 
बाहरी वस्तुओं की सत्ता ही नहीं, यह युक्तियुक्त नहीं है। इसके लिए कोई प्रमाण नहीं 
दिया जा सकता । आप यह नहीं कह सकते कि साथ-साथ पाये जाने का जो नियम है वही 
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प्रमाण है ( नील और उसके ज्ञान में सहोपलम्भ-नियम है जिससे दोनों अभिनन हैं; बुद्धि 
की सत्ता इससे सिद्ध होती है ) | इसका कारण यह है कि वेद्य और वेदक में अभेद सिद्ध 
करने के लिए [ जिस सहोपलम्भ-नियम का ] प्रयोग आप करते हैं वह अभेद को सिद्ध 
करने में कारण ( प्रयोजक ) नहीं बन सकता क्योंकि “विपक्ष में वह नहीं रहेगा” (“विपक्ष 
-्यावृत्ति )--यह संदेहपूर्ण है। [ आशय है कि जेसे धूम और अग्नि में सम्बन्ध दिख- 
लाने के समय अग्नि का अभाव धारण करनेवाले पदार्थ विपक्ष हैं, उनमें देशान्तर या 
कालान्तर में कभी धूम हो सकता है । विपक्ष में कभी नहीं होगा, यह नियम कहाँ है ? 
ऐसी आशंका धूम और अग्नि के कार्य-कारण-भाव नष्ट हो जाने के भय से नहीं की जाती 
( आशंका का खण्डन हो जाता है )। यह तक॑ ठीक है, प्रयोजक है। किन्तु उसी प्रकार 
यहाँ भेद होने पर भी सहोपलम्भ-नियम रह सकता है--इस आहंका का निरसन नहीं 
होता । इसलिए विपक्ष में हेतु की व्यावृत्ति होगी, अतएवं यह संदिग्ध है और अनुमान 
नहीं हो सकता । ] 

[ यदि विज्ञानकारी शंका करें कि ] भेद को भी सिद्ध करने के लिए सहोपलूम्भ का 
नियम साधन नहीं बन सकता, तो ( हम कहेंगे कि ) ऐसी बात नहीं है, क्योंकि [ प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ही विरोध हो जायगा | ज्ञान तो आन्तरवस्तु है, और ('घटादि ) ज्ञेय पदार्थ बाह्य 
हैं--इस प्रकार भेद तो स्पष्ठ ( प्रत्यक्ष रूप ) प्रतीत होता है । [ इस प्रकार उपयुक्त अनु- 
मान प्रत्यक्षविरोधी है। | 

दूसरी युक्ति यह है कि सहोपलम्भ का नियम होना हो असंभव है क्‍योंकि | आत्मनिष्ठ 
ज्ञान है और बाह्यम-वस्तुनिष्ठ विषय हैं, दोनों के दो स्थान हैं; विषय पूर्वक्षण में रहता है, 
ज्ञान उत्तर क्षण में, इसलिए ] विषय और ज्ञान का एक देश्ष में या एक काल में होना 
सम्भव नहीं है, इसलिए दोनों के स्वरूप ( लक्षण ) मिलेंगे ही कब [ कि सहोपलम्भ 
आपको दिखलाई पड़ेगा ] ? 


कि च नोलाद्थर्थस्य ज्ञानाकारत्वेःहमिति प्रतिभास: स्यथात्‌ । न तु 'इद- 
समिति! प्रतिपत्ति:। प्रत्यायादव्यतिरेकात्‌ । अथोच्यते--ज्ञानस्व रूपो5पि 
नोलाकारो ध्रान्त्या बहिर्वत्‌ भेदेन प्रतिभासत इति,न च तत्राहसुल्लेख 
इति । तथोक्तम्‌- 

१९, परिच्छेदान्तराद्योई्यं भागो बहिरिव स्थितः । 

ज्ञानस्थाभेदिनो भेदप्रतिभासोष्प्युपप्लवः ।। इति । 

२०. यदन्तज्ञेयतत्त्वं तदहिवंदबभासते । इति च । 

इसके अतिरिक्त नीलादि अर्थ यदि ज्ञान ( बुद्धि ) के ही स्वरूप हों तो | जिस प्रकार 
जाता आत्मा को अहम कहते हैं उसी प्रकार उन ] बाहरी पदार्थों में भी “अहम्‌' ऐसी 
प्रतीति होगी, 'इदम्‌ ( यह ) ऐसा ज्ञान नहीं होगा । कारण यह हैं कि | बाह्य पदार्थे । 
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६६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


प्रत्यय ( ज्ञान 4(०४७ ) से भिन्न नहीं हैं ( प्रत्युत आप छोग ज्ञान और विषयों को अभिन्‍न 
समझते हैं ) । 

यदि आप लोग उत्तर में कहें कि--नीलादि आकार, ज्ञान के अपने रूप में होने पर 
भी भ्रान्ति के कारण, भेद से बाह्य पदार्थ-जेसा प्रतीत होता है और यही कारण है कि 
उसमें अहम द्वारा अभिव्यक्ति नहों होती, जेसा कि कहा भो है--'ज्ञान के आन्तर 
( भीतरी ) परिच्छेद ( विषयों का प्रकाश करनेवाले भाग ) से एथक्‌ जो बाह्यवत्‌ ( विषयों 
के रूप में ) दिखलाई पड़नेवाला भाग है, भेद-रहित ज्ञान में जो प्रतीति होती है--बह 
मिथ्याज्ञान ( उपप्लव ) ही है ।” और भी--“जो आन्तरिक-रूप से जानने योग्य तत्त्व है 
वह बाह्य-जंसा प्रतीत होता है ।! 

विशेष--सौत्रान्तिकों ने एक गम्भीर आशंका योगाचारों के समक्ष रखी कि बंद्धि का 
बोध अहम” से होता है बाह्य-पदार्थों का 'इदम्‌” से । यदि सभी पदार्थ बुद्धि के रूप ही हैं 
तो उन सबों का बोध “अहम्‌' द्वारा क्यों नहीं होता--अहं घट:, अहं भूमि:, अहं नील:, क्‍यों 
नहीं कहते ? उत्तर में विज्ञानवादी फिर पुराना राग अलापने लगते हैं--मिथ्याज्ञन और 
अध्यास । उसी अनादि वासना से विज्ञान भ्रम द्वारा बाह्य विषय'-सा प्रतीत होता है, 
वस्तुतः है नहीं । दाशशनिक-भाषा में यों कहें कि अभेद पर भेद का अध्यास (?णुं०८४ं०्ण) 
मिध्याज्ञान ( !]$0/ ) द्वारा होता है । इसीलिए भ्रमवद्य ही बाह्य वस्तुओं पर अहम! 
का आरोपण नहीं करते । जंसे धंख पर पीछापन का आरोपण होता है। यद्यपि शंख 
पीछा नहीं परन्तु पित्तादि के दोष से ( विशेषतया पाण्डरोग होने पर ) शंख के उजछापन 
को छिपाकर ( आवरण ) पीलापन की प्रतीति होती है। उसी तरह 'अहम्‌ का अर्थवाली' 
जानस्वरूप आत्मा (या वृद्धि ) के आन्तरत्व को छिपाकरबाह्मत्व अवभासित होता है, पीला- 
पन के असाध्य होने पर भी अंख का स्वरूप भासित होता है, तथेव ज्ञेयाव।र के असाध्य 
होने के बाद भी ज्ञान प्रतीत होता ही है। कारण यह है 'मैं घट को जानता हैं! ऐसी 
प्रतीति जो होती है । 

सोत्रान्तिक लोग बाहरी पदार्थों को शून्य नहीं मानते, उन्हें अनुभय मानते हैं । नील, 
पीतादि विचित्र पदार्थ वुद्धि के आकार के हैं और आन्लर ज्ञान से उनका अनुमान होता 
है । सवासेद्धान्तसंग्रटट म॑ कहा गया है--- 

नीलपीताभिश्रित्रेत्र द्बाका रैरिहान्तरे: । 
सात्रान्तिकमते नित्य॑ बाह्यार्थस्त्वनुमीयते ॥ 

जान और विपय को छोक का व्यवहार भी मानता है। ज्ञान का विषय दूसरा ही है, 
कड़े दुसरा ( ज्ञानस्य विपयो द्यन्यत्फलमन्यदुदाहतम्‌ । काव्यप्रकाश, २ )। विज्ञानवा- 
दियों के ऊपर दिये ग्रे उत्तर का खण्डन अब ये सौत्रान्तिक छोग करेंगे । 

तदयुक्तम्‌ । बाह्मार्थाभावे तद्व्युत्पत्ति रहिततया बहिदवंदित्युपमानोक्तेर- 
युक्ते: । न हि बसुमित्रो वन्ध्यापुत्रवदवभासत इति प्रेक्षावानाचक्षीत । भेद- 
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प्रतिभासस्य भ्रान्तत्वेड्भेदप्रतिभासस्य प्रामाण्यं, तत्प्रामाण्ये च भेदप्रति- 
भासस्य भ्रान्तत्वमिति परस्पराश्नयप्रसंगाच्च । अविसंवादान्नोलता- 
दिकसेव संविदाना बाह्यमेवोपाददते, जगत्युपेक्षन्ते चान्तरमिति व्यवस्था- 
दर्शनाच्च । 

आपका यह कहना ठीक नहीं क्योंकि जब बाहरी वस्तुओं की सत्ता ही नहीं (>विज्ञान- 
वादियों के मत में ) तो उसकी व्युत्पत्ति ( 'बहि:” शब्द का अर्थज्ञान ) भी तो नहीं होगा ? 
और ऐसी दशा में 'बाह्य पदार्थ के समान ( प्रतीत होता है )' यह उपमान की उक्ति 
भी व्यर्थ हो जायगी । ( उपमान वही हो सकता है जिसकी सत्ता हो, जिससे कुछ अर्थ 
निकले, किन्तु आप लोग बाह्यार्थ को मानते नहीं और ऊपर से कहते हैं कि आत्तर बुद्धि 
बाह्यार्थ के समान' प्रतीत होती है । यह केसे ? ) कोई भी चेतनाशील व्यक्ति नहीं कहता 
कि वसुमित्र वस्थ्यापुत्र की तरह लगता है। दूसरी आपत्ति यह भी है कि [ विषय 
और विज्ञान के बीच ] भेद की प्रतीति को आान्त मानकर अभेद ( ऐक्य ) की प्रतीति को 
प्रामाणिक मानना तथा ऐक्य की प्रतीति को प्रामाणिक मानकर भेद की प्रतीति को अ्रान्त 
मानना---इससे अस्योन्याश्रयदोष का प्रसंग हो जायगा । [ आशय यह है कि विज्ञानवादी 
ज्ञाता और ज्ञेय में भेद की प्रतीति को मानते हैं. श्रान्त, और इसे ही साधन बनाकर सिद्ध 
करते हैं कि ज्ञाता और ज्ञेय में कोई भेद नहीं है । अब जो यहां साध्य था वही साधन बन 
जाता है। वह भी किसका ? उसे ही सिद्ध करने का जिसके द्वारा वह स्वयं हुआ है । इसे 
पाश्चात्य तकंशात्र में 2०6४० एपग्रणं>० कहते हैं । अभेद की प्रतीति को साधन मानकर 
क्षद की प्रतीति को अन्त सिद्ध करेंगे । इस प्रकार ताकिक वृत्त में फंसे । | 

[ हम देखते हैं कि | कुछ लोग किसी के साथ बिना कुछ भी विरोध ( विसंवाद ) 
किये ही नीलादि पदार्थों को ज्ञान का विषय मानकर, बाह्य पदार्थ को ही केवल ग्रहण करते 
हैं, संसार में आन्तर की तो उपेक्षा ही कर देते हैं-- ऐसी व्यवस्था देखी जाती है । | बाह्यार्थ 
को सिद्ध करते हुए सौत्रान्तिकों का कहना है कि नैयायिकादि विद्वान तो लौकिक-दृष्टिकोण 
से आन्तर पदार्थ को स्वीकार नहीं करते किन्तु बाह्यार्थ की सत्ता तो मानते ही हैं--हम 
भी उनसे यहाँ पर सहमत हैं । बाह्यार्थ के विषय में तो किसी का कोई विरोध ही नहीं है। 
केवल ये लोग ही विरोध खड़ा करते हैं । स्मरणीय है कि सौत्रान्तिक और वभाषिक 
आन्तर बाह्य दोनों को मानते हैं, माध्यमिक दोनों में किसी को नहीं मानते, विज्ञानवादी 
केवल आन्तर को मानते हैं, नेयायिकादि बाह्य को ही केवल मानते हैं । | 


(२२. बाह्यार्थ की सत्ता--निष्कर्ष 


एवं चायमभेदसाधको हेतुर्गोमयपायसी यन्यायवत्‌ आभासतां भजेत्‌ । 
अतो बहिवंदिति बदता बाह्मं ग्राह्ममेवेति भावनीयमिति भवदीय एव बाणों 
भवन्तं प्रहरेत्‌ । 


६2 सर्वदशंनसं प्रहे- 


इस प्रकार | विज्ञान और विषय के बीच ] अभेद सिद्ध करने के लिए जो हतु आप 
देते हैं वह गोमय-पायसी-न्याय में केवल आंभासमात्र ( हेत्वाभास ) है। [ जिस प्रकार 
यह अनुमान देकर--गोमय ( गोबर ) पायस है क्योंकि गव्य है', हम गोमय को पायस 
सिद्ध नहीं कर सकते क्योंकि गव्यत्व हेतु यहाँ अग्रयोजक है, इसलिए हेत्वाभास होगा, उसी 
प्रकार आपका भी अनुमान हेत्वाभास से युक्त है क्योंकि हेतु शुद्ध-हेतु न होकर हेत्वाभास 
है | गोमय-पायसीय-न्याय का उल्लेख व्यास ने पातंजल-योगसूत्र ( १३२, तत्प्रतिषेधार्थ- 
मेकतत्त्वाभ्यास: ) के अपने भाध्य में किया है । इसकी विद्यद व्याख्या वाचस्पति मिश्र 
की तत्त्ववेशारदी टीका में है । ] 

इसलिए जब आप बाह्य के समान” यह कहते हैं तब बाह्यार्थ को तो ग्राह्म ही समझते 
हैं और इसकी भावना ( विचार ) करनी चाहिए---अतः आपका ही चलाया बाण आप 
ही पर प्रहार करेगा । ( अपने तक से आप स्वयं खण्डित हो गये ) । 

( २३. बाहयार्थ प्रत्यक्ष नहीं, अनुमेय है ) 

ननु ज्ञानाडिन्नकालस्यार्थस्य ग्राह्मत्वमनुपपन्नमिति चेत्‌ू--तदनुप- 
पन्नभ। इनच्द्रियसब्निकृष्टस्थ विषयस्योत्पाद्ये ज्ञाने स्वाकारसमपंकतया 
समपितेन चाकारेण तस्यार्थस्थानु मेयतोपपत्ते: । अत एव पर्यनुयो गपरिहारौ 
समग्राहिषाताम-- 

२१. भिन्‍नकाल कं ग्राह्मम्िति चेद्‌ ग्राह्मतां विदु: । 
हेतुत्वमेव च व्यक्ते्ञनाकारापंणक्षमम्‌ ।। इति ॥ 

कोई यह आशंका कर सकत। है कि ज्ञान से अर्थ का कार भिन्‍न है, अतएव ज्ञान के 
द्वारा विषय का ग्रहण असम्भव है। ( सभी पदार्थ क्षणिक हैं, अत: ज्ञान भी क्षणिक, 
विषय भी क्षणिक । ज्ञान के समय के अर्थ का ग्रहण नहीं हो सकता, क्योंकि विषय कार्य 
है, ज्ञान कारण । कार्य कारण एक साथ उत्पन्न नहीं होते । यदि पूर्वापर के क्रम से होते हैं 
तब जिस क्षण में ज्ञान है, उस क्षण में विषय नहीं, जब विषय है तो उस क्षण में ज्ञान 
नहीं । इसलिए दोनों में सम्बन्ध ही नहीं होगा । यह समस्या विज्ञानवादियों के समक्ष भी 
थी, उसका हल दूसरे प्रकार से उन्होंने किया था । ) यह आशंका युक्त नहों है---विषय का 
| प्रथम क्षण में ] इच्द्रिय में सब्निकर्ष ( सम्बन्ध ) होता है, इससे ज्ञान की उत्पत्ति होती 
है। उसी ज्ञान में वह | पहला विषय ] अपने आकार का समयंण कर देता है ( द्वितीय 
क्षण में ), इसी समपित किये हुए आकार से उस ( पहले ) अर्थ का अनुमान कर लेते 
हूं । अब तो सिद्ध हुआ ? [ इसे यों समझें --घटादि विषय एक क्षण में नष्ट होकर अपने 
अर्थ-क्रियाकारित्व के बल से दूसरे क्षण में अपने आकार के सदश दूसरे घट को उत्पन्न 
करता है। पूर्वक्षणब।छ। बहू घट ही इन्द्रिय के साथ मिलकर अपने दूसरे क्षण में अपने 
आकार के सहश स्वरूप वाले ज्ञान को भी उत्पन्न करता है । अब इस ज्ञानस्वरूप के द्वारा 
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अपने कारण--पूर्व क्षणवाले घट--का अनुमान किया जातः है। इस प्रकार विषय ज्ञान- 
ग्राह्म बनता है, किन्तु वह अनुमेय हो जाता है। | 

इसलिए [ इस विषय में ] प्रधन और उत्तर का संग्रह किया गया" है-- यदि प्रश्न 
हो कि भिन्‍तकाल वाली वस्तु का ग्रहण केसे होगा, [ तो उत्तर है कि घटादि ] पदार्थ के 
ज्ञानाकार को अपित करने में समर्थ हेतु को ही लोग ग्राह्म समझते हैं । ( घट के ज्ञान में 
अपने आकार के समान आकार उत्पन्न करने की जो शक्ति है, वही हेतु है, जिसे हम ग्रहण 
करते हैं । ) 

तथा च यथा पुष्टचा भोजनसनुमीयते, यथा च भाषया देश:, यथा वा 
सम्भ्रमेण स्नेहः, तथा ज्ञानाकारेण ज्ञेयमनुमेयम्‌ । तदृक्तम्‌- 

२२. अर्थेन घटयत्येनां न हि मुकत्वार्थरूपताम । 
तस्मात्प्रसेधाधिगते: प्रमाणं सेयरूपता ॥| इति ॥ 

तब, जिस तरह पोषणा ( भरा हुआ शरीर ) देखकर भोजन का अनुमान होता है, 
भाषा से देश का, अथवा आदर से प्रेम का--उसी तरह ज्ञानाकार से ज्ञेय पदार्थ का अनु- 
मान करना चाहिए । वह कहा भी है-- इस ज्ञान को [ ज्ञाता | जो अर्थ के साथ मिलाता 
है, वह उस ज्ञान से अर्थाकार ( अपने आकार के समान आकार ) को हटाकर नहीं 
| मिलाता, बल्कि संयुक्त करके ही |। इसलिए ज्ञान ( संविदु ) का मेयरूप ( या विषय के 
रूप में ) होना ही विषय के ज्ञान [प्रमेष -- विषय, अधिगति ज्ञान ) का प्रमाण है 
( विषयों का ज्ञान इसलिए होता है कि बुद्धि विषयों के आकार के समान ही आकार ग्रहण 
करती है )। * 

( २४. आलय-विज्ञान और प्रवृत्ति-विज्ञान ) 


न॒हि वित्तिसत्तेव तद्वेदना युक्ता। तस्याः: सर्वत्राविशेषात्‌। तांतु 
सारूप्यमाविशत्‌ सरूपयित्‌ घटयेदिति च। तथा बाहयाथर्थंस:द्भावे प्रयोग:-- 
ये यस्मिन्सत्यपि कादाचित्कास्ते सर्वे तदतिरिक्तसापेक्षा:। यथा--अविवक्षति 
अजिगमिषति सयि वचनगसनप्रतिभासा विवक्षु-जिगमिषु-पुरुषान्त र- 
सन्तानसापेक्षा: । तथा च विवादाध्यासिताः प्रवृत्तिप्रत्यया: सत्यप्यालय- 
विज्ञाने कदाचिदेव नोलाइुल्लेखिन ।। इति ॥। 

यह नहीं कह सकते कि ज्ञान की सता ही उन ( विषयों ) का ज्ञान है क्योंकि [ ऐसा 
करने पर | ज्ञान ( वित्ति ) सवंत्र एक-सा हो जायगा [ चूंकि ज्ञान की सर्वत्र सत्ता है 





१--पर्यनुयोग - प्रश्न, परिहार - उत्तर । 

२--स० द० सं० की कुछ प्रतियों में यहाँ पर पाठ है--अरधेन घटयत्पेनां न हि 
मुक्त्वाधंरूपताम्‌ । अर्थ के स्थान में अर का. कुछ लिप्यन्तर सम्भव है। गक ने इसी 
का अनुवाद किया है, किन्तु संगति नहीं बेठती । 





छ० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


इसलिए घटज्ञान ( तदह्ेदना ) और पटलज्ञान में अन्तर नहीं होगा । अतः वित्ति की सत्ता 
और विषय-वेदना दोनों भिन्‍न हैं || लेकिन सरूप्य ( विषयों की समानाकारता ) ही 
( उस वित्ति या ज्ञान ) में प्रविष्ट होकर [ उस ज्ञान को ] सरूप ( विषय के आकार के 
समान आकारणयुक्त ) करने के लिए [ विषय के साथ ] संयुक्त करता है। ( यदि दोनों 
एक होते तो सरूप बनाने की अपेक्षा ही नहीं होती । ) 

बाह्मार्थ की सत्ता के लिए एक प्रयोग ( ठाजा। ध8णाए०॥८ ) यह है--जो 
( कार्य, जेसे अंकुर ) जिस ( कारण, जेसे बीज ) के रहने पर भी कभी-कभी उत्पन्न होते 
हैं ( कभी होते हैं, कभी नहीं, जेसे--कोठी' में रखे बीज अंकुर नहीं उत्पन्न करते ), वे 
सभी ( कार्य ) उस ( विशिष्ट कारण-) के अतिरिक्त अन्य -कारणों ( जेसे--मिट्टी, जल, 
वायु ) के साथ सम्बद्ध हैं। उदाहरण के लिए, जब मैं बोलना या जाना नहीं चाहता हूँ 
( कभी बोलता हैं, कभी नहीं, कभी जाता हूँ, कभी नहीं ) तब वचन या गमन की. जो 
भी प्रतीतियाँ ( प्रतिभास ) होंगी वे दूसरे पुरुषों के समूह के विषय में ( सापेक्ष ) हैं जो 
( पुरुष ) बोलने और जानने के अभिलाषी रहते होंगे । 

उसी प्रकार, प्रस्तुत प्रसंग के अन्तर्गत आये हुए प्रवृत्ति के प्रत्यय ( क्रियाशीलता की 
प्रतीतियाँ > प्रवृत्तिविज्ञान ), आलय-विज्ञान ( आत्मा, ज्ञाता ) के रहने पर भी, कभी-कभी 
ही नीलादि पदार्थों के रूप में व्यक्त होते हैं ॥ [आशय यह है कि नीलादि के रूप में व्यक्त 
होने वाले ( बाह्य पदार्थ ) घट, पट आदि के विषय में 'अय॑ घट:” 'अय॑ पट: आदि 
भ्रवृत्तियों ( विषयों ) की प्रतीति होती है । ये ही प्रवृत्तिप्रत्यय या प्रवृत्तिविज्ञान कहलाते 
हैं। इसका ज्ञाता जहम्‌! के रूप में व्यक्त आलयविज्ञान है। आलयविज्ञान के साथ ये 
कभी-कभी रहते हैं ( कादाचित्क हैं, बीजांकुर के समान )। इसलिए आलयविज्ञान के 
अतिरिक्त बाह्य पदार्थों की सिद्धि होती है । | 


विशेष--आल्यविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान वस्तुतः विज्ञानवादियों के सिद्धान्त हैं । 
इनका प्रयोग सौत्रान्तिक छोग उन्हीं के सिद्धान्त का खण्डन करने लिए करते हैं । योगाचार 
लोग अद्वेतवादी हैं, शुद्ध विज्ञान ( (4008८०प&7९४8 ), प्रत्यय ( 068 ) चैतन्य या चित्त 
( (०० ए०ाणा०7० ) को ही एकमात्र सत्ता मानते हैं । यद्यपि बुद्धि एकरूपा ही 
है परन्तु अनादि वासना के कारण प्रतीत होनेवाले इसके विश्रिन्त स्वरूपों को कौन रोक 
सकता है ? ग्राह्म-ग्राहक-ग्रहण, वेद्य-जेदक-बेदन की त्रितयी अविच्छन्न है। विज्ञानवादी बौद्ध 
अवस्था के भद से चित्त ( विज्ञान, के दो भेद करते हैं--आलयविज्ञन और प्रवृत्तिविज्ञान । 
आलयविज्ञान, धर्मों के बीजों का स्थान है | ये धर्म बीज के रूप में यहाँ समवेत रहते 
हैं और विज्ञान के रूप में बाहर निकलकर जगत्‌ के व्यवहार का निर्वाह करते हैं । आधु- 
निक मनोविज्ञान का 'उपचेतन-मन' ( 5घा०८0782008 ग्गांजत ) प्राय: बेसा ही है। 
लंकावतार सूत ( २।९९-१०० ) में आलूय-विज्ञान को समुद्र के समान कहा है। जिस 
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प्रकार समुद्र में वायु-प्रेरित तरंगें उठती रहती हैं, कभी विराम नहीं लेती--उसी प्रकार 
आलय-विज्ञान में भी बाह्य विषयों के  झकोरों की चित्र-विचित्र विज्ञानरूपी तरंगें उठती 
हैं। ये कभी भी नष्ट नहीं होतीं । आलयविज्ञान समुद्र है, विषय पवन है, तथा विज्ञान 
( सात प्रकार के प्रवृत्तिविज्ञान ) तरंगें हैं-- 
तरड्भा. उदधेय॑द्वत्पवनप्रत्ययेरिता: । 
नृत्यमाना: प्रवरतन्ते व्युच्छेदश्व न ब्तंते ॥ 
आलयौघस्तथा नित्यं॑ विषग्रपवनेरित: । 
चित्रेस्त रज़विज्ञानं: नृत्यमान: प्रवतंते ॥ 
इससे स्पष्ठ है कि प्रवृत्तिविज्ञान भी इसमें डूबते-उतराते हैं । 
दूसरी ओर, प्रवृत्ति-विज्ञान क्रियाशील चित्त है जिससे विषयों को प्रतीति होती 
है, यह आत्मा के समान नहीं है किन्तु आलयविज्ञान से ही उत्पन्न होतः है और उसी में 
विलीन हो जाता है । इसके सात भेद हैं-"( १ ) चक्षुविज्ञान, ( २ ) श्रोत्रविज्ञान, ( ३ ) 
घाणविज्ञान, ( ४ ) जिद्वाविज्ञान, ( ५ ) कायविज्ञान ( ६) मनोविज्ञान और ( ७) 
किलिप्ठ मनोविज्ञान | इन सबों का विवेचन इतने सूक्ष्म ढंग से बौद्धों ने किया है कि आधु- 
निक मनोविज्ञान को भी इनके समक्ष नतम॒स्तक हो जाना पड़ेगा । इन पर प्रकाश डालने 
के लिए पर्यात अनुसन्धान और अध्यवसाय की अपेक्षा है। विद्वानों के सत्रयास से यह 
सम्भव है । विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि में इनका सम्यक्‌ विवेचन है । 
तत्नालयविज्ञानं नामाहमास्पद॑ विज्ञानम्‌ । नोलायुल्लेखि च विज्ञानं 
प्रवृत्तिविज्ञानम्‌ । यथोक्तम्‌- 
२३. तत्स्यादालयविज्ञानं यज्भ वेदहमास्पदम्‌ । 
तत्स्यात्म्रवृत्तिविज्ञानं यन्‍नीलादिकमुल्लिखेत्‌ ।। इति। 
तस्मादालयविज्ञानसन्तानातिरिक्तः कादाच्ित्कप्रवृत्तिविज्ञानहेतुर्बाह्योश्थों 
ग्राह्म एव, न वासनापरिपाकप्रत्ययकादाचित्कत्वात्‌ कदाचिदुत्पाद इति 
वेदितव्यम्‌ । 
उनमें आलूय-विज्ञान वह चेतन्य ( बुद्धि ) है, जो अहम ( मैं- आत्मा ) का स्थान 
है ( अहम्‌ के आकार में है )। नीलादि पदार्थों को व्यक्त करने वाला | इदम्‌ से सम्बद्ध | 
विज्ञान प्रवृत्तिविज्ञान है। जेसा के कहा गया है-- वह आलय-विज्ञान है, जो आत्मा 
( ४४०.) का स्थान है और वह प्रवृत्तिविज्ञान है, जो नीलादि पदार्थों को अभिव्यक्त 
करता है। | 
इसलिए आलगय-विज्ञान के सन्तान ( प्रवाह, क्योंकि सब कुछ क्षणिक है, अत: उनका 
प्रवाह ही सम्भव है ) के अतिरिक्त, कभी-कभी होनेवाले प्रवृत्तिविज्ञान का कारण ( घटादि ) 
बाह्य पदार्थ है, अतः उसे तो ग्रहण करना ही होगा। ऐसा न सम कि वासना के परिणाम 
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की प्रतीति कभी-कभी होती है, इसलिए बाह्यार्थ भी कभी-कभी ही उत्पन्न होगा। 
( विज्ञानवादियों के मत से ही बासना के परिणाम की प्रतीति सदा ही होती है--उसे 
“कभी-कभी होना” सिद्ध करने के लिए कोई साधन या हेतु नहीं है। इसे ही अब स्पष्ट 
किया जायगा---) । 

( २५. विज्ञानवादियों के मत पर दोषारोपण ) 


विज्ञानवादिनये हि वासना नाम एकसन्तानवतिनामालय-विज्ञानानां 
तत्तत्पवृत्तिविज्ञानजननशक्ति: । तस्थाश्न स्वकार्योत्पादं प्रत्याभिमुख्यं परि- 
पाक: | तस्य च॒ प्रत्ययः कारण स्वसन्तानवतिपूव॑ क्षण: कक्षी क्रियते । सन्‍्ता- 
नान्तरनिबन्धनत्वानड्भीका रात्‌ । 

विज्ञानवादियों के मत से 'एक प्रवाह ( सन्तान, परम्परा ) में विद्यमान रहने वाले जो 
आलय-विज्ञान हैं, वे जब अपने से सम्बद्ध प्रवृत्तिविज्ञानों को उत्पन्न करते हैं, तब उनकी 
उसी शक्ति का नाम बासना है।' ( 'अहम्‌' इसआकार में रहनेवाले क्षणिक आलय- 
विज्ञानों की परम्परा प्रत्येक जीव के लिए भिन्‍न है। उससे प्रवृत्तिविज्ञान की उत्पत्ति होती 
है । राम के आलय-विज्ञनों की परम्परा पर आधारित आलय-विज्ञान राम से ही सम्बद्ध 
प्रवृत्तिविज्ञान को उत्पन्न करता है | इस तरह आलय-विज्ञान में प्रवृत्तिविज्ञान उत्पन्त करने 
की जो शक्ति है, उसी को वासना कहते हैं )। उस ( वासना ) का अपने कार्योत्पादन 
( प्रवृत्तिविज्ञन की उत्पत्ति ) के प्रति उन्मुख या प्रवृत्त होना ही परिपाक ( वासना का 
परिणाम ) कहलाता है । 

[ वासनाएँ क्षणिक हैं, क्षण-क्षण बदलती हुई वासनाओं के बीच किसी-किसी का ही 
परिपाक हो पात। है, सबों क। नहीं । कारण यह है कि परिपाक से उत्पन्न पवृत्तिविज्ञान 
की उत्पत्ति सदा नहीं देखी जाती । इस कादाचित्क परिपाक का कोई कादाचित्क कारण 
अवश्य देता चाहिए । सौत्रान्त्रिक छोग तो कहेंगे कि इसका कारण घटादि बाह्मार्थ है। 
विज्ञानवादी तो इसे कारण नहीं मानेंगे, क्योंकि वे तो बाह्यार्थ को मानते ही नहीं । वे लोग 
कहेंगे कि | उस परिपाक की जो प्रतीति होती है, उसका कारण अपने प्रवाह में स्थित 
पूर्वक्षण को हम स्वीकार करते हैं । [ पूवक्षण की वासना उत्तर-क्षण की वासना के परि- 
पाक का कारण है, उसी तरह सभो वासनाएँ आलूय-विज्ञान की परम्परा होने के कारण 
तुल्य होंगी और अपने-अपने उत्तर-क्षण की वासनाओं के परिपाक का कारण बन जाय॑गी । 
उवृत्तिविज्ञन भी सदा उत्पन्त होने लगेगा । | कारण यह है कि वासना के परिपाक को 
हम किसी दूसरे सन्‍्तान ( ज्ञान-सन्तान से भिन्न घटादि शेयसन्तान ) के अधीन नहीं 
मानते । ( हम ज्ञान को ही मानते हैं, इसी'के अधीन वासना का परिपाक है। ) 

ततश्व प्रवृत्तिविज्ञानजनकालयविज्ञानवर्तिवासनापरिपाक॑ प्रति सर्वे- 
भ्प्यालयविज्ञानवर्तिनः क्षणाः समर्था एवेति वक्तव्यम्‌ । न चेदेकोष्पि न 
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समर्थ: स्थात्‌ । आलयविज्ञानसन्तानवतित्वाविशेषात्‌ । सर्दे समर्था इति 
पक्षे कालक्षेपानुपपत्ति: । ततश्न कादाचित्कत्वनिर्वाहाय शब्दस्पर्शरूपरस- 
गन्धविषया: सुखादिविषयाः षडपि प्रत्ययाश्रतुरः प्रत्ययान्‌ प्रतीत्योत्पाच्वन्त 
इति चतुरेणानिच्छताप्यच्छुमतिना स्वानुभवमनाच्छाद्य परिच्छेत्तव्यम्‌ ।। 

इसलिए, प्रवृत्ति-विज्ञन को उत्पन्न करनेवाले आलय-विज्ञान में 'रहनेवांली वासना 
का परिपाक ( डत्पनन ) करने में, आलय-विज्ञन में स्थित सारी क्षणिक-वासनाए'” समर्थ 
हैं--ऐस। कहें । ( आलय-विज्ञान समुद्रवत्‌ है, इससे ही प्रवृत्ति-विज्ञान की उत्पत्ति होती 
है । आलय-विज्ञान में क्षणिक वासनाएँ हैं, जो वासना का परिपाक कर सकती हैं, अर्थात्‌ 
वासना को कार्योत्पादन में रूगा सकती हैं। ) | यदि सभी क्षणिक वासनाओं में यह 
सामथ्य॑ | नह/ होती तो एक भी क्षणिक वासना समर्थ नहीं होती, क्योंकि आरूय-विज्ञान 
की परम्परा में रहने पर कोई भेद-भाव नहीं होता ( 'कुछ' का प्रइन नहीं है, सभी 
समथ हैं ) । 

यदि यह कहें कि सभी क्षणिक वासनाएँ समर्थ हैं तो कालक्षेप ( समय बिताना ) नहीं 
होगा ( सभी वासनाएँ तुरत ही कार्योत्पादन करेंगी, क्योंकि जो अपने कार्य के उत्पादन 
में समर्थ है, वह कालक्षेप नहीं सह सकता--तुरत कार्य उत्पन्न करेगा। फिर कार्य भी 
एक समान होंगे )। अब इसलिए वासनाओं का कभी-कभी होना' सिद्ध करने के लिए 
( क्योंकि यह जरूरी है, अन्यथा विश्व के रज्भमंच पर कभी-कभी होने वाले कार्यों की 
उत्पत्ति विज्ञनवादी कसी वासना से सिद्ध करेंगे ? ), चतुर व्यक्ति को, इच्छा न होते हुए 
भी स्वच्छ बुद्धि से, अपनी अनुभूति को बिना ढेँके हुए, विचार करना चाहिए कि शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस और गन्ध के विषय तथा सुखादि के विषय ( 009]००४$ )-ये छह प्रकार 
की प्रतीतियाँ चार प्रत्ययों ( कारणों ) को पाकर ही उत्पन्न की जाती हैं । [ शब्दादि पाँच 
विषय बाह्य हैं, सुखादि विषय मन के हैं, अतः आन्तरिक हैं--इन छह प्रतीतियों का कुछ 
बाह्य कारण खोज लें ( वे हैं चार कारण ) नहीं तो 'कादाचित्क' का निर्वाह नहीं होगा, 
क्योंकि समर्थ वासनाएँ परिपाक उत्पन्त करती रहेंगी--सभी उत्पन्न होंगे , कभी-कभी! 
नहीं हो सकेगा । 

( २६. ज्ञान के चार कारण ) 

ते चत्वारः प्रत्यया: प्रसिद्धा आलम्बन-समनन्तर-सहकायंधिपतिरूपा: । 
तत्र ज्ञानपदवेदनी यस्य नोलाद्यवभासस्य चित्तस्थ नोलादालम्बनप्रत्ययास्नी- 
लाकारता भवति। समनन्‍्तरप्रत्ययात्‌ प्राचीनज्ञानोद्दोधरूपता । सहकारि- 
प्रतययात्‌ आलोकात्‌ स्पष्टता। चक्षुषो5धिपतिप्र त्ययाद्विषयग्रहणप्रति- 
नियम: ।। 

ये चार कारण प्रसिद्ध हैं-- ( १) आलम्बन ( 5प0४0४४07॥ ), (२ ) समनन्‍्तर 
( 5प88०४४०7 ), ( ३ ) सहकारी ( |(८तांता ) और ( ४ ) अधिपति ( 70प्रांगक्वा( 





छड सर्वेदर्शनसं प्रहे-- 


०8००४ )। उममें 'ज्ञान' (साकार चित्त) शब्द से समझे जाने वाले नीलादि की प्रतीति 
का, जिसे चित्त भी कहते हैं, नील ( पदार्थ ) से, आलम्बन के कारण ही नील-रूप बनता 
है। समनन्‍्तर के कारण ही पूर्वक्षण के ज्ञान से आकार-ग्रहण की शक्ति आती है। सह- 
कारी के कारण ही भ्रका्ष से स्पष्टता होती है ( किसी एक का स्पष्टीकरण होता है )। 
अधिपति के कारण आँख द्वारा विषय के ग्रहण का नियन्त्रण होता है । 

विशेष--सकार चित्त को ही ज्ञान कहते हैं और बोधरूपता का भर्थ है उसके स्वरूप 
( आकार ) को ग्रहण करने की शक्ति। जिस प्रकार पूर्वक्षण के घट से उसी के आकार में 
उत्तर-क्षण में घट उत्पन्न होता है, उसी तरह पूर्वक्षण में वतमान, आकार को ग्रहण करने 
में समर्थ ज्ञानसे उत्तर-क्षण में: तदाकार ज्ञान उत्पन्न होता है। ज्ञान की यह परम्परा 
( सनन्‍्तान ) बराबर चलती रहती है । 

आकार भो दो तरह का है--अहम्‌ का आकार, इदम्‌ का आकार । अहमाकार पूर्व- 
क्षण के ज्ञान से उत्पन्न होता है, दूसरे कारण की अपेक्षा इसमें नहीं है। यह अनादि है, सब 
समय रहता है और एक रूपवाला है। यही आलयविज्ञान है। 'यह घट है! इस प्रकार के 
प्रवृत्तिविज्ञान में भी अहमाकार है ही, क्योंकि आलयविज्ञान से ही प्रवृत्तिविज्ञान जन्म लेता 
है । दुसरा इदमाकार कभी-कभी होता है ( कादाचित्क ), इसलिए दूसरे कारणों ( आलूम्ब- 
नादि ) की अपेक्षा रहती है, इसका आदि भी होता है और इसके विविध रूप हैं ! ज्ञान में 
अपने आकार के सदृश आकार डालने वाले शब्दादि अनेक प्रकार के विषय अपने-अपने 
आकार के प्रवृत्तिविज्ञान को उत्पन्न करते हैं । यहीं चार कारणों की अपेक्षा होती है । 

विषय के आधार को आलम्बन कहते हैं, जस पर आश्रित होकर प्रवृत्तिविज्ञान उत्पन्न 
होता है। उत्तरक्षण के ज्ञान को आकार-ग्रहण की शक्ति देते हुए पूर्वक्षण का ज्ञान समनन्तर 
कहलाता है। ज्ञान को स्पष्ट करने वाला प्रकाश ( ॥.8॥7 ) सहकारी है। मन से वस्तु 
का संयोग होना भी सहकारी ही है। इन्द्रिय को अधिपति कहते हैं। यही सबों पर निय- 
न्त्र"० रखता है। इसलिए ज्ञान में यह अपने अधिकार-स्षेत्र के अन्तर्गत ही आकार. प्रदान 
करता है। चक्षु-इन्द्रिय ज्ञान के उत्पादन में रूप का आकार ही दे सकती है। रसना रंस के 
आकार को तथा मन जो अन्त:करण की इन्द्रिय है, उसका अवदान सुखादि आन्तरिक 
विषयों तक ही सीमित है। इस प्रकार ये चारों कारण मिलकर प्रवृत्तिविज्ञान में, 'इदम्‌' के 
आकार वाले, कभी-कभी होने वाले ज्ञान को जन्म देते हैं । 

उदितस्य ज्ञानस्य रसादिसाधारण्पये प्राप्ते नियामक चक्षुरधिपतिभंवितु- 
महँति । लोके नियामकस्याधिपतित्वोपलम्भात्‌ । एवं चित्त चेत्तात्मकानां 
सुखादी नां चत्वारि कारणानि द्रष्टव्यानि ॥ 

रस आदि विषयों को भी समान रूप से ग्रहण करने के कारण उत्पन्त ज्ञान का निय- 
नत्रण करनेवाली चश्षु-इन्द्रिय अधिपति होने के योग्य है ( क्योंकि एक विशिष्ट प्रकार के 
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ज्ञान से तो वह सम्बद्ध है )। संसार में पाते हैं कि जो नियन्त्रण करता है, वही अधिपति 
होता है। इसी प्रकार चित्त और उसके विभिन्‍न विकारों के रूप में सुख आदि ( आन्तरिक 
विषयों ) के भी चार कारण देख लें [ क्योंकि वह भी प्रवृत्तिविज्ञान ही है ]। 


( २७. चित्त और उसके विकार--पाँच स्कन्ध ) 


सोधयं चित्तचेत्तात्मकः स्कन्धः पत्चविधो रूप-विज्ञान-वेदना-संज्ञा- 


संस्कारसंज्ञक: । तत्र रूप्यन्त एमिविषया इति रूप्यन्त इति च॒ व्युत्पत्त्या 


सविषयाणीन्द्रियाणि रूपस्कन्ध: ।  आलयविज्ञान-प्रवृत्तिविज्ञानप्रवाहो 


विज्ञानस्कन्ध: । प्रागुक्तस्कन्धद्वयसम्बन्धजन्य: सुखदुःखादिप्रत्ययप्रवाहो 
वेदनारकन्ध: । गौरित्यादिशब्दोल्लेखिसंवित्प्रवाहः संज्ञास्कन्ध:। वेदना- 
स्कन्‍्ध-निबन्धना रागद्वेषादयः क्लेशा: उपक्लेशाश्न मदसानादयों धर्माधमों 
च संस्का रस्कन्ध: ।। | 

तो चित्त और चित के विकारों के रूप में यह स्कन्ध ( अमूर्स तत्त्व ) पाँच प्रकार का 
है--( १ ) रूपस्कन्ध ( $९ए०४ं०ा०! ), (२) विज्ञानस्कन्ध ( एश८०फ०००] ), 
( ३ ) वेदनास्कन्ध ( *विव्टांप्पाणों ), ( ४ ) संज्ञास्कन्ध ( ए०फ७।! ) और ( ५ ) 
संस्कारस्कन्ध ( एर[णठ858ंजा ४ ) । उनमें विषयों के साथ इन्द्रियों का नाम रूपस्कन्ध 
है, जिसकी व्युत्पत्तियाँ हैं--जिनसे विषयों का निरूपण होता है (+इन्द्रियाँ) और जो 
निरूपित होते हैं (-- विषय )। आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान का प्रवाह विज्ञानस्कन्ध 
है ( केवल यही स्कन्ध चित्त है, अन्य चेत्त या चित्त के विकार हैं )। पहले कहें गये इन 
दोनों स्कन्धों के सम्बन्ध से उत्पन्त सुख-दुःख आदि प्रतीतियों का प्रवाह ( परम्परा ) बेद- 
नास्कन्ध है। 'गौ' इत्यादि दब्दों को व्यक्त करनेवाले ज्ञानों का प्रवाह संज्ञास्कन्ध है । 
वेदनास्कन्ध पर आधारित रागद्वेषादि क्लेश ( कष्ठ ), मद-मानादि उपक्लेश ( अल्प कष्ठ ) 
तथा धर्म-अधम को संस्का रस्कन्ध कहते हैं । 

विशेष-- स्कन्धों का यह क्रम दस्तुतत्त्व के ज्ञान के लिए अच्छा है किन्तु बौद्ध ग्रन्थों 
में विज्ञानस्कन्ध को दूसरा स्थान न देकर पाँचर्वाँ स्थान दिया गया है। वसुबन्धु ने अभिधर्म- 
कोश में इसके लिए कारणों की मीमांसा की है। उनके विचार से क्रम स्थूल से सूक्ष्म की 


की ओर गया है । संस्कार की अपेक्षा विज्ञन स॒क्ष्म है और सुगम नहीं है। ये स्कन्ध चित्त 
और उसके विकारों से सम्बद्ध हैं । इनमें विज्ञानस्कन्ध चित्त है तथा अन्य स्कन्ध उसके 


विकारस्वरूप हैं। चेत्त के बाद चित्त का वर्णन सम्भव भी है । 
विज्ञन दो प्रकार के हैं--आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान । अहम! के आकारवाले 


आल्यविज्ञान का प्रवाह ही आत्मा है। इदम्‌' के आकार में प्रवृत्तिविज्ञान है। विषयों के . 


आकार में आने पर यह रूपस्कन्ध कहलाता है। इसमें इच्धियाँ भी हैं जो भौतिक नहीं 
चेत्त ( १(०१४७) ) ही हैं। जब विज्ञानस्कन्ध ( चित्त ) रूपस्कन्ध ( विषय + इच्द्रिय ) के 


ि 
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साथ मिलता है तब सुख-दुःख की अनुभूति होती है--यही वेदनास्कन्ध है । सुख-दुःख चूँकि 
चित्त के परिणाम हैं इसलिए भौतिक नहीं हैं । घट, पट आदि नाम संज्ञास्कन्ध ( $9ग्रा०- 
209! ४०त ) है। ये केवल संकेत हैं जो अवयवों के आधार पर दिये जाते हैं। इस 
विषय में सुविख्यात मिलिन्दप्रइन कनागसेन-मिलिन्द-संवाद देखने योग्य है। घटादि में 
नाम-रूप ( ९४४०९ ४70 ल्‍०| ) दो भाग हैं। रूप भौतिक है किन्तु नाम चित्त की 
एक विशेष विकृृति के कारण अमूर्त है। राग द्वेषादि क्लेश हैं, मान-मद-मोहादि उपक्लेश, 
धर्म-अधमं--ये संस्कारस्कन्ध हैं। ये भी चेत्त है। स्मरणीय है कि इन स्क्चों के पूर्ण 
विनाश के बाद निर्वाण की प्राप्ति होती है । 


(२८. चार आर्य सत्य-दुःख,- समुदाय, निरोध, मार्ग) 


तदिदं सर्व ढु:खं दुःखायतनं दुःखसाधनं चेति भावधित्वा तन्निरोधो- 
पाय॑ तत्त्वज्ञानं संपादयेत । अत एवोक्तम्‌-दुःखसमुदायनि रोधमार्गाश्रत्वा र 
आयंबुद्धस्थाभिम तानि तत्त्वानि । तत्र दु:खं प्रसिद्धम्‌ ।। 


तो यह समूचा संसार दु:ख है, दुःख का घर है और उ:ख का साधन है ( यहीं से दुःख 
मिलता है )--यह ध्यान करके, उससे बचने के उपाय--तत्त्वज्ञान--को प्राप्त करना 
चाहिए । इसीलिए कहा है-- १ ) दुःख ( 5परीश्षपंण8 ) (२) समुदाय ( (७६6 ० 
5पर्विव्यंणड ), ( ३ ) निरोध ( (005590४00 ० 5परव्णाए ) तथा मार्ग ( ए४३ए ६० 
(५6४४०४०7 )--ये चार तत्त्व आयं-बुद्ध के द्वारा सम्मत हैं। इनमें दुःख तो प्रसिद्ध है 
( संसार में दु:ख की सत्ता अनिवार्यरूप से है--देखिए इसी दर्शन का विशत अंश )। 

विशेष-- आश्रय यह है कि दुःख, समुदाय, निरोध और मार्ग--ये चार तत्त्व प्रसिद्ध 
होने पर भी गफ ने अपने अंग्रेजी-अनुवाद में इन्हें दन्दद-समास में न छेकर षब्ठी तत्पुरुष में 
लिया है और लिखा है--दु:ख के समूह को रोकने के चार मार्ग हैं! ( * * * 7९ ६० 
पधा€ 875 6 ठप खला०0त5 ० 8पए[97684॥8 (९ 8887०896९ ०/' एथ्ं।, 
?. 30. )। माना कि अर्थ वही है पर ये निरोध के चार मार्ग कौन-कौन हैं ? गिना तो दें 
सही । भगवान्‌ बुद्ध के मूल उपदेश ये ही चार आय॑ सत्य हैं । वस्तुतः दरशनशास्त्र मात्र के 
ही ये चार व्यूह या पहलू ( ॥5)०८७ ) हैं। जिस प्रकार चिकित्साशास्र में चार व्यूह 
हैं-- रोग, रोग का क/रण, आरोग्य और भैषज्य । उसी प्रकार यहाँ भी संसार, संसार का 
कारण, मोक्ष और मोक्ष का उपाय--ये चार पहलू हैं ( ब्रष्टन्य, व्यासभाष्य २॥१५ )। 
वेद्यक-आास्त्र की इसी समता के कारण बुद्ध को महाभिषक्‌ कहा गया है। 


 १--बौद्ध छोग 'समुदय' ( दुःखकारण ) कहते हैं किन्तु स्वदर्शनसंग्रह में इसे 'समु- 
दाय” कहा गया है। सम्भव है दुःख के कारणों की शज्बला--द्ादश निदानों---को देखकर 
समूहवाचक समुदाय नाम दिया गया हो। 
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्ध 


बुद्ध ने दाशंनिक प्रइनों का विवेचन न करके सीधे आयंसत्यों का ही उपदेश दिया। 
सारनाथ में दिया गया उनका प्रथम उपदेश द्र॒ष्टव्य है ( धम्मचक्कप्पवत्तण-सुत्त )। उनका 
कथ्य था कि संसार में लोग दारुण व्यथा से सन्तप्त हैं। उन्हें बचाने का उपाय न करके 
दाशंनिक गुत्थियों, जेसे--आत्मा, ईइवर, कार्य, कारण आदि को सुलझाना मूखंता है। 
है । किसी को बाण रूग जाय तो निकालकर मरहम-पट्टी करनी चाहिए, न कि यह पता 
लगाते फिरें कि किसने बाण फेंका ? क्षश्रिय ने, ब्राह्मण ने! ' * *? वह किधर बेठा था ? वह 
किस रंग का था ? आदि-आदि । अन्य प्रश्नों पर बुद्ध मौन ही हो जाते थे | किन्तु उनके 
शिष्यों ने. मौन का पूरा लाभ उठाया और वे दर्शन के दुरूह दलदरू में धेंस गये । फल 
स्पष्ट था कि अपनी-अपनी बुद्धि लोगों ने दौड़ाई तथा वेभाषिक-सोत्रान्तिक आदि सम्प्रदाय 
बन गये । बुद्ध ने वास्तव में दर्शन ( /0050909५ ) नहीं दिया, उनका बस नीतिशास्त्र 
( £ध४०४ ) है। आयंसत्यों में सिद्धान्त और व्यवहार का अनुपम समन्वय है । 

समुदायों दुःखकारणम्‌ । तद्‌ द्विविधं--प्रत्ययोपनिबन्धनों हेतुपनिबन्ध- 
नश्न । तत्र प्रत्ययोपनिबन्धनस्य संग्राहक॑ सुत्रमु--“इदं प्रत्ययफलम्‌” इति । 
इदं कार्य ये अन्ये हेतवः प्रत्ययन्ति गच्छन्ति, तेषामवमानानां हेतुनां भावः 
प्रत्ययत्व॑ कारणसमवायः, तनन्‍्सात्रस्थय फू, न चेतनस्थ कस्यचिदिति 
सुत्रार्थ:। ह 

समुदाय का अर्थ है दुःख का कारण । वह ( कारण ) दो प्रकार का है--(१) प्रत्यय 
पर आधारित और ( २ ) कारण ( हेतु ) पर आधारित । इनमें प्रत्यय पर आधारित 
( दुःखकारण ) को समझानेवाला सूत्र है--“यह्‌ ( कायंसमूह ) प्रत्यय ( कारणसमवाय ) 
का ही परिणाम है ।' इस कार्य [ के उत्पादन ] की ओर जो दूसरे हेतु जाते हैं ( कार्य 
उत्पन्न करते हैं--कार्य प्रति अयन्ति ), उन जानेवाले ( दूसरे कारणों के साथ मिलनेवाले ) 
कारणों का भाव ही प्रत्यय है जिसे कारण-समवाय भी कह सकते हैं। [ कार्य | उन 
प्रत्ययों का ही फल है चेतन का नहीं--यही सूत्र का अथ है । | आशय यह है कि कारणों 
के समूह के स्वभाव से ही कार्य की उत्पत्ति होना-प्रत्ययोपनिबन्धन समुदाय है। अंकुर 
को उत्पन्न करने में मिट्टी, जल, बीज आदि कारण हैं कोई चेतन सत्ता ( “अहम करोमि! 
के रूप में ) इन पदार्थों में नहीं है । न तो मिट्टी ही चेतन है न अंकुर ही। चेतन सत्ता के 
अभाव में केवल कारणों से कार्य होता है। हेतृपनिबन्धन में क्रमिक कार्य होता है--अंकुर 
से काण्ड, काण्ड से नाल, नाल से गर्भ''“आदि । यहाँ भी चेतन-सत्ता नहीं रहती । न तो 
अंकुर ही समझता है कि मैं उत्पन्न कर रहा हैँ और न काण्ड ही अपने को उत्पादित 
समझता । ] 


यथा बीजहेतुरडकुरो धातूनां षण्णां समवायाज्जायते। तत्र पृथियो- 
धातुरडकुरस्यथ काठिन्यं गन्धं च जनयति । अब्धातुः स्नेहूं रसं च जनयति। 





छ्ट सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


तेजोधातू रूपमौष्ण्यं च। वायुधातुः स्पर्शनं चलन च । आकाशधातुरवकाशं 
शब्द च। ऋतुधातुर्यथायोगं पृथिव्यादिकम्‌ । 

उदाहरण के लिए बीज-हेतुवाल। अंकुर छह धातुओं ( मूल कारणों ) के समवाय 
( मेल ) से उत्पन्न होता है ( न तो कार्य ही चेतन है और न कारण, यह भी नहीं कि कोई 
दूसरी चेतनशक्ति इनकी सहायता कर रही है । इसलिए फल निकलता है कि अंकुरादि कार्य 
केवल कारणों के मेल से ही बनते हैं )। 

इनमें शथिवी-धातु ( [॥४९ ९०१६ ० ०8७7 ) अंकुर में कठोरता और गन्ध 
उत्पन्न करता है । जल-धातु चिकनाहूट और रस (स्वाद ) उत्पन्न करता है। तेज 
( अग्नि ) धातु रूप और उष्णता वायुधातु स्पर्श और गति देता है, आकाश-धातु शब्द और 
स्थान की पूर्ति करता है। ऋतु-धातु योग्यता ( या आवश्यकता ) के अनुसार प्रथिवी आदि 
तत्त्वों को प्रदान करता है। ( जिस ऋतु में पदार्थ होता है. उसकी विशेषताए" लिये हुए 
रहता है । उसके अनुसार प्थिवी आदि तत्तों में न्यूनाधिकता पर प्रभाव पड़ता है )। 


( २८. क. हेतूपनिबन्धन समुदाय का स्वरूप ) 


हेतुपनिबन्धनस्य च॒ सं ग्राहक सूत्रम--उत्पादाह्य तथागतानामनुत्पादाह्य 
स्थितेबंषां धर्माणां धमंता धर्मस्थितिता धर्मनियामकता च प्रतोत्यसमुत्पादा- 
नुलोमता । तथागतानां बुद्धानां मते धर्माणां कार्यकारणरूपाणां या ध्मंता 
कार्यका रणभावरूपा, एषा उत्पादादनुत्पादाद्या स्थिता। यस्मिन्सति यदु- 
त्पद्यते, यस्मिन्नसति य्नोत्पद्यते तत्तस्य कारणस्य कार्यमू--इति । 'धर्मता' 
इत्यस्थ विवरणं धर्मेस्थितितेत्यादि | धर्मस्य कार्यस्य कारणानतिक्रमेण 
स्थिति: । स्वारथिक: तल्‌ प्रत्यय:, धर्मस्य कारणस्य कार्य प्रति नियामकता । 

हेतूपनिबन्धन समुदाय का वर्णन करनेवाला सृत्र यह है ---'तथागतों के मत से इन 
धर्मों ( कार्यंकारण ) की धमंता ( कार्य-कारण होना ) उलत्ति ( अन्वय ) तथा अनुत्पत्ति 
( व्यतिरेक ) से सिद्ध ही हो जाती है; इसमें धर्म ( कार्य ) की स्थिति, धर्म ( कारण ) 
की नियन्त्रणशक्ति, तथा प्रत्तीत्य-समुत्याद ( कारण पाकर कार्य होना ). की अनु- 
कलता भी है ।' | 

[ इसका यह अर्थ है-- | तथागतों अर्थात्‌ बुद्धों ( निर्वाणप्राप्त छोगों )के मत से 
कार्यकारण के रूप में जो धर्म हैं उनकी धमंता प्रकृति ( ]९७॥प९ ) कार्य-कारण के भाव 
के रूप में है। यह उत्पाद ( अन्वय-विधि ) और अनुत्याद ( व्यतिरेक-विधि ) से सिद्ध हो 
गई है। जिसके रहने पर जिसको उत्पत्ति होतो है ( उत्पाद ) और जिसके न रहने पर 
जो उत्पन्न नहीं होता ( अनुत्पाद ) वह उस कारण का कार्य है। 'धर्मता” शब्द की 'धर्म- 
स्थितिता' इत्यादि शब्दों के द्वारा व्याख्या की गई है। ( धर्मस्थितिता- ) धर्म अर्थात्‌ कार्य 
का कारण का उल्लड्घन न करके स्थित रहना । स्थितिता' में तल ( ता ) प्रत्यय उसी अर्थ 
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का बोधक है ( .'. निरथंक है )। धर्मनियामकता धर्म अर्थात्‌ कारण का काय॑ के प्रति 
नियामक होना । ( इसलिए धर्मतः का अर्थ है "कार्य का कारण के बिना न रहना और 
क्रारण का कार्य पर नियन्त्रण रखना । ) 


तन्‍्वयं कार्यकारणभावश्वेतनमन्तरेण न संभवतीत्यत उक्तम--प्रती- 
व्येति। कारणे सति तत्प्रतीत्य प्राप्य समुत्पादेइनुलोमता 5 अनुसःरिता 
या, सेव धर्मंतोत्पादादनुत्पादाद्या धर्माणां स्थिता। नचात्र कश्निच्चेत- 
नो5धिष्ठातोपलभ्यत--इति सूत्रार्थ: ॥॥ 

यहाँ पर कोई पूछ सकता है कि कार्य-कारण का सम्बन्ध किसी चेतन सत्ता के 
[ हस्तक्षेप किये ] बिना संभव नहीं है, इसलिए [ उनकी शंका के निराकरण के लिए | 
कहा है--प्रतीत्यसमुत्पाद की अनुकलता । कारण के रहने पर उसे पाकर ( प्रतीत्य ) 
उत्पत्ति ( समुत्पादक ) होने पर अनुलोम होना अर्थात्‌ अनुसरण ( पीछे-पीछे रहना )-- 
यही धमंता ( कार्यंकारण भाव ) उत्पत्तिनियम और अनुत्पत्ति नियम से धर्मों के विषय में 
सिद्ध होती है ( कार्यकारण का सम्बन्ध सिद्ध होता है )। इसमें कोई भी चेतन अधिष्ठाता 
( सम्बन्ध जोड़नेवाला ) नहीं मिलता--यही सूत्र का अर्थ है । 

विशेष--चेतन के खण्डन में बौद्धों कः विशेष छक्ष्य नेयायिकों पर है, क्योंकि वे ही 
ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने के लिए ऐसे अनुमान का आश्रय लेते हैं--४थ्वी अंकुरादि 
सकतृक हैं. क्योंकि ये कार्य हैं घटवत्‌ । बौद्धों का सिद्धान्त है कि न तो बीज को अपने 
कारणत्व का ज्ञान है और न अंकुर को ही अपने कारयंत्व का। कारण तो अपने कार के 
आगे सदा रहता है। चेतन कहाँ है? जिनमें कार्यकारण भाव है उनमें चतन्य नहीं पाते 
और, जिन ईइ्वरादि में चेतन्य है वे कार्य करते नहीं दिखलाई पड़ते । 

प्रतोत्यसमुत्पादस्य हेतृपनिबन्धनो यथा-बीजादइकुर:, अड्कुरात्काण्डं, 
काण्डान्नाल:, नालाद गर्भ, ततः शूकं, ततः पुष्पं, ततः फलम्‌ । न चात्र 
बाह्य समुदाये कारणं बीजादि कार्यमड्कुरादि वा चेतयते--“अहमड़कुरं 
निर्वंतंयामि, अहूं ब्रोजेन निर्वेतितः इति । एवमाध्यात्मिकेष्वपि कारणद- 
यमवगन्तव्यम्‌ । 'पुरः स्थिते प्रमेयाब्धो ग्रन्थविस्तरभीरुभिः इति न्याये- 
नोपरम्यते । 


प्रतीत्यसमुत्पाद' का हेतृपनिबन्धन कारण इस प्रकार होता है--बीज से अंकुर, अंकुर 
से प्रन्थि, ग्रन्थि से डंठडल, डंठल से कली, की से टंड, उससे फूल और तब फल ( इस 
--माध्यमिक-वृत्ति ( ए० ९ )--अस्मिनु सति इदं॑_ भवति, अस्योत्पादादयमुत्पद्मत 
इति इदं-प्रत्ययार्थ: प्रतीत्यसमुत्पादार्थ: । 
( हतुप्रत्ययसापेक्षों भावानामुत्पाद: प्रतीत्यसमुत्पापादार्थ: | ) 





८० सर्वेदर्शनर्स प्रहे-- 


प्रकार एक कारण का दूसरे कारण को उत्पन्न करते जाना )। यहाँ बाह्य समुदायों 
( कारणों के समूहों ) के होने पर, बीजादि कारण या अंकुरादि कार्य यह नहीं समझते कि , 
मैं अंकुर बना रहा हूँ या मैं बीज से बना हैँ। इसी तरह आध्यात्मिक पदों में भी दो 
कारणों ( प्रत्यय, हेतु ) को समझ लें। यहाँ पर उस लोकोक्ति के अनुसार छोड़ देते हैं 
कि-- जानने योग्य वस्तुओं का समुद्र हो सामने में है, ग्रन्थ के बड़ा हो जाने के भय से 
[ विस्तार को छोड़कर केवल दिशामात्र दिखला दें ]।' 


विशेष---आध्यात्मिक वस्तुओं का प्रत्ययोपनिबस्थन जसे--कार्य की उत्पत्ति प्रृथिवी, 
जल, अग्नि, वायु, आकाश और विज्ञान, इन छह धातुओं के समवाय से होती है| प्रथिवी- 
धातु से काय में कठोरता, जल-धातु से स्निग्धता, अग्निधातु से वर्ण और परिपाक, वायु- 
धातु से ध्वासादि, आकाशधातु से विस्तार तथा विज्ञान-ध/तु से नाम-रूप प्राप्त होता है । 

आध्यात्मिक वस्तुओं का हेतूपनिबन्धन कारण ही भवचक् कहलाता है। इसे ही 
विशेषतया प्रतीत्यसमुत्पाद समझते हैं। इसमें १९ कारणों की श्रृंखला प्रदर्शित की गई 
है । बौद्ध लोग इन्हें ही दुःख का कारण समझते हैं--क्षणिक वस्तुओं को स्थिर समझना 
या तत्त्वों को न जानना अविद्या है। इसी के कारण पूुव॑जन्म में भला-बुरा कर्म करने का 
संस्कार होता है। ये दोनों कारण पुर्व-जन्म से सम्बद्ध हैं। संस्कार के कारण ही इस जन्म 
में प्राणी गर्भ में आता है तथा विज्ञान या चेतन्य पाता है। इसके फलस्वरूप शारीरिक 
और मानसिक अवस्थाए ( नाम-रूप ) उसे मिलती हैं। नाम-रूप के कारण ही 
षडायतन ( इच्द्रियों का समूह ) मिलता है जिसके कारण बारूक बाह्य पदार्थों का स्पर्श 
करता है। स्पर्श करने पर उसे सुख, दुःख तथा उदासीनता की त्रिविध बेदना 
( 5०08»0०॥ ) होती है जिससे पदार्थों की तृष्णा उत्पन्न हो जाती है। तृष्णा से 
विषयों की आसक्ति या उपादान होता है और उसी से भव अर्थात्‌ नया जन्म होता है 
जो पूव॑जन्म के संस्कार के समान ही है। यहाँ तक आठ कारण वतंमान जीवन से सम्बद्ध 
हैं। अब भव के कारण भविष्य में जाति ( जन्म ) लेना अनिवार्य है। फिर जरामरण 
को कौन रोकेगा ? यही दुःख के कारणों की शृंखला है जिस पर समूचा बौद्ध-दर्शन 
अवलम्बित है । 


( २९. सोब्रान्तिक-सत का उपसंहार ) 
तदुभयनिरोध: । तदनन्तरं विमलज्ञानोदयों वा मुक्ति:। तप्निरोधो- 
पायो सा्गं: । स च तत्त्वज्ञानम्‌ । तच्च प्राचीनभावनाबलाजूबतोति परम 
रहस्यम्‌ । सूत्रस्यान्तं पृच्छतां कथितं--“भवन्तश््व सृत्रस्यान्तं न टेज्ता कितं--भवन्तश् सृत्रस्यान्त प्ृष्टवन्तः, 
१--पुरःस्थिते प्रमेयाब्धौ ग्रन्थविस्तरभीरुभिः । 
विस्तार सम्परित्यज्य दिद्मात्रमुपदश्यंताम्‌ । 
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सौत्रान्तका भवन्तु! इति। भगवताउभिहिततया सोत्रान्तिकसंज्ञा 
संजातेति ।। 

तो, इन दोनों का ( दुःख के क/रणों का, अथवा दुःख और दुःख कारण का ) निरोध 
हं।त। है। उसके बाद विम॑लज्ञान का उदय होने से मुक्ति होती है। दुःख को रोकने का 
उपाय ही मार्ग है। वह ( मार्ग ) है तत्त्वों को जानना ।' वह तत्वज्ञन प्राचीन भावनाओं 
के ही कारण होता है--यही सबसे बड़ा रहस्प है। सूत्र के अंतिम सिद्धान्त पूछनेवालों को ._ 
( बुद्ध ने ) कहा--“““और आप लोग सूत्र के अन्त ( गूढ़ रहस्य ) को पूछते हैं, इसलिए 
सौत्रान्तिक हों ।' भगवान ( बुद्ध ) के कहने से इनका नाम सौन्नान्तिक पड़ गया ।* 

विशेष--दुःखनिरोध के आठ क्रमिक मार्ग बुद्ध ने बताये हैं। वे हैं--संम्यक्‌ दृष्टि 
( ज्ञान ), सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वचन, कर्मान्त ( यंचशील, दशशील ), सम्यक्‌ आजीव, 
सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति तथा सम्यक्‌ समाधि । इन्हें अष्टांग-सार्ग कहते हैं । सम्यक्‌ 
का अर्थ है मध्यम-मार्ग, दोनों अतियों ( ॥#८0ए&7०8 ) का परित्याग । न अधिक भोग 
न अधिक तपस्या । इसके काव्यमय वर्णन के लिए बुद्ध की निर्वाण-त्राप्ति पर हिन्दी में 
लिखे गये मेरे निरंजना-खंडकाव्य को देखें । 

सौत्रान्तिक नाम पड़ने का कारण है, सूत्रान्तों को मानना। ये अभिधम्मपिटक को 
नहीं मानते, क्योंकि बुद्धवचन न होने से भ्रान्त हैं। बुद्ध के आध्यात्मिक उपदेश सुत्त-पिटक 
में ही संनिविष्ट हैं। इससिए ये उसे ही प्रामाणिक मानते हैं। यशोमित्र अपनी सुुटार्था 
में कहते हैं--क: सौत्रान्तिकार्थ: ? ये सृत्रप्रामाणिका ने तु शास्त्रप्रामाणिकास्ते सोचा- 
न्तिक: ।' शास्त्र 5 अभिधर्म । इस सम्प्रदाय के प्रमुख आचार ये हैं--कुमारलात 
( २०० ई०, तक्षशिलावासी ग्रन्थ-कल्पनामंडतिका, श्रीलाभ ( कुमार के शिष्य, सौत्रान्तिक 
विभाषा की रचना ), धर्मंत्नात और बुद्धदेव ( वसुबन्धु द्वारा उल्लिखित ), यशोमित्र 
( अभिधरंकोष की टीका स्फुटार्था )। 


( ३०. वैभाषिक-मत--बाहदार्थ प्रत्यक्षत्ववाद ) 


केचन बौद्धा:--बाह्मोेषु गन्धादिष्वान्तरेषु रूपादिस्कन्धेषु सत्स्वपि, 
तत्रानास्थामुत्पादयित्‌ं सर्व शुन्यभिति प्राथमिकान्विनेयान्‌ू अचकथडधूग- 
वान्‌, द्वितीयांस्तु विज्ञानमात्रग्रहाविष्टान्विज्ञानमेवेकं सदिति, तृतीयानुभयं 
सत्यमित्यास्थितान्विज्ञेगमनुमेयमिति, सेयं विरुद्धा भाषेति वर्णयन्तः-- 
वेभाषिकाख्यया ख्याताः । 

कुछ बौद्ध वेभाषिक के नाम से प्रसिद्ध हैं, क्योंकि ये इन ( तीनों सम्प्रदायों ) की बात 
को विरुद्ध भाषा ( विभाषा ) कहकर मानते हैं--यद्यपि गन्धादि बाह्य पदार्थों और 
रूपादि स्कन्ध के आन्तरिक पदार्थों की सत्ता है, फिर भी भगवान्‌ बुद्ध ने ( १ ) पहले 





१--सूत्रान्तं पृच्छति इति सौत्रान्तिक: | पृच्छतो सुस्नातादिम्य:' इति ठक्‌ । 
६ स० सं० 


4२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


शिष्यों में अविश्वास उत्पन्न करने के लिए 'सब कुछ शून्य है” ऐसा कहा । (२ ) दूसरे 
शिध्यों को जो विज्ञानरूपी ग्रहों से ग्रस्त थे, यह कहा कि विज्ञान ही. एकमात्र सत्‌ है। 
( ३ ) तीसरे शिष्यों को जो दोनों ( बाह्य-आन्तर ) की सत्ता में आस्था रखे हुए थे, यह 
कहा कि विज्ञेय ( बाह्य ) पदार्थ अनुमान का विषय है । 


विशेष--वेभाषिकों का पुराना नाम सर्वास्तिवादी है, क्योंकि ये सबों की सत्ता 
स्वीकार करते हैं। बाद में जब कनिष्क के समय बौड्धों की चतुर्थ संगीति हुई तो उसमें इस 
सम्प्रदाय के मूलग्रन्थ आय कात्यायनीपुत्र के द्वारा रचित 'ज्ञानप्रस्थानशास्त्र” पर एक विराट्‌ 
टीका बनी जो 'विभाषा' कहलाई। इसी ग्रन्थ को सबसे अधिक मान्य मानने के कारण 
सम्प्रदाय का नाम वेभाषिक पड़ गया। यश्योमित्र ने स्फुटार्था में लिखा है--विभाषया 
दिव्यन्ति चरन्ति वा वेभाषिका:। विभाषां वा वदन्ति वेभाषिका: । उस्थादिप्रक्षेपात्‌ ठक्‌ 
( एप्ठ १२ )। 

अशोक के समय जब द्वितीय संगीति हुई थी उसी समय सर्वास्तिवाद अपने प्रिय 
सिद्धान्तों की रक्षा के लिए स्थविरवाद ( थेरवाद ) से प्ृथक्‌ हो गया था। कनिष्क के समय 
तक सर्वास्तिवादी फिर विभक हो गये--एक गश्धार के सर्वास्तिवादी, दूसरे कश्मीर के । 
लेकिन चतुर्थ संगीति में थे एक कर दिये गये, जिसका नाम कश्मीर वेभाषिक' पड़ा । 
सर्वास्तिवादियों का मूल साहित्य संस्कृत में था, परन्तु आज वे ग्रन्थ लुप्त हैं, केवल चीनी 
और तिब्बती अनुवादों पर ही सन्तोष करना पड़ता है। डा० तकाकुसु ने इनका विस्तृत 
परिचय दिया है। 


सर्वास्तिवाद और स्थविरवाद में सूत्र ( सुत्तपिटक ) और विनय ( विनयपिटक ) में 
विशेष अन्तर नहीं । उनका अन्तर अभिधर्म को लेकर है। सूत्र में वेभाषिकों के ग्रन्थ हैं-- 
दीर्घागम  ( तुल० स्थविरवादी-दीघ॑निकाय ), मध्यमागम ( मज्िमनिकाय ), संयुक्तागम 
( संजुत्त निकाय ), अन्लीत्तरागम ( अंगुत्तरनिकाय ) और क्षुद्रकागम ( खुहकनिकाय )। 
इस प्रकार नाम-क्रम में तो समता है ही, विषयवस्तु भी दोनों के समान ही हैं। इनके 
विनय पाँच हैं, जो स्थविरवादियों के विनयपिटक से तुलनीय हैं-- 
सर्वास्तिवादी ( तिब्बती )--स्थविरवादी ( पाली ) 


१. विनय-वस्तु महावमग्ग॒ ( विनयपिटक ) 
२. प्रातिमोक्ष-सूत्र पातिमोक्‍्ख छः 

३. विनय विभाग सुत्त विभडद्भ $ 

४. विनय क्षुद्रक वस्तु बुल्लवग्ग शा] 

2. विनय उत्तर ग्रन्थ परिवार 


इन ग्रन्थों का मूल संस्कृत से तिब्बती अनुवाद कई शतारिदियों में हुआ है। यही दशा 
अन्य ग्रन्थों के तिब्बती और चीनी अनुवादों की है । 
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इनका अभिधर्म चीन में आज भी अपना मस्तक उठाये हुए है । ये ग्रन्थ सात हैं-- 
(१ ) आर्य कात्यायनीपुत्र रचित ज्ञान-प्रस्थान ( १८३ ई० पू० ), (२) महाकौ-ठल 
( यज्ञोमित्र के अनुसार ) यां शारिपुत्र ( चीनी अनुवादों के अनुसार ) रचित संगीति 
पर्याथ, ( ३ ) वसुमित्र का प्रकरणवाद ( १८३ ई० पू० ), (४ ) देवशर्मा का विज्ञान- 
काय, ( ५ ) पूर्ण या वसुमित्र लिखित धातुकाय, ( ६ ) शारिपुन्न या मौदूगल्यायन रचित 
धर्मस्कन्ध तथा ( ७ ) मौद्गल्यायन रचित प्रज्ञतिशा(्र। ऊपर कहा जा चुका है कि ज्ञान- 
प्रस्थान पर चतुर्थ संगीति में विभाषा टीका लिखी गयी । इसमें वसुमित्र और अश्वघोष का 
बड़ा हाथ था । इसकी भी तीन ,टीकाएँ हुई, जिनमें 'महाविभाषा” सबसे बड़ी है। 
हुएनसांग ने इसका अनुवाद चार वर्षों में ( ६५६-५९ ई० ) पूरा केया। अनुवाद चार 
हजार एस्ठों में है । 

इस सम्प्रदाय के अन्य आचार्य हैं--वसुबन्धु ( चौथी शताब्दी ), कृतियाँ-परमार्थ- 
सप्तति, तर्कशासत्र, वादविधि और अभिधर्मंकोश, अभिधरमंकोश की टीका-सम्पत्ति विपुर 
है, वसुबन्यु के कार्य सौत्रान्तिक-सम्प्रदाय में भी हुए हैं ), संघभद्र ( विशुद्ध वेभाषिक, 
वसुबन्धु के विरोधी, कृतियाँ--अभिधर्म न्‍्यायानुसार या कोशकरका, अभिधमंसमय- 
दीपिका, हुएनसांग द्वारा दोनों का अनुवाद, ४० १७५१ और ७४९ ) | इसके अलवि अन्य 
आचायय भी हैं, जिनके चीनी अनुवादों में नाम बचे हैं । 

एषा हि तेषां परिभाषा समुन्मिषति । विज्ञेयानुमेयत्ववादे प्रात्यक्षिकस्य 
कस्यचिदप्यर्थस्थाभावेन, व्याप्तिसंवेदनस्थानाभावेन अनुमानप्रवृत्त्यनुपपत्तिः 
सकललोकानुभववि रोधश्व । 

ततश्रवार्थों द्विविधः-पग्राह्मो5ध्यवसेयश्व । तत्र ग्रहणं निविकल्पकरूप॑ 
प्रमाणम्‌ । कल्पनापोढत्वात्‌* अध्यवसायः सविकल्पकरूपो5प्रमाणम्‌ । 
कल्पनाज्ञानत्वात्‌ । 


उनकी पारिभाबिक शब्दावली इस प्रकार निकलती है--विज्ञेय” ( बाह्य पदार्थों ) को 
अनुमान का विषय जो लोग मानते हैं ( > सौन्रान्तिक ) वे प्रत्यक्षतः किसी भी अर्थ की सत्ता 
को स्वीकार नहीं करते । फल यह होता है कि व्याप्ति के ज्ञान के स्थान की भी सत्ता नहीं 
रहेगी, फिर | व्याप्तिज्ञान के अभाव में ] अनुमानकी ही प्रवृत्ति नहीं होगी । ( आशय यह 
है---जहाँ धूम है वहाँ अग्नि है' इस व्याप्ति का ज्ञान केसे होता है ! हम रसोईघर का 
उदाहरण देंगे, जहाँ धूम और अग्नि की व्याप्ति प्रत्यक्षज्ञान से प्रात होती है। इसलिए 
रसोईघर को व्याप्ति के संवेदन का स्थान कहेंगे । जब सोत्रान्तिक लोग किसी भी पदार्थ का 
प्रत्यक्षज्ञान नहीं मानते तो रसोईघर भी नहीं बच सकेगा । इसलिए उनके यहाँ. प्रत्यक्ष के 
अभाव में व्याप्तिज्ञान का कोई उपाय नहीं । जिस अनुमान से वे विषयों का ज्ञान करते हैं, 
क्‍या व्याप्तिज्ञान के अभाव में वह ठहर सकेगा ? इसलिए बाह्यार्थ को प्रत्यक्षगम्य 
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मानना परम आवश्यक है। ) दूसरे, समूचे संसार के अनुभव के भी [ वह सिद्धान्त ] 
विरोध में है ( सभी छोग वस्तुओं को देखकर जानते हैं न कि अनुमान करके )। 

इसके बाद अर्थ दो प्रकार के होते हैं--ग्राह्म ( 5०४आं०]० ) तथा अध्यवसेय 
( जैय 7700/४890० ) | [ इन्द्रियों के साथ वस्तुओं का संयोग होते ही जब निविकल्पक 
( ए०7-वांडव्यंपमंग्र४४५० ) ज्ञान होता है कि यह कोई चीज है, तो इस ज्ञान का विषय 
देवदत्तादि पदार्थ ग्राह्म कहलाते हैं। ग्राह्म 5 निविकल्पक ज्ञान जिसका हो वेसी वस्तु । 
बाद में जब जाति, गुण आदि विशेषों का प्रत्यक्षीकरण होता है तब “यह ब्राह्मण है, श्याम 
है' इत्यादि सविकल्पक ज्ञान के विषय को अध्यवसेव कहते हैं। अध्यवसेय <- सविकल्पक 
ज्ञान का विषय | |! - 

तब उनमें निविकल्पक के रूप में जो ग्रहण ( ग्राह्म का ज्ञान निविकल्पक ज्ञान ) 
होता है वही प्रमाण है क्योंकि उसमें कल्पना बिल्कुल नहीं रहती ( अपोढ ८ रहित ) । 
सविकल्पक के रूप में जो अध्यवसाय होता है वह अप्रमाण है क्योंकि उसमें [ वस्तु का 
ज्ञान नहीं, | कल्पना का ज्ञान होता है। [ हम जानते हैं कि ज्ञान के विशेष हैं--जाति 
( 0285 ), गुण ( (शाभा9 ), क्रिया ( 4०४ंठा ) और द्रव्य ( ७० )। वस्तुतः 
सीपी रहने पर भी “यह चाँदी है! इस प्रकार का ज्ञान चूँकि कल्पित-रजतत्व से युक्त है 
अतः प्रमाण नहीं है। उसी प्रकार ज्ञान के ये चारों विशेष कल्पित अर्थात्‌ कल्पनाप्रसूत 
हैं इसलिए प्रमाण नहीं होते । बौद्ध लोग मानते हैं कि कल्पना से ही कोई वस्तु असत्य सिद्ध 
होती है । जाति तो वस्तुनिष्ठ है नहीं, उसे तो अपोह से जानते हैं जेसे--घट जाति - घट 
भिन्न-भिन्न या घटेतर भिन्न | यह भी काल्पनिक ही है। संज्ञाए' जो वस्तुओं को दी जाती 
हैं पुरुष ही देते हैं अतः वे भी कल्पना पर ही आधारित हैं। गुण और क्रिया को अपने 
आश्रय से बराबर सम्बन्ध है ही नहीं--ये भी वस्तुनिष्ठ न होकर कल्पित हैं। सविकल्पक 
ज्ञान में मानसिक-दशा का प्रक्षेप वस्तु पर होता है अतः अध्यवसेय ज्ञान प्रमाण नहीं हो 
सकता | जमंन-दाशंनिक काँट (/:७7४ ) ने भी दृश्यजगत्‌ ( ?॥०४०77०४०३ ) और 
सत्य-जगत्‌ ( २०ए०्7००७ ) का अन्तर दिखलाते हुए कहा था कि मूल सत्य को हम नहीं 
जान सकते क्योंकि जब ज्ञान करने जाते हैं तब वस्तु पर बुद्धि का आरोपण हो जाता है 


१. निविकल्पक ओर सविकल्पक ज्ञान का बड़ा सुन्दर निदर्शन शिशुपाल्वध की इन 
पंक्तियों ( १।२-३ ) में हुआ है जहाँ नारद को आकाश से उतरते देखकर जनता में 
प्रतिक्रियाए" होती हैं-- 

“ निविकल्पक--गत॑ तिरश्चीनमनृरुसारथे: प्रसिद्धमृध्वेज्वलनं हविभु जः । 
पतत्यधों धाम विसारि स्वतः किमेतदित्याकुलमीक्षितं जने: ॥ २ ॥ 

सविकल्पक---चयस्त्विषामित्यवधारितं पुरा तृत: शरीरीति विभाविताकृतिम्‌ । 
विमुविभक्तावयर्व॑पुमानिति क्रमादमुं नारद इत्यबोधि सः ॥ ३ ॥ 
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( जींएत टणे०्परा$ लएलजरवांतह गाव 8 इपली शर टक्काप् वैपाठ्ज पाठ 
ह०प्रायशा३॥ ० रिण्यॉ]9,. व छ९ था6 टबफुना९ 0 साठ 45$ ण्गोष़ 
हैएए०्क्षा्वा06 485 बप्राशएाश्व वी श8 ए तीर प्रल्यांब] ०००प्रापंए ० ९ 
॥९बों परशप०९ णी फरंजएु5--+र्ण 6 इ>ट्शी०त फ्रांग8४न४-॥०७5९ए८४ ) इस 
प्रकार प्रत्यक्ष भी कभी-कभी अप्रमाण माना जांता है । 


( ३१. निविकल्पक प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है ) 

तदुक्तम्‌-- 

२४. कल्पनापोठम भ्रान्तं प्रत्यक्ष निविकल्पकम्‌ । 

. विकल्पों. वस्तुनिर्भासादसंवादादुपप्लवः ॥। इति। 
२५. ग्राह्मं वस्तु प्रमाणं हि ग्रहणं यदितोधन्यथा। 
न तहस्तु न तन्‍्मानं शब्दलिड्रेन्द्रयादिजम्‌ ॥ इति च। 

जेस। कि कहा गया है--निविकल्पक प्रत्यक्ष वह है जो कल्पना से रहित है तथा 
अन्त ( मिथ्या ज्ञान ) भी नहीं है ( श्रान्त नहीं होने से यह सत्य ज्ञान है और प्रमाण 
है ) | विकल्प-प्रत्यक्ष ( 5 सविकल्पक प्रत्यक्ष ) में वस्तुओं की प्रतीति ( निर्भास, &99- 
८»7७7८० ) होती है, एकमति से ज्ञान न होने के कारण यह भ्रम ( उपप्लव ) है ( सवि- 
कल्पक ज्ञान भिन्न-भिन्न पुरुषों का विभिन्न प्रकार से होता है, सभी लोग एक ही दृष्टि से 
वस्तुओं को नहीं जानते इसलिए सबों की एकमति नहीं । लेकिन प्रमाण वही है जो 
एकात्मक-ज्ञान हो ) । 

और भी-- ग्राह्म ( निविकल्पक प्रत्यक्ष का विषय ) वस्तु ही [ सत्य है ] क्योंकि 
प्रमाण केवल ग्रहण ( निविकल्पक प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञान ) ही है। इसके अतिरिक्त जो कुछ 
है वह्‌ वस्तु नहीं है, शब्द, लिग और इन्द्रियादि से उत्पन्न होने के कारण वह प्रमाण 
भी नहीं ।! 

विशेष--ज्ञन की उत्पत्ति के साधन ये हैं--शब्द ( शब्द-प्रमाण ), लिग ( अनुमान 
प्रमाण ), इन्द्रिय ( संविकल्पक प्रत्यक्ष मात्र ) | आदि 5 उपमानादि । ये सभी ज्ञान काल्प- 
निक हैं, वस्तुनिष्ठ नहीं | शब्द--यदि कोई कहे कि कलकत्ते में कल खूब पानी बरसा, _ 
तो श्रोता अपने पहले देखे हुए नगर के समान कछकत्ते की कल्पना करता है, फिर बीती 
हुई रात की कल्पना करता है, फिर कभी देखी हुई वर्षा की कल्पना करता है--इस प्रकार 
क्रम से ज्ञान करता हुआ शब्दज्ञान से परिस्थिति को कल्पना का विषय बनाता है इसलिए 
यह प्रमाण नहीं । लिग--जो अज्ञात वस्तु का ज्ञान करावे ( लीनमर्थ गमयति ) वही लिंग 
है जेसे--धूमादि । पहाड़ पर धूम देखकर रसोईघर आदि जगहों में पहले देखे गये अग्नि 
के सदश अग्नि की कल्पना अनुमाता करता है । यहाँ भी पहले की तरह कल्पना है अतः 
लिंग से उत्पन्त ज्ञान ( अनुमान ) भी प्रमाण नहीं । इन्द्रिय--इससे उत्पन्न प्रत्यक्ष ज्ञान 
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दो प्रकार का है--निविकल्पक जो प्रमाण है तथा सबविकल्प जो प्रमाण नहीं । उपमानादि 
में भी गो के सहश गवय कहने पर पूर्वंहष्ट गो की कल्पना की जाती है अत: वह भी प्रमाण 
नहीं है। इस प्रकार वस्तुओं का ज्ञान निविकल्पक प्रत्यक्ष द्वारा ही सम्भव है । 


ननु सबविकल्पकस्याप्रामाण्ये कथं ततः प्रवृत्तस्याथंप्राप्तिः संवादअ्योप- 
पद्येयातामिति चेतु--न तद्‌ भव्रम्‌। मणिप्रभाविषयमणिविकल्पन्यायेन 
पारंपरयेणार्थप्रतिलम्भसंभवेन तदुपपत्ते: । अवशिष्टं सौत्रान्तिकप्रस्तावे 
प्रपश्चितमिति नेह प्रतन्‍्यते । 


यदि कोई यह शंका करे कि जब आप सविकल्पक को अप्रमाण मानते हैं तब इसी 
ज्ञ/न को पाकर, जो व्यक्ति प्रस्तुत होकर, वस्तु की प्राप्ति करता है, जिससे सभी सहमत 
हैं ( कोई विवाद नहीं )--इसकी सिद्धि कंसे होगी ? ( माना कि सीपी को चाँदी समझ 
'इद॑ रजतम्‌” कहना श्रान्त है क्योंकि वहाँ अर्थ या वस्तु की प्राप्ति नहीं होती लेकिन सत्य 
रजत की स्थिति में तो अर्थ-प्राप्ति होती है। इसे आप कंसे अप्रमाण कह सकते हैं ? इसमें 
किसी का विवाद भी नहीं कि यह चाँदी नहीं है। सच्ची चीज को कौन नहीं मानेगा ? 
इसलिए आपको सविकल्पक की प्रामाणिकता स्वीकार करनी पड़ेगी ) । 


उतर है कि शंका ठीक नहीं । मणि की प्रभारूपी विषय से जिस प्रकार मणि की 
कल्पना की जाती है उसी परम्परा ( क्रम ) से इस प्रकार की वस्तुओं का ज्ञान सम्भव है, 
यह सिद्ध होता । ( मणि की प्रभा को देखकर कोई भ्रम से “यह मणि है” यह सोचकर 
जाय तो उसे पभा के द्वारा ही मणि की प्राप्ति होती है। वेसे ही सत्यरजत के स्थान 
पर 'यह रजत है! इस प्रकार सविकल्पक भ्रम ज्ञान से कोई जाय तो उसे उसी 
रजत की प्राप्ति होती है। अभिप्राय है कि भ्रम ज्ञान से ही क्रमश: सत्यज्ञान होता 
है । ) शेष बातें सौत्रान्तिकों की प्रस्तावना करते समय ही कह दी गई हैं, यहाँ पर 
नहीं बढ़ाई जा रही हैं । 

( ३२. तत्त्व को अभिन्‍नता-मार्गों में भेद ) 


न च विनेयाशयानुरोधेनोपदेशभेदः साम्प्रदायिको न भवतोति भणि 
तव्यम्‌ । यतो भणितं बोधिचित्तविव रणे-- 
२६. देशना लोकनाथानां सत््वाशयवशानुगा: । 
भिद्चन्ते बहुधा लोक उपायैबंहुमिः पुनः ।। 
२७. गम्भो रोत्तानभेदेन क्वचिच्चोभयलक्षणा । 
भिन्ना हि देशनाभिन्ना शून्‍्यताहयलक्षणा।। इति। 








१-5तुलना करें--वाक्यपदीय-उपाया: शिक्ष्यमाणानां बालानामुपलालना: । 
असत्ये वत्म॑नि स्थित्वा तत: सत्यं समीहते ॥ 





बौद्ध-द््शनस्‌ ८७ 


और ऐसा भी नहीं कहना चाहिए कि शिष्यों ( विनेय ) के अभिप्रायों के कारण 
उपदेश्षों में भेद होना साम्प्रदायिक नहीं है। ( शिष्यों की विभिन्‍न बुद्धि के कारण गुरु 
का उपदेश एक होने पर भी सम्प्रदाय--4र्ििकिषआ 5०४००४--के चलते उपदेशों में 
भेद होता है | बुदूध का उपदेश एकात्मक ही था | ) ऐसा बोधिचित्त के विवरण ( टिप्पणी 
के रूप में छोटी टीका ) में कहा गया , है--सन्मागं-प्रदर्शकों ( छीक के स्वामियों, 
आचार्यों ) के उपदेश, समझनेवाले लोगों के: अभिप्रायों के चपेट में पड़कर, संसार में 
विभिन्न मार्गों ( उपायों ) के कारण प्रायः भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होते हैं । उनके उपदेश कहीं 
गम्भीर हैं, कहीं स्पष्ट ( उत्तान ), कहीं पर दोनों प्रकार के लक्षणों ( गम्भीरता और 
स्पष्टता ) से युक्त हैं--इसलिए भेद के कारण उपदेश भिन्‍न लगते हैं, किन्तु तत्त्व एक- 
मात्र शून्य है और जो अद्यय ( '०४-तं७७। ) और अभिन्‍न हैं। ( उपदेश के भेद से 
तत्व में भेद नहीं पड़ता, भेद होता है तो मार्ग या सम्प्रदाय में । शुन्यतत््व का वर्णन 
सभी करते हैं परन्तु अपनी बुद्धि के अनुसार हो | हीन बुद्धिवाले शिष्य एक शब्द में 
शुन्यता को समझ न सके तो सर्वास्तितत्ववाद के माध्यम से समझे । मध्यम बुद्धि वाले ज्ञान 
मात्र का अस्तित्व मानकरं समझ सके, तो प्रकृष्ट बुद्धिवाले शिष्य साक्षात्‌ रूप से शून्यता 
को समझ गये । ) 
( ३३. द्वादश आयतनों को पूजा ) 
द्वादशायतनपुजा श्रेयस्करी ति बौद्धनये प्रसिद्धमू-- 
२८. अर्थानुपाज्यं बहुशों द्वादशायतनानि वे। 
परितः पूजनीयानि किमन्येरिह पूजिते: ॥ 
२९. ज्ञानेन्द्रियाणि पत्चेव तथा कर्मेन्द्रियाणि च । 
मनोबुद्धिरिति प्रोक्त द्वादशायतनं बुधेः ।। इति ॥। 
बौद्धों के सिद्धान्त में प्रसिद्ध है कि बारह आयतनों ( अन्तःस्थानों ) की पूजा मोक्ष 
देनेवाली है--“बहुत-सा धन उपाजित करके द्वादश आयतनों की पूजा करनो चाहिए । यहाँ 
दूसरी पूजाओं से क्या लाभ है ? विद्वानों ने कहा है कि पाँच ज्ञनिद्धियाँ ( चर्म, नेत्र, कर्ण, 
रसना और नासिका ), पाँच कर्मेन््रियाँ ( हाथ, पर, मुह, जननेन्द्रिय तथा गुदा ), मन 
और बुद्धि--ये ही द्वादश आयतन हैं ।” (-- इनसे सम्यक्‌ कम॑ करना चाहिए । ) 
( ३४. बौद्ध-मत का संग्रह ) 


विवेकविलासे बौद्ध मतमित्थम भ्यधायि-- 
३०, बौद्धानां सुगतो देवो विश्व च क्षणभंगुरम्‌ । 

आयंसत्यास्यया तत्त्वचतुष्टयमिदं क्रमात्‌ ५। 
३१. दुःखभायतनं चेव ततः सघुदयो सतः। 

मार्गश्रेत्यस्थ च व्याख्या ऋ्रेण श्रूयतामतः ॥ 


८८ | सर्वदर्शनसं प्रहे- 


विवेक-विलास में बौद्ध-मत का इस प्रकार वर्णन किया गया है--“बौद्धों के देवता 
सुगत ( बुद्ध ) हैं, संसार क्षण में नष्ट हो जाता है। आर्यंसत्य नाम के चार तत्त्यों को 
क्रमश: [ जानना चाहिए |। दुःख, दुःख का स्थान, तब समुदाय तथा मार्ग ( ये सुप्रसिद्ध 
आय॑सत्य नहीं हैं, क्योंकि वे हैं--दु:ख, समुदाय, निरोध और मार्ग )--अब इनकी व्याख्या 
क्रमशः सुनें । 
३२, दुखं संसारिण: स्कन्धास्ते च पञ्च प्रकीतिताः । 
विज्ञान वेदना संज्ञा संस्कारों रूपसेव च॥ 
३३. पश्चेन्द्रियाणि शब्दाद्या विषयाः पत्च मानसम्‌ । 
धर्मायतनमेतानि द्वाशशायतानि तु ॥ 
३४. रागादीनां गणो यस्मात्समुदेति नणां हृदि। 
आत्मात्सीयस्वभावार्यः स स्यात्समुदय: पुनः ॥ 
दुःख का अथ् है संसार में रहनेवाले प्राणी के स्कन्ध, जो पाँच कहे गये हैं--विज्ञान, 
वेदना, संज्ञा, संस्कार और रूप । 
ददश आयतन ये हैं--पाँच इच्द्रियाँ ( ज्ञान की ), शब्दादि पाँच विषय ( दूसरे मत 
में पाँच कर की इनच्द्रियाँ ), मन तथा धर्म का आयतन ( निवास स्थान अर्थात्‌ बुद्धि )। 
जिससे राग्रादि का समूह मनुष्यों के हृदय में उत्पन्न होता है, आत्मा के अपने स्वभाव 
के नाम से जो विद्यमान है--वहो सम्ुदय है । 
३५. क्षणिका: सर्वसंस्कारा इति या वासना स्थिरा। 
स सा्ग इति विज्ञेयः स व मोक्षोईभिधोयते ।। 
३६. प्रत्यक्षमनुभानं च प्रमाणद्ितयं तथा। 
चतुष्प्रस्थानिका बोद्धा: र्याता वेभाषिकादयः ।। 
सभी संस्कार क्षणिक हैं" यह जो स्थिर वासना ( विचार ) है, इसे ही. मार्ग 


जानें । इसे मोक्ष भी कहते हैं । 
प्रत्यक्ष और अनुमान--ये केवल दो प्रमाण हैं। वेभाषिक आदि बौढ़ों के चार 


प्रस्थान ( 500००१४ ) प्रसिद्ध हैं । 
३७. अर्थो ज्ञानान्वितो वेभाषिकेण बहु मन्‍्यते। 
सोत्रान्तिकेन प्रत्यक्षग्राह्मोष्थों न बहिमंतः ॥। 
३८. आकारसहिता बुद्धियोंगाचारस्य संसता । 
केवलां संविदं स्वस्थां सन्यन्ते मध्यमाः पुनः ॥॥' 
१०अन्यत्राप्युक्तमू---मुख्यो माध्यमिको विवतमखिलं शूत्यस्थ मेने जगत, 
योगाचारमते तु सन्ति मतयस्तासां विवर्तोष्खिलः । 
अर्थोस्ति क्षणिकस्त्वस।वनुमितों बुद्धयेति सौज्ञान्तिकः, 
प्रत्यक्षम्‌ क्षणभंगुरमु च सकलम्‌ वेभाषिकों भाषते ॥। 











बौद्ध-दर्शनम्‌ ८९ 


] 


वैभाषिक लोग अथंको ज्ञान से युक्त ( प्रत्यक्षगम्य ) मानते हैं, सौन्नान्तिक बाह्य 
अर्थ को प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहणीय नहों लेते ( अनुमेय मानते हैं )। योगाचार के मत से बुद्धि 
ही आकार के साथ है ( बुद्धि में ही बाह्यार्थ चले आते हैं--भेद-भाव नहों )। माध्यमिक 
केवल ज्ञान को ही अपने में स्थित मानते हैं । 
३९. रागादिज्ञानसंतानवासनोच्छेदसम्भवा । 
चतुर्णामपि बौद्धानां मुक्तिरेषा प्रकोतिता ॥ 
४०, कृत्ति: कमण्डलुमौण्ड्यं चोरं पुर्वाह्मभोजनम्‌ । 
सड्भो रक्‍ताम्ब रत्वं च शिक्षिये बौद्धभिक्षुभि: ३ 
( वि० वि० 5।२६५-७५ ) इति। 


इति श्री मत्सायणमाधवोये सर्वद शंनसंग्रहे बौद्ध दर्शनम्‌ ।। 


आजा 0 ना 


रागादि-ज्ञान को परम्परारूपी वासना के नष्ट हो जाने से उत्पन्न सुक्ति चारों प्रकार 
के बौद्धों के लिए कही गयी है । चमं, कमण्डलु, मुण्डन, चीर ( वस्त्र ), पूर्वाहुण में [ एक 
बार ] भोजन, संघ में रहता और छाल ( कषाय ) वस्त्र धारण करना - बौद्ध भिक्षु इन्हें 
ही स्वीकार करते हैं।' ( विवेक-विलास, ८।२६५-७५ ) । 
इस प्रकार श्रीमानु सायण माधव के सर्वंदर्शन-संग्रह में बौद्धर्शन [ समाप्त हुआ ] । 
॥ इति बालकविनोमाशडूरेण रचितायां सर्वदर्शन-संग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां बौद्धधशंनमवसितम्‌ ॥ 


जै५अ४क४ 


३ 
र श्‌ 
आहंत-दशनम्‌ 
जीवादितत्वनिचयं समुपादिशद्थो 
ज्ञानप्रपच्वमखिलं सरल तथेव । 
संदिश्य. दर्शनमथापि चरिज्रमेयं 
ज॑नो भवेत्पथि निदर्शम एब बीरः ॥--ऋषि: 
( १. क्षणिक-भावना का खण्डन ) 
तदित्थं मुक्तकच्छानां मतमसहमाना विवसनाः कथंचित्स्थायित्वमा- 
स्थाय क्षणिकत्वपक्ष॑ प्रतिक्षिपन्ति । यद्यात्मा कश्चिन्नास्थीयेत स्थायो, तदेह- 
लौंकिकपा रलौकिकफलसा धनसम्पादनं विफल भवेत्‌ । 
काँछ ( पिछुआ, धोती के अगले भाग की छोर, कच्छ ) को खुला रखनेवाले 
(बौद्ध ) लोगों के इस क्षणिकत्व-मत को वस्त्र-हीन ( जेन ) लोग सहन नहीं कर पाते 
तथा किसी प्रकार [ सत्ता का | स्थायित्व स्वीकार करके क्षणिकत्व-मत का खण्डन करते 
हैं। यदि कोई स्थायी आत्मा नहीं मानी जाय तो इहलोक ( संसार ) और परलछोक--- 
दोनों की फलप्राति के साधनों ( ब्रत, उपवास, दान, पुण्य आदि ) का सम्पादन व्यथ॑ हो 
जायगा । 
विशेष--माधवाच/य॑ बौद्धों और जेनों के साथ व्यंग्य करते हैं। बौद्ध छोग काँछ 
नहीं बाँधते तो जेन छोग उनके भी चाचा हैं कि वस्त्र ही नहीं पहनते । स्पष्टतः यह संकेत 
दिगम्बर जेनियों पर है। आश्चर्य है कि काँछ न बांधनेवाले के मत को वस्त्रहीन लोग 
दोषपूर्ण मानें, पर यही तो संसार का नियम है। जेनियों की आपत्ति है कि यदि सभी 
पदार्थ क्षण-क्षण बदलते जा रहे हैं तब सभी कर्म बदल जायेंगे। काम करनेवाले फल पाने 
के समय नहीं रहेंगे । काम करे दूसरा, फल मिले दूसरे को । कोई काम करने की जरूरत 
ही फिर क्‍या है ? इसे ही बाद में स्पष्ट करेंगे । 


न ह्योतत्सम्भवत्यन्यः करोत्यन्यों भुड़क्त इति। तस्माद्यो$हं प्राक कर्म 
अक रवं सो5हं सम्प्रति तत्फलं भुझज इति पूर्वापरकालानुयायिनः स्थायिन- 
स्तस्य स्पष्टप्रभाणावसिततया पुर्वपिरभागविकलकालकलावस्थितिलक्षण- 
क्षणिकता परीक्षकरहंद्धिन परिग्रहार्हा ।। 

यह कभी संभव नहीं है कि एक व्यक्ति काम करे और दूसरा उसका फल ले ले। 
इसलिए, “जिस व्यक्ति ने ( मैंने ) पहले काम किया था, वहो व्यक्ति ( मैं ) इस समय 





| 


आहुत-दर्शनम्‌ ९१ 
उसका फल-भोग कर रहा है'-इस प्रकार स्पष्ट ( प्रत्यक्ष ) प्रमाण से मालम होता है कि 
पूर्व ( पहले ) और अपर ( बाद में ) काल में होनेवाला काये या भाव स्थायी ( अक्षणिंक ) 
है। यही कारण है कि सत्य का अनुसंधान करनेवाले जेन लोग ( अहंत्‌ ) उस क्षणिकता 
को ग्रहण करने में असमर्थ हैं जिसमें पूर्वापर के क्रम से रहित, काल के एक छोटे अंश 
( कला ) तक ही [ किसी पदार्थ की ] स्थिति स्वीकार की जाती है। [ स्थायी पदार्थ 
में पूर्व और अपर का क्रम रहता है । दिन स्थायी है, उसका पूर्व भाग और अपर भाग 
हो सकता है, लेकिन एक क्षण का न तो पूव॑ंभाग होता न अपरभाग । चूँकि उदाहरणों 
से स्पष्ट किया जाता है कि किसी भी सत्ता के पूर्व और अपर--दो खंड होते हैं इसलिए 
सत्ता स्थायी ही होगी क्योंकि क्षणिक में पूर्वापर नहीं होता । | 

( २. क्षणिक-पक्ष में बोद्धों की युक्ति ) 
अथ सन्‍्येथा:-- 


प्रमाणवत्त्वादायातः प्रवाहः केन वायँते ? 

- इति न्‍्यायेन “यत्सत्तत्क्षणिकम! इत्यादिना प्रमाणेन क्षणिकतायाः 
प्रभिततया, तदनुसारेण समानसंतानवर्तिनामेव प्राचीन: प्रत्ययः कर्मकर्त्ता, 
तदुत्त रः प्रत्ययः फलभोक्ता । 

आप लोग यह कह सकते हैं--प्रमाणों से सिद्ध होकर निकला हुआ [ क्षणिक- 
सत्ता का ] यह प्रवाह कौन रोक सकता है? इस नियम से, जो कुछ सद्‌ ( स्थित 
«ह०४ ) है, क्षणिक है! इस प्रकार के प्रमाण से क्षणिकता मालूम होती है। इसके 
अनुसार, एक ही संतान अर्थात्‌ परम्परा में रहनेवाले [ ज्ञानों में | पहले का प्रत्यय 
( ज्ञान ) काम करनेवाला है, उसके बाद का ज्ञान फल भोगनेवाला होगा । [ आशय यह 
है कि आपातत: अनुचित लगनेवाली बात भी यदि प्रमाणों से सिद्ध हो जाय तो उसे मान 
लेता चाहिए। इसलिए “यत्‌ सत्‌, तत्‌ क्षणिकम! इस अनुमान से सिद्ध क्षणिकत्व को हमें 
मान लेना ही पड़ेगा, भले ही अनुभव ऐसा करने को नहीं कह रहा हो। हर व्यक्ति की 
अपनी ज्ञान-परम्परा (या प्रत्यय-सन्तान ) होती है। उस परम्परा में. पूवक्षण और 
अपरक्षण तो रहेंगे ही ! मान लिया कि राम के प्रत्यय-संतान में पूर्वक्षण में वतंमान किसी 
आत्मा या प्रत्यय ने काम किया तो फल का भोग भी उसी संतान में विद्यमान उसके बाद 
के क्षण की आत्मा करेगी। इसमें कोई असंगति की बात नहीं है। | 


न चातिप्रसड्भः । कार्यकारणभावस्य नियामकत्वात्‌ । यथा मधुररस- 
भावितानामा म्रबीजानां परिकर्षितायां भुमावुप्तानामडकुरकाण्डस्कन्धशा- 
खापलल्‍लवादिषु तद॒द्वारा परम्परया फले माधुयनियमः। यथा वा 
लाक्षारसावसिक्तानां. कार्पासबीजादी नामडकुरादिपारस्पर्येण कार्पासादो 
रक्तिमनियम: । ह ' 
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इसमें अतिप्रसंग ( प्रस्तुत विषय के अछावे दूसरे को भी-समेट लेना ) की शंका नहीं 
हो सकती, क्योंकि इसके पीछे कार्यकरारण का नियम ( ॥7%6 8७ ० एं4घ४४४ंठता ) 
भी नियंत्रण करने लिए लगा हुआ है। [ आशय यह है--समान में सन्तान पृवेक्षण और 
अपरक्षण का कोई नियंत्रण नहीं है । एक के किये हुए कर्म का फल दूसरे संतान में विद्यमान 
व्यक्ति को भी मिल सकता है। राम के किये हुए काम का फल ध्याम को भी मिल 
सकता है। इसे ही अतिप्रसंग करते हैं। लेकिन ऐसा होना संभव नहीं है, क्योंकि क्षणों में 
कार्यकारण का नियम तो रहता है ? एक ही संतान में विद्यमान पूर्वक्षण कारण है, उत्तर- 
क्षण काय॑ । अत: ऐस।/ कभी नहीं हो सकता है कि असमर्थ कारण किसी कारये को उत्पन्न 
करे । एक ही संतान के क्षणों में पूर्वापरता के अनुसार कार्यकारण-भाव हो सकता है; एक 
संतान का क्षण न तो दूसरे संतान-क्षण का क/रण हो सकता है और न अपने ही संतान में 
कई क्षणों के बाद के क्षण का कारण बत सकता है। अत: यह सोचना निरथ्थंक है कि एक 
व्यक्ति के किये कमम का फल दूसरा व्यक्ति ले लेगा । ] 

जेसे मधुर-रस में डुबाये गये ( संस्कृत किये गये ) आम के बीजों को जुती हुई भूमि 
में डाल देने से क्रमश: उसके द्वारा अंकुर, काण्ड ( ग्रन्थि-सन्धियाँ ), स्कन्ध ( तना ), शाखा, 
पत्ते आदि से होती हुई मधुरता फल में चली आती है। अथवा, लाह के रस से सींचे गये 
कपास के बीजों से लाली क्रमशः अंकुरादि में होती हुई कपास में चली आती है 
[ उसी प्रकार कम का फल भी परम्परा से उसी संतान में स्थित व्यक्ति को मिलता है, 
दूसरे को नहीं |। 
यथोक्तम्‌-- 

१. यस्मिन्नेव हि संताने आहिता कमंबासना। 

फल तत्रेव बध्नाति कापसि रक्तता यथा ॥। 
२. कुसुमे बोजप्रादेयंल्लाक्षाद्यवसिच्यते । 
शक्तिराधोयते तत्र काचित्तां कि न पश्यसि ? ॥। इति। 

जिस संतान या परम्परा में कर्म की वासना ( छाप ॥गा08आं०त ) लगा दी जाती 
है, फल भी उसी परम्परा में मिलता है जैसे कपास में छाली होती है [ यदि लाली बीज 
में दी गई है तो वह उसी के फल--रूई में प&चेगी, आम में या लीची में नहीं ] । बीजपुर 
( बिजौर। ) नींबू के फूल में जब राक्षा ( लाह ) आदि छिड़की जाती है तब एक विशेष 
शब्ति ( छाली ) आ जाती है, उसे क्‍या तुम नहीं देखते हो [ कि ऐसी अनगंल बातें 
करते हो ? | 

विशेष--यहाँ बौद्धों की युक्ति क। पू्वपक्ष समाप्त हुआ । अब जेन इसका खंडन 
करेंगे । उपयुक्त उदाहरण में कपास आदि की विचित्र बातें अभी तक वेज्ञानिक असत्य 
हैं। संभव है, भविष्य में फलों, फूलों पर प्रयोग ऐसे हों कि उन्हें मनोनुकूछ बना लें । 


ै 
क्‍ 
। 
। 
॒ 
। 
/ 
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( ३. ज॑नों द्वारा उपर्युक्त मत का खंडन ) 


तदपि काशकुशावलूम्बनकल्पम्‌ ।  विकल्पासहत्वात्‌। जलूधरादौ 
दष्टान्ते क्षणिकत्वमनेन प्रमाणन प्रसितं, प्रसाणान्तरेण वा। नाझयः। 
भवदसिसतस्य क्षणिकत्वस्थ क्वचिदष्यदृष्टचरत्वेन दृष्टान्तासिद्धावस्था- 
नुमानस्यानुत्यानात्‌ । न द्वितोयः। 'तेनेव न्यायेन सर्वत्र क्षणिकत्वसिद्धो 
सस्वानुमानवैफल्यापत्ते:। अर्थक्रियाकारित्वं सत्त्वसित्यद्भरीकारे मिश्या- 
सपंदंशादे र॒प्यर्थक्रियाका रित्वेन सत्त्वापादनाच्च । अत एवोक्तम्‌-उत्पाव- 
व्ययप्रोज्ययुक्तं सदिति । 

बोढों की यह युक्ति काश ( एक उजले फूलवाली घास जो मीठी होती है तथा शरद 
में फूलती है ) ओर कुश का सहारा लेना भर है, ( इसमें तथ्य नहीं। ) [ डूबता हुआ व्यक्ति 
यदि तिन्रका पकड़ ले तो बचाव नहीं हो सकता, उसी प्रकार दोष-नदी में ये बौद्ध डब रहे 
हैं । उपद्'क्त युक्ति एक तिनके के समान है, इससे रक्षा क्‍या होगी ? हाँ, थोड़ी देर के 
लिए मानसिक शान्ति मिल पाती है कि मैंने उत्तर दे दिया। अभिप्राय है कि क्षणिकवाद 
चर नहीं सकता । इसमें कारण है। ] 

[ उपयुक्त युक्ति में दो विकल्प हो सकते हैं और ] दोनों का खण्डन हो जाता है। 
वे दोनों हैं--जेल्धर इत्यादि का दृष्टान्त जो ऊपर दिया गया है ( यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिक 
यथा जलूघर: सन्तश्च भावा अमी ) उसमें क्षणिकत्व की सिद्धि इसी प्रमाण ( > अनुमान ) 
से होती है या किसी दूसरे प्रमाण की आवश्यकता पड़ती है ? ( दूसरा प्रमाण 5 प्रत्यक्ष, 
शब्द आदि )। ह 

पहला विकल्प ठीक नहीं, क्योंकि आपके मत के अनुसार जो क्षणिकत्व है वह कहीं 
भी दिखलाई नहीं पड़ता, इसलिए दृष्टान्त ही ठीक नहीं ( जलघर को सभी व्यक्ति स्थायी 
रूप से देखते हैं, न कि क्षण-क्षण में परिवर्तित ), तो उपयुक्त अनुमान नहीं किया जा 
सकता है। [ आशय यह है--यों तो सभी छोग संसार को क्षणभंगुर मानते हैं किन्तु 
बोद्धों का क्षण कुछ दूसरा ही है। सामान्य दृथ्टि से क्षण का अर्थ है थोड़ी देर, इसलिए 
क्षण-भंगुर + थोड़ी देर तक ठहरनेवाला। न्यायशास्त्र में क्षण का अर्थ है तीन क्षण तक 
ठहरना क्योंकि पहले क्षण में उत्पत्ति, दूसरे में स्थिति और तीसरे में विनाश । लेकिन सभी 
वस्तुएँ वहाँ भी क्षणिक नहीं हैं । बौद्धों का क्षण तो एक क्षण का ही है। लेकिन ऐसी कोई 
चीज नहीं है जो एक क्षण-भर ठहरे। क्षण - ऐसा कालांश जिससे सूक्ष्म्तर और कोई 
काल न हो, सूक्ष्मतम कालांश । निमेष तक तो हम अनुभव कर सकते हैं किन्तु क्षण का 
नहीं । निमेष को ही छीजिए--इसमें चार क्षण हैं--परक चलाना, इसके पृव॑स्थान का 
विभाजन, पूर्वंसंयोगनाश, उत्तरसंयोग की उत्पत्ति । क्षण का अनुभव नहीं कर पाने से हो 
हम चारों को एक साथ समझ लेते हैं। क्षण के रूप में काछ का विभाजन करना कठिन 
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है। जलधर यद्यपि क्षण क्षण बदलता है पर यहाँ क्षण का अर्थ है निमेष ( पलक गिरने 
का समय ), न कि बोद्धों क।/ क्षण । क्षण निमेष से भी छोटा है अतः कोई उसे आँक नहीं 
सकता । जब हृष्टान्त ही ठीक नहीं तो अनुभव केसे होगा ? इसलिए अनुमान से उक्त 
अनुमान सिद्ध नहीं हो सकता | । 

दूसरा त्रिकल्प ( दूसरे प्रमाण से इसे सिद्ध करना ) भी ठीक नहीं है, क्योंकि उसी 
प्रकार से क्षणिकत्व की सिद्ध सवंत्र हो जायगी तो फिर सत्ता को [ क्षणिक मानने के 
लिए | कोई भी अनुमान करना व्यर्थ हो जायगा। |[ यदि प्रत्यक्ष से ही यह सिद्घ है कि 
सत्ता क्षणिक है तो घट, पट इत्यादि को क्षणिक सिद्ध करने के लिए अनुमान की क्या 
आवश्यकता है ? यदि बुद्ध के उपदेश या शब्द-प्रमाण से ही यह सिद्ध है तो भी घट, पट 
आदि सिद्ध हो जायेंगे । फिर क्षणिकत्व की सत्ता सिदृध करने के लिए अनुमान क्यों ? | 

फिर भी यदि आ१ कहें कि कुछ कार्य उत्पन्न करनेवाले ( अर्थक्रेयाकारी ) को सत्‌ 
कहते हैं तो झूठ-मूठ के साँप काठने को भी स॒त्‌ मानना पड़ेगा क्‍योंकि इससे भी तो कुछ 
कार्य ( जेसे भय, शंकाजनेत मृत्यु आदि ) उत्पन्न होते हैं। अत: यह कहा गया है कि 
सत्तां वह है जिसमें उत्पत्ति, 'वनाश (व्यय ) और स्थिति (प्रौव्य ) हो [ यह जेनों 
का मत है ]। 

विशेष--ऊपर के पहले विवेचन में आम के बीज, कपास आदि दृष्टान्त देकर सत्ता 
को क्षणिक और सनन्‍्तानयुक्त सिद्ध करने की चेष्टा की गयी थी । वहाँ बीजादि कारण हैं 
और फल-फूल काय॑, जिनमें परम्परा से मधुरता या लाली का संक्रमण एक-दूसरे तक होत/ 
है। लेकिन वास्तव में यह बात नहीं है। मधुरता या लाली नहीं चली जाती है। जाते हैं 
तो मधुर या लाल बीज के अंश । उन्हीं का संक्रेमण होता है । कारण वह है, जो कार्य से 
सीध। लगाव रखे ( कार्यान्‍वयि कारणम्‌ )। जेसा कार्य, वेसा कारण । अंकुरादि कार्यों से 
सम्बद्ध बीज का अंश ही कारणस्वरूप है, पूरा बीज कारण नहीं । यह तो छाक्षणिक प्रयोग 
है कि .बीज अंकुर का कारण है। तो जो बीजांश मधुर रस में संस्कृत हैं, लाक्षा-रस से 
सींचे हुए हैं वे ही कार्य से सम्बद्ध होने पर मधुर या छाल दिखलाई देंगे । अत: अन्यत्र 
-उत्पन्त संस्कार का फल अन्यत्र होगा - इस विषय में कोई दृष्टान्त नहीं मिलता है । 

( ४. क्षणिकवाद के खण्डन की दूसरी विधि ) 

अथोच्यते- सामर्थ्यासामथ्यंलक्षणविरुद्धधर्माध्यासात्तत्सिद्धिरिति, तद- 
साधु । स्याह्वादिनामनेकान्ततावादस्येष्टतया विरोधासिद्धेः । यदु क्त कार्पा- 
सादिदृष्टान्त इति, तदुक्तिसात्रम । युक्तेरनुक्तेः। तत्रापि निरन्वयनाश- 
स्थानड्भीका राच्च । 

इसके उत्तर में बौद्ध लोग यह कह सकते हैं कि क्षणिकवाद की सिद्धि इस तथ्य से हो 
सकंती है कि [ ऐसा न मानकर सत्ता को स्थायी मानने से ] एक ही पदार्थ में दो विरुद्ध 
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धर्मो--सामर्थ्य और असामर्थ्य--की स्थिति एक साथ होने लगेगी | [ उदाहरण के लिए-- 
कोठी में रखा और जमीन में बोया बीज यदि एक ही है तो उसमें अंकुर उत्पन्न करने की 
सामर्थ्य है कि नहीं ? यदि है तो कोठी का बीज अंकुरोत्पादन कर सकता है। सहकारी 
भावों को बौद्ध-दर्शन की विवेचना में काटा जा चुका है (दे० ५० ३७ और आगे )। 
यदि बीजों में अंकुरोत्पादन की सामर्थ्य नहीं है तो भूमि में बोये बीजों से भी अंकुर 
नहीं निकलेंगे । ऐसा भी नहीं कह सकते कि सामर्थ्य भी है, असामथ्यं भी । दोनों परस्पर 
विरोधी हैं। अतः अन्त में आप क्षणिकवाद को ही स्वीकार करेंगे। | 

बौद्धों का यह तरफ भी ठीक नहीं है। स्थादुवाद के सिद्धान्त को धारण करनेवाले 
( जेन ) लोग अनेकान्तता ( अनिश्चय ) के सिद्ध/न्त को मानते हैं, इसलिए कोई भी विरोध 
उनके लिए असिद्ध हैं। [ जेन-दर्शन के अनुसार प्रत्येक परामर्श के पहले उसे सीमित और 
सापेक्ष बनाने के लिए 'स्थात्‌” ८ 'शायद'--अव्यय का जोड़ना आवश्यक है । अभी हम 
घट की सत्ता का अनुभव करते हैं, किन्तु हमारी यह अनुभूति काल और देश पर अवरूम्बित 
है, त्रेकालिक सत्य यह सत्ता नहीं है और न ही सा्वदेशिक । यह सापेक्ष सत्ता है, जिसके 
विषय में निश्चित रूप से हमारा ज्ञान नहीं हो सकता---अधिक-से-अधिक हम स्यादस्ति' 
( शायद या किसी तरह है ) कह सकते हैं। इसलिए जेन-दर्शन में प्रत्येक परामश् के पूवव॑ 
'स्यात' लगाते हैं। इसी सिद्ध।न्त को स्याद्वाद कहते हैं। इसका दूसरा नाम अनेका- 
न्तवाद है, क्योकि किसी ज्ञान का निश्चय या एकान्त इसमें नहीं हो सकता । इसके 
अनुसार दो विरुद्ध पदार्थो--जेसे सामथ्यं + अस।मथ्यं, अस्ति + नास्ति--में कभी भी विरोध 
नहीं हो सकता, क्योंकि घट क। अस्तित्व ओर नास्तित्व दोनों ही इसके आधार पर सिद्ध 
हो सकता है । बौद्धों का यह्‌ कहना कि अस|मर्थ्य और स/मथ्यं एक ही स्थान में नहीं रह 
सकते, जेन-दर्शन के लिए आसान है, दोनों साथ-साथ भी हो सकते हैं । क्षणिकत्व सिद्ध 
करने की यह युक्ति भी खण्डित हो गयी । अब दूसरी युक्ति लें। ] 

बौदूध लोग यह जो कहते हैं कि इसकी सिद्धि के लिए कपास इत्यादि दृध्टान्त देते हैं, 
वह केवल कहने भर को है, कोई युक्त तो उसमें नहीं देते । [ केवछ दृष्टान्त देने से अनु- 
मान की सिद्ध नहीं होती । रसोईघर में धूम और अग्न देखने पर भी शंक। हो सकती है 
कि धूमवान्‌ पदार्थ में अग्नि का होना क्या जरूरी है ? इस अवस्थ। में हमें दोनों के बीच 
कार्य-कारण-भाव के रूप में युक्ति देनी पड़ेगी । तभं। शंका हुट सकती है, तभी पंत में 
धूम देखकर अग्नि का अनुमान कर सकते हैं, यों ही नहीं । कपास में भी क्या कोई युक्ति 
है ? इस दृष्टान्त में भी वे लोग निरन्वय -- सम्बन्धहीन नाश ही चाहते हैं, | वहाँ भी नाश 
को निरन्वय रूप से हम लोग अंगीकार नहीं कर सकते । 

विशेष--बौद्ध किसी वस्तु के नाश को सम्बन्धहीन मानते हैं, क्योंकि क्षण में व्स्तु 
नष्ट होती जाती है, किसी से किसी का कोई सम्बन्ध नहीं है। लेकिन वस्तुस्थिति इसके 
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विपरीत है, नाश जब होता है तो सानन्‍्वय ही । घड़ा होने पर टुकड़े रहेंगे, कपड़ा नष्ट होने 
पर राख बचेगी और यहाँ तक कि गम लोहे पर पड़ा हुआ जरू भो नष्ट होने पर समुद्र 
में चला जाता है। पदार्थ नित्य है, नग्ट होने पर भी किशी-न-किसी रूप में रहेगा ही । 

ठीक इसी प्रकार कपास के बीजावयवबों में भी, जो काये से सम्बद्ध होने योग्य हैं, 
लाह के रस का सेवन होता है। उन्हीं के अवयवों में फल निकलने तक सम्बन्ध होते-होते 
लाली आ जाती है। परम्परा से तो कुछ होगा ही नहीं । संस्कार ( लाक्षारसावसेक ) 
कहीं और जगह हो तथा उसका फल ( लाली ) कहीं और जगह--यह केसे हो सकता है ? 
कारणबाली आत्मा में ( एक ही सन्‍्तान और परम्परा में ) कर्म हो और कार्यात्मा में उसके 
फल का उपभोग-बौ दूधों का यह सिद्धान्त सिद्ध नहीं हो सकता । 

न च॒ संतानिव्यतिरेकेण संतानः प्रमाणपदवोमुपारोद्महंति । 
तदुक्तमू-- 

३. सजातोयाः कमोत्पन्नाः प्रत्यासन्नाः परस्परम्‌ । 
व्यक्तयस्तासु संतानः स चेक इति गोयते ॥॥ इति ॥ 

न च कार्यका रणभावनियमो5तिप्रसड्भं भड्क्तूमहेति । तथा ह्युपाध्याय- 
बुद्धचनुभुतस्य शिष्यबुद्धिः स्मरेत्तदुषचितकर्म फलमनुभवेद्वा ।। 

दूसरे, सन्तान या परम्परा तब तक प्रामाणिक नहीं मानी जा सकती, जब तक इसे 
परम्परा मिलानेवाली वस्तु ( सन्तानी--सन्‍्तानों को संयुक्त करनेवाला ) न हो । बौदुधों 
का कहना है कि एके ही परम्परा में उत्पन्न पूवक्षण की. वस्तु कर्मकर्त्ता है और उत्तरक्षण 
की वस्तु फलभोक्‍ता, अर्थात्‌ एक ही परम्परा या सन्‍्तान ( 5042$ ) का काम करनेवाली 
और फल भोगनेवाली, दोनों ही हैं--लेकिन उन क्षणों में परस्पर सम्बन्ध कंसे होता है ? 
उनका सन्‍्तानों या संयोजक कहाँ है? ये कोई फूल की माला तो नहीं कि तागे से परस्पर 
मिले हों ! इसलिए सन्‍्तानी के बिना सन्‍्तान को सिद्ध करना टेढ़ी खीर है। ] 

ऐसा ही कहा भी है-व्यक्ति ( एथक्‌-एथक्वस्तुएँ ऐथधंट्पाबाए फरााह5 ) 
यदि एक ही जाति या प्रकार के हों, क्रमशः ( एक के बाद दूसरा ) उत्पन्न हुए हों और 
आपस में यदि मिले हुए हों तो उन वस्तुओं को एक हों सनन्‍्तान ( परम्परा 8276४ ) 
मानी जाती है। 

आप लोग अतिप्रसंग को रोकने के लिए कार्य-कारण-भाव को नियामक के रूप में 
उपस्थित करते हैं ( दे” परि० २ ), लेकिन इससे अतिप्रसंग रुक नहीं सकता । ऐसा होने 
पर अध्यापक की बुद्धिध में अनुभूत वस्तु का स्मरण शिष्य की बुद्धि के द्वारा हो सकता 
है अथवा उनके द्वारा उपाजित कर्मों के फल का अनुभव भी शिष्य की बुद्धि कर लेगी । 
[ आशय यह है कि उपाध्याय की बृद्ध-सन्तान में बहुत-सी क्षणिक बुद्धिधर्या हैं। शिष्य 
को समझाते समय जो उपाध्याय की क्षणिक बुद्धि है, उसके साथ दो बुद्धिधियाँ उत्पन्न 
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होंगी, एक उपाध्याय में, दूसरी शिष्य में । यह तो मानना होगा कि अपने अनुभूत विषय 
को अध्यापक इसलिए याद करता है कि वह उसी सन्तान में है, उसी तरह उसी सन्तान 
में होने के कारण उपदेश के पूवंकाल में जो उपाध्याय की बृद्धिध थी, उसका स्मरण शिष्य 
कर ही लेगा । इस तरह उपदेश के पहले की अध्यापक-बुद्धि दो सन्‍्तानें उत्पन्न करती 
हैं--उपदेश के बाद की उपाध्याय-बुद्धि तथा उपदेश के बाद की शिष्य-बुद्धि । अतः अध्या- 
पक का अनुभव शिष्य स्मरण करेगा । दोनों में कार्य-कारण का सम्बन्ध है ही। फिर अति- 
प्रसंग रुका कहाँ ? एक के किये अनुभव या का का स्मरण अथवा फल तो दूसरे ने ले ही 
लिया । यही तो अतिप्रसंग है। कार्य-कारण-भाव मानने पर भी अतिप्रसंग का कुछ नहीं 

बिगड़ेगा । क्षणिकवाद सिद्धान्त ही ऐसा है, जिनमें अतिप्रसंग होता ही है। ] 
तथा च कृतप्रणाशाकृ ताभ्यागमप्रसद्भू: । तदुक्त सिद्धसेनवाक्यका रेण-- 

४. कृतप्रणाशाकृ तकमंभोगभवश्रमोक्षस्पृतिभ ड्रदोषान्‌ । 

उपेक्ष्य साक्षात्क्षणभड्भमिच्छन्नती महासाहसिकः परोडसौ ।। 


( बो० स्तु० १८ ) इति। 
इसी प्रकार किये गये कर्म का नाश तथा नहीं किये गये कम की फल-प्राप्ति का प्रसंग 
हो जायगा । [ उपयुंक्त उदाहरण में उपाध्याय के किये गये कर्म का फल उपाध्याय को 
नहीं मिलता, यह कर्म-प्रणश हुआ । दूसरी ओर, शिष्य को, जिसने कर्म भी नहीं किया, 
केवल उपाध्याय से क्षणिक सम्पर्क मात्र किया, फल भोगना पड़ता है। | इसे सिद्धसेन 
के | सिद्धान्तों के | वातिककार ने यों लिखा है--( १) किये गये कर्म का ना, (२) 
नहीं किये हुए कर्म का फल भोगना, ( ३ ) संसार का विनाश, (४ ) मोक्ष का विनाश 
तथा (५ ) स्मरणशक्ति का भंग हो जाना--इन दोषों की साक्षात्‌ उपेक्षा करके जो 
क्षणिकवाद को मानने की इच्छा करता है, वह विपक्षी वास्तव में बड़ा साहसी है !' [ हेम- 
चन्र लिखित बोतरागस्तुति नाम के ग्रन्थ में यह इलोक है। इस ग्रन्थ की टीका का ही 
नाम स्याह्रादमंजरी है। ] 
विशेष--बोदुधों के क्षणिकवाद का खष्डन कुमारिल ने इलोकवालतिक ( ० 
२१७-२३ ) में, शंकराचार्य ने ब्रह्मसत्र २२।१८ के भाध्य में, जयन्तभट्ट ने न्यायमंजरी 
( भाग २, ० १६-३९ ) में तथा मल्लिवंण ने स्याद्वादमंजरी ( ४० १२९२-२६ ) में 
किया है। ये सभी उपयुक्त पाँचों तकों का आश्रय लेते हैं । (१ ) कृतप्रणाश--वस्तुओं 
| क्षणिक होने के कारण कोई भी वस्तु बिना फल का उत्पादन किये ही भरृतकाल के गर्भ 
में विलोन हो जाती है। जो काम करनेवाला व्यक्ति है, उसे फल नहीं मिलता, क्योंकि 
फल मिलने के समय तक तो कार्य रहा ही नहीं और न वह व्यक्ति ही रहा, जिससे काम 


किया गया । क्षण-क्षण में चीजें बदलती जा रही हैं। इसे ही 'कृतप्रणाश” या 'किये गये 
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कर्म का नाश' कहते हैं। ( २ ) अकृतकसंभोग--दूसरी ओर फल का भोग उसे करना 
पड़ेगा, जिसने काम नहीं किया; दुसरे के द्वारा काम किया गया था, फिर भी क्षणिक- 
वाद ने उसे फलभोग करने को बाध्य ही कर दिया । देवदत्त कृत-कर्म का फल भोगता है, 
यज्ञदत्त ? इस प्रकार दूसरा दोष भी इस वाद में है। ( ३ ) भवभंग--इसका अर्थ है, 
संसार का विनाश । संसार में प्राणियों का जन्म इसलिए होता है कि वे अपने पूव्व॑जन्म में 
किये हुए कर्म का फल भोग लें । इसी से संसार चलता है, किन्तु जब सत्ता क्षणिक है, तब 
प्राणियों में अपने कर्मफल को भोगने के प्रति उत्तरदायित्व रहेगा ही नहीं, फिर वे क्‍यों 
जन्म लेंगे । दूसरे के कम का फल तो दूसरा भोग ही लेगा । जो प्राणी गया, सो गया । 
इस प्रकार संसार की उत्पत्ति असम्भव है। ( ४) सोक्षभंग--मोक्ष उसे कहते हैं, जिसमें 
प्राणी कमंफल के बन्धन से मुक्त होकर फिर जन्म न ले । बौद्ध लोग आत्मा को क्षणिक 
मानते हैं, तो मृत्यु के बाद सुखी होने के लिए प्रयत्नवान. कौन होगा ? आत्मा की कोई 
सन्‍्तान या. परम्परा भी वास्तव में नहीं चलती । यदि वास्तव में हो भी तो क्षणिकवाद 
सिद्धान्त को बाधा पहुँचेगी । अप्टांगमार्ग आदि जो मोक्ष के साधन बौद्धों के सम्मत हैं, 
वे कमंफल के क्षणिक होने के कारण स्वयं क्ष णक हें--उनसे मोक्ष पाना बिल्कुल असम्भव 
है । अतएव मोक्ष के सिद्धान्त की हानि होती है। ( ५ ) स्मृतिभंग--अनुभव करनेवाले 
व्यक्ति का तुरंत विनाश हो जाता है, इसलिए स्पृत्ति ( १/७॥०'7 ) नाम की कोई चीज 
नहीं रहती । सभी छोग जातते हैं कि अनुभव करनेवाछठा और' स्मरण करनेवाला व्यक्ति 
ण्क ही है, लेकिन क्षणिकवाद के अनुसार ये दो व्यवित हैं । भले ही ये उसी सस्तान में 
हों, पर हैं दो व्यक्ति--इसमें सन्देह नहीं । इसी तरह प्रत्यभिन्ना ( ॥२९८०७फां॥०त ) भो 
असिद्ृध हो जाती हैं। कोई किसी को पूर्वानुभव के आधार पर पहचान नहीं सकता । 
इसीलिए बौद्धों को ये महासाहसिक कहते हैं । साहसिक -> सहसा बिना विचारे हुए काम 
करनेवाला । 
जयन्त भट्ट ने क्षणकादि वासनाओं! में बौदधों का दम्भ माना है-- 

नास्त्यात्मा फलभोगम,त्रमथ च स्वर्गाय चेत्याचंनं, 

संस्कारा: क्षणिका युगस्थितिभतथ्ेते विहारा: कृता: । 

सर्वम्‌ तन्‍्यमिदं वसनि गुरुवे देहीति चादिश्यते, 

बौद्ध[नां चरित॑ं किमन्यदियतों दम्भस्य भूमि: परा ॥ 

( न्यायमण्जरी, ४० ३९ ) 
एक ओर बौद्ध लोग मानते हैं कि अ। मा की सत्ता नहीं केवल फल का भोग मात्र 

होता है, दूसरी ओर स्वर्ग की प्राप्ति के लिए चेत्य ( पवित्र मन्दिर और मृति ) की अर्चना 
भी करते हैं। सभी संस्कार क्षणिक हैं, और दूसरी ओर युगों तक स्थित रहनेवाले विहारों 
का ( मठों का ) निर्माण हो रहा है। एक ओर 'सब कुछ शून्य है! का उद्घोष चल रहा 
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है, दूसरी ओर गुरु को धन देने का आदेश भी मिल रहा है। इससे अधिक बौदूधों 


का चरित्र और कया होगा ? वह तो ढोंग की पराका'्ठा है। व्यवहार क्‍या है और 
सिद्धान्त क्या ? | 


( ५. क्षणिकत्व-पक्ष सें ग्राहय-प्राहक-भाव न होना ) 


कि च॒ क्षणिकत्व-पक्षे ज्ञानकाले ज्ञेयस्यासत्त्वेन, ज्ञेयकाले ज्ञानस्या- 
सत्तवेन च ग्राह्मग्राहकभावानुपपत्तो सकललोकयात्रास्तमियात्‌ । न च सम- 
समयवलिता शड्भनीया । सब्येतरविषाणवत्कायंका रणभावासम्धवेना- 
ग्राह्मस्या लम्बनप्रत्ययत्वानुपषत्त :। 

ह इसके अलावे, यदि क्षणिकवाद को मानते हैं, तं। ज्ञान के समय ज्ञेय पदार्थ की सत्ता 
नहीं रहेगी, उर्सः प्रकार ज्ञय-पदार्थ के समय ज्ञान की सत्ता नहीं रहेगी । ( ज्ञेय पदार्थ 
कारण है और ज्ञ/न कार्य है। पहले ज्ञेय होगा तब ज्ञान, दोनों एक सथ रहेंगे ही नहीं, 
क्योंकि वे (र्वापर के क्रम से होते हैं। ) इसलिए ग्राह्म और ग्राहक के सम्बन्ध की सिद्धि 
नहीं होगी और संसार के सारे काम अस्त हो जायेंगे । [ न तो कोई ग्राहक रहेगा और न 
कोई ग्राह्म--क्योंकि सर्भ। पदार्थ क्षण-क्षण में बदलते जा रहे हैं। | 

आप यह भी नहीं संन्‍्च सकते कि दोनों ( आह्ा-ग्राहक ) एक ही समय में रहेंगे । 
. ऐसा होने से (-ग्राह्म और ग्राहक को समसामयिक मान लेने वर ), बायीं और दायीं 
सींग की तरह, उनमें कार्य-कारण भाव ( (8प३०] उछक्षप॑गा ) नहीं हो सकता और 
इसोलिए जो वस्तु ग्राह्म नहीं है (- अग्राह्म है ), उसे आलम्बन-प्रत्यय (विषय 0४०८ ) 
के रूप में नहीं लिया जा सकता । | 

विशेष---अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार दोनों सींगें एक-दूसरे का कारण-कार्य 
नहीं, उसी प्रकार समकालिक हो जाने पर ग्राह्म-ग्राहक में भी कार्य-कारण नहीं हो 
सकेगा ।आलम्बन” एक प्रकार का प्रत्यय ( कारण ) है, जिसे सौन्नान्तिक मत की प्रस्तावना 
में हमें हम स्पप्ट कर चुके हैं (४० ७५ )। आलूम्बन वास्तव में 'नील', “घट”, “पट! 
. भादि विषयों को कहते हैं---तत्र ज्ञानपदवेदनीयस्य नीलाद्यवभासस्य चित्तस्प नीलादालूम्बन- 
अत्ययान्नीलाकारता भवति । आलम्बन-प्रत्यय केवल ग्राह्म क। हो सकता है। जिसमें कार्य- 
पु हो सके वही ग्राह्म है। यहाँ पर यदि ग्राह्म-ग्राहक या ज्ञेय-ज्ञान को सम- 
सामयिक मान लेंगे तो कार्य-कारण भाव रहेगा ही नहीं और उस अवस्था में ये अग्राह्म 
हो जायेंगे । फलत: आलम्बन-प्रत्यय ये नहीं होंगे । इस प्रकार अपने ही अस्त्र से अपना 
सिद्धान्त खण्डित होगा । 
बिल प्रस्तावित करते हैं कि अग्राह्मस्य” के स्थान में 'ग्राह्मस्थ' रखा जाय और वे 
भी वेसा ही करते हैं। यह भी ठीक है ग्राह्म ही विषय है, उसका आलम्बन नहीं होगा । 


तर 





१०० सर्वदर्शनखंग्रहे- 


( ६. ज्ञान का साकार होना ओर दोब ) 


अथ भिन्‍नकालस्यापि तस्याकारापंकत्वेन ग्राह्मत्वमू-तदप्यपेशलम्‌ । 
क्षणिकस्प ज्ञानस्याकारापंकताश्रयताया दुर्वचत्वेन साकारज्ञानवादप्रत्या- 
देशात । 

निराकारज्ञानवादेषपि योग्यतावशेन प्रतिकमंव्यवस्थायाः स्थितत्वात्‌ । 
तथा हि प्रत्यक्षेण विषयाकाररहितमेव ज्ञान प्रतिपुरषमहमहमिकया 
घटादिय्राहकमनुभूयते, न तु दर्पणादिवत्प्रतिबिस्बाक्रान्तम्‌ । 

अब यदि कहा जाय कि [ वस्तु ज्ञान से ] भिन्न काल में भी ही तो भी अपने आकार 
की छाप उस पर दे देने के कारण ग्राह्म ( ?०:०००भा०० ) ही रहेगी, यह कहना भी 
टीक नहीं है। ( आशय यह है कि घट, पट आदि विषय यद्यपि क्षणिक हैं तथापि नष्ट 
होने के पूर्व अपने आकार के सदृश आकार छोड़ जाते हैं । इसलिए ज्ञान के क्षण में वस्तु 
की सत्ता न होने पर भी वस्तु ज्ञानग्राह्म कहलाती है। आकार की छाप छोड़ना ही 
ग्राह्म होना है। इस प्रकार क्षणिकवाद के पक्ष में तक देकर उसे सिद्ध करने का प्रयास 
किया गया है। अब जेन इसका खण्डन करते हुए कहते हैं कि यह तर्क ठीक नहीं । ) 

इसका कारण यह है--क्षणिक पदार्थ ( जेसे घट, पटादि ), ज्ञान पर अपने आकार 
की छाप छोड़ेगा, इसका आश्रय छेना (+- यह कहना ) ही असम्भव है और इसलिए ज्ञान 
साकार है! इस सिद्धान्त ( वाद ) का ही खण्डन हो जायगा। [ घटादि विषय क्षणिक हैं । 
ये ज्ञान पर अपनी छाप छोड़ते हैं । जब पूर्वक्षण में विद्यमान, आकार की छाप छोड़ने- 
बाला विषय स्थित है तो आकार की छाप ग्रहण करनेवाला, उत्तरक्षणिक ज्ञन ही नहीं है । 
जब आकार ग्राहक उत्तर क्षणवाल ज्ञान है, तब पूर्वक्षणिक आकार समपंक ज्ञेय ( विषम ) 
ही नहीं रहता । इस प्रकार यह कहना कठिन है कि कोई किसी को अपना आकार देता 
है या कोई आकार ग्रहण करता है। इसलिए आकार ज्ञान का सिद्धान्त बौद्धों के मत से 
खण्डित हो जाता है। बौद्धों के अनुसार ज्ञानकी साक।रता सिद्ध ही नहीं हो सकती । | 

ज्ञन को निराकार मानने का सिद्धान्त रखने पर भी [ अव्यवस्थ। हटाने के लिए ] 
योग्यता के अनुकूल सभी विषयों की व्यवस्था माननी ही पड़ेगी । [| निराक(र ज्ञान मानने 
में एक बड़ा दोष यह होता है कि सभी प्रकार के ज्ञान--चाक्षुब, स्पाशंन, रासन, श्रावण 
आदि--एक समान हो जाते हैं और चाक्षुथ का विषय रूप है, स्पाशंन, का स्पर्श, 
रासन का रस, श्रावण का शब्द इत्यादि नियत विषयों की व्यव्स्था नहीं हो सकती है। 
इसलिए विश्वद्धलता दूर करने के लिए नियामक ( (४०70०॥७० ) के रूप में योग्यता' 
की शरण लेनी पड़ती है । योग्यता के ही कारण रसनेन्द्रिय से उत्पन्न ज्ञान रस का ग्राहक 
होता है--ऐसी व्यवस्था संभव है। ज्ञान को प्ताकार मानने पर भी चक्षुरिन्द्रिय से उत्पन्न 
ज्ञान रूप का आकार ग्रहण करता है ऐसी व्यवस्था द्वोती है। ] 
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[ अब निराकार ज्ञान के सिद्धान्त में प्रत्यक्ष अनुभव देते हैं--] जेसे, प्रत्यक्ष के द्वारा 
विषय और आकार से रहित [ भावात्मक ४०४7८ ] ज्ञान, जो घटादि का ग्राहक है, 
प्रत्येक व्यक्ति को व्यक्तिगत रूप से ( अहमहमका से ) अनुमृत होता है, दर्पणादि के 
समान यह ज्ञान केवल प्रतिबिम्ब ( परछाई,) ग्रहण नहीं करता। ( समस्या यह है कि 
ऊपर कहे गये तथ्यों के अनुसार, वस्तु.ज्ञान को अपने आकार का यदि समपंण कर देता 
है तो दपंण की ही तरह वस्तु का प्रतिबिम्ब ज्ञान ले लेता होगा तथा उसके द्वारा आन्तर 
प्रत्यक्ष से अनुभूत होता होगा । किन्तु आन्तर प्रत्यक्ष केंवल सुख, दुःख, इच्छादि आन्तर 
भावों के ही लिए सुरक्षित है न कि बाह्य विषयों--घट, पटादि--के प्रत्यक्षीकरण के लिए। 
इनका ज्ञात तो बाह्य प्रत्यक्ष से होता है । घटादि का ग्राहक ज्ञान ( मैं घट देखता हैं!) 
प्रत्येक व्यक्ति को विषय और आकार से शथक रूप में ही होता है--इसलिए ज्ञान की 
निराकारता हो सिद्ध होती है। ) 

 विधयाका रघधारित्वे च ज्ञानस्थार्थे दूरनिकटादिव्यवहाराय जलाऊजलि- 
वितोयेत । न चेदमिष्टापादानमेष्टव्यम्‌ । दवीयान्मही धरो नेदीयान्दी्ों 
बाहुरिति व्यवहारस्य निराबाधं जागहूकत्वात्‌ । 

न चाकाराधायकस्य तस्य दवोयस्त्वादिशालितया तथा: व्यवहार इति 
कथनोयम्‌ । दर्पणादौ तथानुपलम्भात्‌ । 


[ साकार ज्ञानवाद में दूसरा दोष--] यदि ज्ञान का प्रयोजन विषय के आकार को 
धारण कर लेना भर है तो इसमें दूर, निकट आदि व्यवहार के शब्दों को तिलांजलि दे दी 
जायगी ( छोड़ देना पड़ेगा ) | [ दूर, निकट आदि छब्दों का सम्बन्ध ज्ञाता के साथ है, 
न कि ज्ञान के साथ । अभ्यंकरजी के शब्दों में-छायाचित्र लेनेवाले दर्ंण में बड़े-बड़े पहाड़, 
छोटे दपंण में आने योग्य अपने ही सदश छोटे आकार के द्वारा प्रवेश करते हैं, उसी प्रकार 
साकार ज्ञानवादी बौद्धों के मत से पव॑तादि के प्रत्यक्ष ज्ञन के समय बड़ा होने पर भी ये 
पहाड़, शानमय चित्त में आने के योग्य आकारों को धारण करके उसमें प्रवेश करते हैं । 
| ज्ञानमय चित्त में प्रविष्ट छोटे पवंतादि ही विषयीभूत अर्थ हैं, न कि उस प्रकार के 
आकार को समर्पित करनेवाले, बाह्य-जगत्‌ में विद्यमान बड़े-बड़े पहाड़। इसलिए विधय 
बने हुए पदार्थ दूर में, नजदीक में या बड़े हैं--इस तरह के व्यवहारों की असिद्धि हो 
जायगी। | इस हृष्ट वस्तु के प्रतिपादन को खोजने की जरूरत भी नहीं है। यह पहाड़ 
ऊँछ अधिक दूर ( एपाथा०० ) है, यह बड़ी बाँह नजदीक ( पार ) है!--ऐसा 
उ्यवहार बिना रोक-टोक के सदा चलता रहता है। [ जब दूर और निकट के व्यवहार 
चलते हैं और उन्हें ज्ञानमय चित्त में ( ज्ञान को साकार मानकर ) सिद्ध करना कठिन है 
पेन तो यह “विषम उपन्यास' हो जायगा और दोनों में से किसी एक को हटाना पड़ेगा । 
व्यवहार को रोक नहीं सकते, रुकेगा तो साकार ज्ञानवाद ही । अतएवं वह दोषपूर्ण है। ] 





१०२ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


उत्तर में आप यह नहीं कह सकते कि आकार को समपंण करनेवाले उस ( पव॒॑तादि ) 
में ही दृरत्वादि गुण हैं और इसीलिए ऐसा व्यवहार होता है ( अर्थात्‌ चूँकि 'पव॑त दूरत्व 
से विशिष्ठ है इसलिए ज्ञान के द्वारा उस आकार में ग्रहण होने पर दूरत्व अनुमान से ही 
उस व्यवहार का संचालन होता है। यह बौढ्ों का उत्तर है, जो ठीक नहीं ) क्योंकि 
दयंण आदि में ऐसी बातें नहीं पायी जातीं। ( दर्पण में दुर की वस्तुओं का आकार दूर 
पर ग्रहण नहीं होता, सभी वस्तुओं का आकार अल्प ही होता है जितना दपंण में आ 
सके । इसलिए साकार ज्ञानवाद में किसी प्रकार दूरत्वादि का अनुमान नहीं हो सकता । ) 

कि चार्थादृुपजायमानं ज्ञानं यथा तस्य नोलाकारतामनुकरोति तथा 
यदि जडतामपि, तहि अर्थवत्तदपि जड़ स्थात्‌ । तथा च वृद्धिमिष्टवतो 
मूलमपि ते नष्ट स्थादिति महत्कष्टमापन्नम्‌ । 

अथैतद्दोषपरिजिही्षया ज्ञानं जडतां नानुकरोति--इति ब्रूबं, हन्त, 
तहि तस्या ग्रहण न॒स्यथादिस्येकमनुसंधित्सतो5परं प्रच्यकत इति 
न्यायापातः । 


इसके अछावे भो | दोष होगा कि | वस्तुओं से उत्पन्न ज्ञान जिस प्रकार उस वस्तु 
( उदाहरण के लिए नील या घट को लें ) के आकार को ग्रहण करता है, उसी प्रकार 


यदि [ पदार्थ के ] जड़त्व को भी ग्रहण कर ले तब तो अर्थ ( वस्तु ) की ही तरह वह 
( ज्ञान ) भी जड़ ही हो जायगा ( और ऐसी दशा में ज्ञान के स्वरूप की ही हानि हो 
जायगी । जड़ का अर्थ है प्रकाशरूप न होना । ज्ञान का अथं है स्वप्रकाशक और पर- 
प्रकाशक होना । यदि ज्ञान जड़ हो जाय तब तो घट का आकार प्रकाशित करना तो दूंर 
रहा, अपने स्वरूप का भी प्रकाशन उससे न हो सकेगा |। इस प्रकार, जहाँ आप वृद्धि 
को चाह कर रहे थे, आपका मूल भी नष्ट हो गया--इस तरह बड़ा भारी कष्ट आ गया । 
( कोई व्याज की इच्छा से दूसरे को द्रव्य दे, किन्तु ब्याज तो दूर, मल भी नष्ट हो 
जायगा । चौबे गये छब्बे होने--दूबे बतकर आये । ) 

अब यदि इस दोष से बचने की कामना से कहें की ज्ञान जड़ता का ग्रहण नहीं 
करता, तब और मजा है ! उस ( जड़ता ) का अरहण नहीं होगा और वेसी दशा हो जायगी 
कि एक वस्तु का अनुसंधान करते-करते दूसरी वस्तु भी भूल जाय । ( घटादि का ज्ञान 
क्या होगा, घट जड़ है--यही ज्ञान नहीं होगा । ) 

ननु मा भूज्जडताया ग्रहणम्‌ । कि नश्छिन्नम्‌ ? तदशब्रहणे5षपि नोला- 
कारग्रहणे तयोर्भेदोउनेकान्तो वा भवेत्‌ । नोलाका रग्रहणे चागहीता जडता 
कर्थं तस्य स्वरूपं स्थात्‌ ? अपरथा गृहीतस्य स्तम्भस्यागुहीत॑ त्रेलोक्यमपि 
रूपं भवेत्‌ । तदेतत्‌ प्रमेयजातं प्रभाचन्द्रप्रभूतिभिर हेन्मतानुसारिभिः प्रमेय- 
कमलमातंण्डादो प्रबन्ध प्रपश्च्रितमिति ग्रन्थभुयस्त्वभयात्नोपन्यस्तम्‌ । 
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अच्छी बात है, जड़ता का ही ग्रहण नहीं होगा, हमारी क्‍या हानि है ? [ उत्तर यह 
है कि ] जड़ता का ग्रहण न होने पर भी, जब नील ( या घट ) के आकार का ग्रहण होता 
है उस समय दोनों में ( जड़ता और पदार्थ में ) भेद होता है ( जेसा कि घट और पट 
में है ( जिसके चलते वे धूम और अग्नि की तरह कभी-कभी हौ--व्यभिचरित होकर-- 
मिलते हैं। ) [ आशय यह है कि घटाकार और जड़ता में या तो भेद होगा या व्यभिचार 
सम्बन्ध होगा । घट जड़ है! ऐसा कहने पर भी जड़ और घट भिन्न हैं, इसमें कोई विश्वास 
नहीं करेगा । अतः जड़ता घट का स्वरूप ही है। फिर भी यदि घट ग्रहण होने पर भी 
जड़ता का ग्रहण नहों हो, तो वे दोनों भिन्न हैं, ऐसा सन्देह हो जायगा और अभेद का 
निश्चय भी नहीं होगा । | नीलाकार का ग्रहण हो जाने पर भी जिस जड़ता का ग्रहण 
होता है वह उसका स्वरूप केसे होगा ? अन्यथा ( अदि अभ्ृहीत गुण भी गृहीत वस्तु का 
स्वरूप हो, तब-- ) ग्रहीत स्तम्भ का रूव अग्रृहीत त्रेलोक्य ही हो जायगा । [ यदि आप 
कहते हैं कि अवयव न भी देखा जाय और अवयदी देखा जाय, कोई हानि नहीं, तो मैं 
कहता हूँ कि त्रेलोक्य अवयव है और खम्भा अवयवी । ] 

इन सभी विषयों का प्रतिपादन प्रभाचन्द्र इत्यादि अहंत्‌ ( जन ) मत को माननेवाले 
विद्वानों के द्वारा प्रमेयकमलमातंण्ड इत्यादि ग्रन्थों में हुआ है इसलिए ग्रन्थ बड़ा हो 
जाने के भंग से यहाँ नहीं दे रहे हैं । 

विशेष--माधवाचार्य की यह स्वाभावोक्ति है--प्रन्थ बढ़ जाने के भय से अब विराम 
करें | कई जगह ऐसा प्रयोग है। जेन ग्रन्थकारों में प्रभाचन्द्र बहुत से हुए हैं। प्रमेषकमल- 
मार्तण्ड के रचयिता प्रभाचन्द्र 5२५ ई० में विद्यमान थे। विद्यानन्दी (८०० ई० ) ने 
आप्तपरीक्षा नामक ग्रन्थ लिखा जिसको टीका माणिक्यनन्दी ( ५०० ई० ) ने परीक्षा- 
मुख नाम से की । प्रमेयकमलमातंण्ड इसी परीक्षामुख की टीका है । 


( ७. अहंत्‌ू-सत की सुगमता, अहंत्‌ का स्वरूप ) 


तस्मात्पुरुषार्थाभिलाषुके: पुरुष: सौगतो गतिरनानुगन्तव्या, अपि तु 
आहुती एवाहंणीया । अहुंत्स्वहपं च हेमचन्द्रसूरिभिराप्तनिश्चयालड्ूारे 
निरटडि-- 

५. सर्वज्ञो जितरागादिदोषस्त्रेलोक्यपूजित: । 
यथास्थितार्थवादी चर देवोःहंन्परमेश्वर: ।। इति । 

इसलिए पुरुषार्थ . ( मोक्ष ) की इच्छा करनेवाले लोगों को बद्ध की पद्धति का अन- 
गमन नहीं करना चाहिए, बल्कि अहँत्‌ (जिन ) की सरणि का पृजन करना चाहिए । 
अहँत्‌ ( जेनों के ईश्वर ) का स्वरूप हेमचन्द्र सूरि ने अपने आप्तनिश्चयालंकार 
नामक ग्रंथ में इस प्रकार दिया है--“जो सब कुछ जानता हो, राग ( आसक्ति ) आदि 


अमन ः 


२०४ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


दोषों को जीत चुका हो, तीन लोकों में पूजित हो, वस्तुएँ जेसी हैं उन्हें वेसी ही कहता 
हो, वही परमेश्वर अहंत्‌ देव है । 
विशेष--हेमचन्द्र ( १०८८-११७२ ई० ) अपने समय के सबसे बड़े विद्वान थे 
जिन्होंने काव्य, व्याकरण, दर्शन आदि अनेक शास्त्रों में ग्रन्थ-रचना की। प्रमाणमोमांसा 
तथा शब्दानुशासन इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं | सर्वांगीण प्रतिभा के कारण ही इन्हें 'कलिकाल- 
सर्वज्ञ” उपाधि मिली थी | 
( ८. अहूंत्‌ के विषय सें विरोधियों की शंका ) 
ननु न कश्चित्पुरुषविशेषः सर्वज्ञपदवेदनोय: प्रमाणपद्धतिमध्यास्ते। 
तत्सद्भावग्राहकस्य प्रमाणपत्चकस्य तत्रानुपलम्भात्‌ । तथा चोक्त 
तोतातिते:-- 
६. सर्वज्ञो दृश्यते. तावब्नेदानो मस्मदादिभिः । 
दृष्टो न चेकदेशो5स्ति लिड्/|ं वा योइनुमापयेत्‌ ।। 
७. न चागमविधिः: कश्चित्नित्यसर्वज्ञबोधकः । 
न च्व॒ तत्रार्थवादानां तात्प्यंभपि कल्प्यते।॥। 


कोई शंका कर सकता है--कोई विशेष पुरुष, 'सर्वेज्ञ' शब्द के द्वारा बोधनीय नहीं 
है जो प्रमाण की पदवी पा सकता है। उस ( अहंत्‌, स्वज्ञ ) की सत्ता को सिद्ध करनेवाले 
पाँचों प्रमाणों की प्राप्ति वहाँ नहीं है । ( पाँच प्रमाण ८ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और 
अर्थापत्ति । इनमें किसी से अहंत्‌ की सिद्धि नहीं होती।) जेसा कि तौतातित 
( कुमारिलभट्ट )' ने कहा है-- 

( ६ ) क. प्रत्यक्ष-प्रमाण से असिद्धि--इस समय सर्वज्ञ ( ईश्वर ) हमलोगों को 
दिखलाई नहों पड़ता ।! 

ख. अनुमान-प्रमाण से असिद्धि--और तन उस ( सर्वज्ञ ) का कोई भाग ही दिखलाई 
पड़ता कि छिग ( हेतु ](066 07 ) बनकर वह सर्वेज्ञ के अनुमान में सहायता करे ।! 


७. शब्द-प्रमाण से असिद्धि--न तो आगम ( वेद-शब्द ) की कोई विधि ( आज्ञा ) 
ही ऐसी है जिससे नित्य और सर्वक्ष ( अहंत्‌ ) का बोध हो । अर्थवाद-वाक्यों का भी 
तात्पय॑ ( अर्थ ) यहाँ पर नहीं लगता ।' 

१. तोतातित न्‍+ अभ्यंकर ने इसका अर्थ 'बौद्ध/ दिया है जब कि कॉवेल कुमारिल भट्ट 
का इसे पर्याय समझते हैं। आगे दिये गये इलोक वास्तव में कुमारिल के हैं जो जेनों के 
विरोध में कहे गये हैं। इसके अलावबे प्रमाणपश्चक की स्वीकृति ( प्रभाकर मत के 
अनुसार ) तथा विधि अथंवाद का उल्लेख बतलाता है कि शंका मीमांसकों की ओर से है, 
बौद्धों से नहीं । 
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विशेष--मीमांसक लोग शब्द-प्रमाण के अन्तगंत वेदों का. ग्रहण करते हैं जो नित्य 
और अपौरुषेय हैं। वेद के विषयों के इनके अनुसार पाँच भेद हैं :--( १) विधि-- 
अज्ञात ज्ञापक वानय जो प्रेरणा प्रदान करे जेसे 'स्वर्गककामो यजेतः! । इसके भी चार भेद 
हैं--कर्म के स्वरूपमात्र को बतलानेवाली उत्पत्ति-विधि, अंग और प्रधान अनुष्ठान का 
सम्बन्ध बतानेवाली विनियोग-विधि, कम से उत्बन्न फल का स्वामित्व बतलानेवाली अधि- 
कार-विधि तथा प्रयोग की शोध्रता का बोधक प्रयोग-विधि । विधि पर मीमांसा-दर्शन बहुत 
जोर देता है और विध्यर्थ के निर्णय के लिए श्रुति लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा 
समाख्या नामक छह प्रमाण भी स्वीकृत हैं। ( २ ) सन्त्र--अनुष्ठान के अर्थों का स्मरण 
दिलानेवाले वाक्य । ( ३) नामधेय--यज्ञों के नाम । (४ ) निषेध--अनुचित कार्यों 
से हटानेवाले वाष्य । ( ५ ) अर्थवाद--लक्षणा के द्वारा स्तुति या निन्‍्दापरक वाकयों 
का कथन, जेसे---अग्निहिमस्प भेषजम्‌' यहाँ अग्नि को हिमनाशक कहा गया है; अग्नि 
औषधि नहीं है । इसके भी तीन भेद हैं-गुणवाद, अनुवाद, भूतार्थंवाद । कहा गया है-- 

हि विरोधे गुणवाद: स्यादनुवादोध्वधारिते । 
भूृतार्थवादस्तद्धानावर्थ॑वादस्त्रिधा मत: ॥। 

इसके विशेष विवेचन के लिए अर्थसंग्रह, मीमांसान्यायश्रकाश या मीमांसा-परिभाषा 
देखें । सायण ने अपने ऋग्वेंद्शाष्य की भूमिका में भी विधि और अर्थ॑वाद का सुन्दर बिवे- 
चन किया है । वहाँ ब्राह्मण-भाग के दो भेद हैं--विधि और अथंवाद । दोनों एक-दूसरे के 
प्रक हैं। अर्थवाद वाक्यों से किसी विधि की ओर प्रवृत्ति होती है। 

मीमांसकों के दो भेद हैं--भाट-मत ( कुमारिल भट्ट का सम्प्रदाय ) तथा गुरुमत 
( प्रभाकर गुरु का सम्प्रदाय )। दोनों विद्वानों ने मीसांसा-सूत्रों पर लिखे गये शबर-भाष्य 
की टीकाएँ की । अन्य भेदों के अछावे दोनों में एक यह भी भेद है कि कुमारिल छह प्रमाण 
मानते हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ( अभाव ) जब कि 
प्रभाकर अभाव को प्रमाण नहीं मानते । ज्ञात होता है कि कुमारिल के ही अनुसार प्रमाणों 
को लेकर 'अभाव' को विवादग्रस्त जानकर इसे छोड़ दिया गया है और पाँच प्रमाणों से 
भी काम चला लिया गया है । ; 

स्पाद्ादरत्नाक्र और प्रमेयकमलमातंण्ड में अन्तिम इोक का पाठ यों है-- 

न च्‌ मंत्रार्थवादानां तात्पयंमवकल्पते । 

इसके बाद मीमांसकों के अनुसार शब्दादि प्रमाणों से अहंत्‌ की असिद्धि दिखलाई 

जायगी । | 
८. न चान्यार्थप्रधानेस्त॑स्तदस्तित्वं विधीयते । 
न चानुवदितुं शक्‍्यः पूर्वमन्‍्येरबोधितः ॥॥ 
९, अनादेरागमस्यार्थो न च सर्वज्ष आविसान्‌ । 
कृत्रिमेण त्वसत्येन स कर्थ प्रतिपाद्यते ? ॥ 


>> दम शी शीश शमी नकलकिकी कक कीीीयीयी 


१०६ सर्बवर्शनसंग्रहे- 


१०. अथ  तद्गचनेनंव सर्वज्ञोपले: प्रतीयते । 
प्रकल्प्येत कथं सिद्धिरन्योन्याश्रययोस्तयो: ।॥ 

(5 ) दूसरे तात्पयंवाले अथंवाद वाक्यों से भी उसकी सत्ता नहीं सिद्ध होती । चूँकि 
पहले किसी ने नहीं कहा इसलिए इसका अनुवाद ( पुनः कथन ) भी नहीं हो सकता 7” 
( अनुवाद किसी निश्चित उक्ति को कहते हैं जो पुनः कही गयी हो । 'अनुवादो्वधारिते ।” ) 

(९ ) 'सर्वज्ञ! ( जैनियों का ईश्वर ) सादि--आदि से युक्त-- है, वह अनादि आगम 
का विषय नहीं हो सकता । [ वेद अनादि है, उसमें सादि सर्वज्ञ का वर्णन मिलना अस- 
म्भव है; दूसरी ओर यदि आगम ( वेद ) को सादि मान लें तो वह कृत्रिम (#ल्‍साीटां/।, 
प्रष्पपथाना॥80० ) हो जायगा और असत्य विषयों का प्रतिपादन करने लगेगा | ] तो 
कृत्रिम तथा असत्य विषयों के द्वारा उस ( सर्वज्ञ ) का प्रतियादन कंसे हो सकता है ? 

( १० ) अब यदि इस ( सवंज्ञ मुनि ) के वचन से ही सर्वज्ञ का ज्ञान ( प्रतीति ) 
लोग ( मूर्ख लोग ) करें तो उन दोनों की ही सिद्धि केसे हो सकती है, क्योंकि वे एक- 
दूसरे पर आश्रित हैं ? ( इसलिए अन्योन्याश्रय-दोष उत्पन्न हो जायगा । इसकी व्याख्या 
आगे की जा रही है । ) 

११. सर्वज्ञोक्ततया वाक्य सत्यं तेन तदस्तिता । 
कथं तदुभय सिध्येत्सिद्धमूलान्तरादते ॥। 
१२. असर्वज्ञप्रणीतात्ु बचनान्मुलवरजितात्‌। 
सर्वज्षमवगच्छन्तः स्ववाक्यात्कि न जानते ? ॥। 
१३. सर्वज्ञसदृश॑ कच्चिछदि पश्येम सम्प्रति। 
उपमानेन सर्वज्ञं जानीयाम _ततो बयम्‌ ।। 
१४. उपदेशो5पि बुद्धस्य धर्माधर्भादिगोचर:। 
अन्यथा नोपपद्मेत सार्वज्ष्यं यदि नाभवत्‌ ॥॥ 
१५. एवमर्थापत्तिरपि प्रमाणं नात्र युज्यते। 
उपदेशस्य सत्यत्वं यतो नाध्यक्षमीक्ष्यते ।। इत्यादि ।। 

(११) [ आप कहते हैं कि ] सर्वज्ञ के द्वारा कहे जाने के कारण वाक्य सत्य हैं 
और इसी से उनका अस्तित्व सिद्ध होता है, [ तो उत्तर है कि ] दोनों ( सर्वज्ञ और उनके 
वाक्य ) की सिद्धि ही केसे होगी जबकि सिद्ध किया हुआ मूल ही नहीं है । ( > स्वज्ञ की 
ही जब सत्ता नहीं तो उनके वाक्य कहाँ से सिद्ध होंगे ? ) 

(१२ ) सर्वज्ञ से भिन्न किसी व्यक्ति के द्वारा कहें गये, मूलहीन वचन से, यदि 
सर्वज्ञ क। ज्ञान लोग करते हैं तो अपने ही वाक्य से क्‍यों नहीं जान लेते ? ( सामान्य जैन- 


लेखकों की बात पर विदवास करके सर्वज्ञ को जानने से अच्छा है अपने ही मन से कपोल- 


कल्पना करके उन्हें जानना । ) 


की य के, ला 3० 56 220 0-22, 


आहत-दर्शनस्‌ १०७ 


(१३ ) उपसान-प्रमाण से असिद्धि--सर्वज्ञ के समान यदि किसी व्यक्ति.को 
हम इस समय देखें तभी तो उपमान-प्रमाण के द्वारा उन्हें जान सकते हैं ? 

( १४ ) अर्थापत्ति-प्रमाण से असिद्धि-- बुद्ध ( या जिन ) का उपदेश, जो धर्म- 
अधर्मादि क। बोधक है, दूसरी तरह से सिद्ध नहीं हो सकता यदि उन्हें सर्वज्ञ नहीं मानते । 

( १५ ) 'इस प्रकार की आर्थापत्ति भी प्रमाण के रूप में यहां ठीक नहीं बेठती क्योंकि 
उपदेश की सत्यत। ही अध्यक्ष ( 0००४०॥०/ ) के रूप में नहीं देखी जाती ।!* 

विशेष--कुम/रिल भट्ट यहां पर सिद्ध करना चाहते हैं. कि अर्थापत्ति के द्वारा भी 
सर्वज्ञ की सिद्धि नहीं हो सकती । जेन कहते हैं कि यदि अंत स्वज्ञ नहीं होते तो उनके 
वचन सत्य और आप्त नहीं होते | किन्तु वचन चूंकि सत्य और आप्त हैं, इसलिए वे अहंत्‌ 
सर्वज्ञ हैं। यह तर्क बुद्ध के विषय में, दिया गया है किन्तु : जेन लोग उन्हीं की ओट में 
अपना मतलब साधते हैं। लेकिन जिस हेतु को लेकर यह अर्थापत्ति होती है ( अर्थात्‌ 
“वचन सत्य हैं! ), वही गलत है। अतएव अर्थापत्ति के द्वारा भी सर्वज्ञ की सत्ता सिद्ध 
नहीं होती । 

अभाव प्रमाण न देने का. कारण यह है कि यह प्रमाण अभावात्मक ( >४९८४०४४० ) 
है, जिसकी आवश्यकता हो नहीं । इस प्रकार भादू-मीमांस। के छहों प्रमाणों से सर्वज्ञ को 
की सिद्धि नहीं होती । 

( ९. अहंत्‌ पर मोमांसकों की शड्भा का समाधान ) 


अत्र प्रतिविधीयते । यदभ्यधायि 'तत्सड्भावग्राहकस्य प्रमाणपत्चकस्य 
तत्रानुपलम्भात्‌” इति तदसयुक्तम्‌। तत्सद्भावावेदकस्यानुमानादे: सद्भा- 
बात्‌ । तथा हि कश्चिदात्मा सकलपदाथसाक्षात्कारी, तदग्रहणस्व॒भावत्वे 
सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययत्वात्‌ । यद्यदुग्रहणरवभावत्वे सति प्रक्षीणप्रति- 
बन्धप्रत्ययं, तत्तत्साक्षात्कारि; यथा--अपगततिमिरादिप्रतिबन्ध॑ लोचेन- 
विज्ञान रूपसाक्षात्कारि। 


अब इसका उत्तर दिया जाता है--आपने जो यह कहा कि 'उसकी सत्ता को सिद्ध 
करनेवाले पांचों प्रमाणों में कोई वहाँ प्राप्त नहीं है” यह ठीक नहीं । कारण यह है कि उस 
( स्वज्ञ ) की सत्ता सिद्ध करनेवाले अनुमान आदि की सत्ता वास्तव में है । 
स्पष्टीकरण--कोई आत्मा ( > अहँत, सवंज्ञ मुनि ) सभी पदार्थों का साक्षात्कार कर 
सकती है यदि, सभी पदार्थों को ग्रहण करने क। इसक। स्वभाव होने पर, इस प्रकार के 
१. तुलना करें-- 
बुद्धादयों छवेदज्ञास्तेषां वेदादसंभव: | 
उपदेश: कृतोध्तस्तर्व्यामोहादेव केवलात्‌ ॥। 





१०८ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


ज्ञान को रोकनेवाले तत्त्व नष्ट हो जाये। किसी ( व्यक्ति ) में जिस ( वस्तु ) को ग्रहण 
करने का स्वभाव ( योग्यता ) है, शान के भ्रतिबन्धक प्रत्ययों के नष्ट हो जाने पर, वह 
( व्यक्ति ) उस ( वस्तु ) का साक्षात्कार करेगा ही । उदाहरण के लिए, तिमिर ( अन्ध- 
कार ) आदि रुकावटों के नष्ट हो जाने पर, दृष्टि-विज्ञान ( इन्द्रिय ) रूप का साक्षात्कार 
करता है। 


तदग्रहणस्वभावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययश्न कश्रिदात्मा । तस्मा- 
त्सकलपदार्थ॑साक्षात्का रीति । न तावदशेषार्थग्रहणस्वभावत्वमात्म नो5- 
सिद्धम्‌ । 

सभी पदार्थों को ग्रहण करने का स्वभाव उसमें है तथा उसका प्रतिबन्ध डालनेवाले 
प्रत्यय नष्ट हो चुके हैं, इसलिए एक आत्मा ऐसी ( सवज्ञ के रूप में ) है। इसलिए सभी 
पदार्थों का साक्षात्कार करनेवाली [ वह आत्मा ] है। इसमें आत्मा का सभी वस्तुओं को 
ग्रहण करनेवाला स्वभाव असिद्ध नहीं होता । 

विशेष--सर्वज्ञ को सिद्ध करने के लिए अनुमान यों दिया गया-- 

( १ ) कश्िदात्मा सकलपदार्थसाक्षात्करी-प्रसिज्ञा । 

( २ ) तदग्रहणस्वभावल्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययत्वात--हेतु । 


( ३ ) यदुयद्‌ ****' रूपसाक्षत्कारि--उदाहरण । 
! ४ ) तदग्रहणस्वभावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययश्व कश्चिदात्मा-- 
उपनय । 


६ ५ ) तस्मात्सकलपदार्थंसाक्षात्कारी ( आत्मा अहनू )--निगसन । 

इस प्रकार पाँच अवयवों का यह परार्थानुमान है जिससे सर्वज्ञत्व॒ की सिद्धि भली- 
भाँति द्वो जाती है। 

अब उपयुंक्त हेतु--अशेषार्थ को ग्रहण करने की प्रकृति में स्वरूपासिद्ध हेल्वाभास 
देखने को चेष्टा की जाती है। चक्षु आदि इन्द्रियाँ रूप, रस आदि विषयों को ग्रहण करती 
हैं। यह इनका स्वभाव है । सन ओर आत्मा का कोई ऐसा स्वाभाव नहीं कि वे अमुक 
विषय- को ही ग्रहण करेंगे। प्रत्यक्ष ज्ञान में उनका विषय इन्द्रियों से सम्बद्ध रहता है, अनुमान 
में तो उससे भी पुनः सम्बद्ध (+ इन्द्रिय सम्बद्ध सम्बद्ध ) विषय होता है । इस प्रकार सभी 
वस्तुओं को ग्रहण करने का आत्म का स्वभाव तो असिद्ध है, इसे स्वरूपासिद्धि कहेंगे । 
इसी के उत्तर में कहा गया है कि आत्मा का स्वभाव असिद्ध नहीं । इसके लिए कारण अब 
देंगे और मीमांसकीं को आड़े हाथों लिया जायगा । 

चोदनाबलाप्नि खिलार्थज्ञानोत्पत्त्यन्यथानुपपत््या, . सर्वमनेकान्तात्मकं 
सत्त्वादिति व्याष्तिज्ञानोत्पत्तेश्न । चोदना हि भूतं भवन्तं भविष्यन्तं सूक्ष्म 
व्यवहितं विप्रकृष्टमित्येबंजाती यकसर्थभवगमयति' ( मी० सू० १॥१॥२ 


आहुँत-दर्शक्स्‌ १०९ 
शबरभाष्य ) इत्येबंजाती यक रध्वरमीमांसागुरुभिविधिप्रतिषेधविचा रणा - 


सकलहार्थविषयज्ञानं प्रतिपद्यरानें: सकलार्थग्रहणस्वभावकत्वमा- 
त्मनो5्भ्युपगतम्‌ । 

यदि [ सर्वज्ञत्व सिद्ध करने का हेतु 'अशेषार्थ ग्रहण करने की प्रकृति” | नहीं रखें तो 
चोदना या विधि ( 0]00०४०॥ ) के बल से सभी विषयों के ज्ञान की उत्पत्ति नहीं हो 
सकेगी ( अन्यथा अनुपपत्त्या ) । दूसरे, निम्नोक्त व्याप्ति ज्ञान की उत्पत्ति भी [ नहीं हो 
सकेगी ]|-- सभी वस्तुएँ अनेकान्तात्मक ( अनिश्चित ( [00०६७77772/ ) हैं क्योंकि 
उनकी सत्ता है ( हेतु )। [ इस प्रकार अर्थापत्ति से उपयुक्त स्वरूपासिद्ध दोष का खंडन 
हो जाता है । एक तो विधि वाक्यों की सर्वार्थगामिनी प्राप्ति हमें बाध्य करती है कि विधि 
के विधायकों ( जेंसे अहंन्मुनि ) का स्वभाव सभी विषयों का ज्ञान करनेवाला मानना होगा । 
दूसरी ओर, सभी विषयों को अनेकान्त माननेवाली व्याति भी बाध्य करती है कि हम 
उपयुक्त स्वभाव को स्वीकार करें । फिर कहाँ रहा स्वरूपासिद् दोष ? प्रत्युत उस हेतु के 
बिना काम ही नहीं चलता । अब चोदना या विधि की सर्वव्यापकता सुनें। | 

ख्योदना ( विधि ) बीते हुए विषयों को ( जेसे अथंवाद में ) वर्तमान विषयों को 
( जेंसे यागादि को ), भविष्य में होनेवाले विषयों को ( जेंसे स्वगंसुख-प्रातति आदि ) सूक्ष्म 
वस्तुओं को ( जेसे शरीर-धारण के पूर्व जीव ), व्यवहित ( 00#0एल९्ते जेसे शरीरादि 
के द्वारा व्यवधान पाने पर जीव ) या दूर की वस्तुओं को ( जेसे स्वर्गादि ) बतलाती है 
( > इन सभी प्रकार के विषयों का निर्देश विधियों में है जिससे वे विधियाँ मीमांसकों के 
ही अनुसार निखिलार्थ बोधक हैं । इसी प्रकार को चोदना अहंन्मुनि के बनाये हुए आगम 
में भी देखी जाती है। तो क्या वह आगम सर्वार्थप्रकाशक नहीं होगा / ) ( मीमांससूत्र 
११२ पर शबरस्वामी का भाष्य )--इस प्रकार के अध्वरमीमांसा ( यज्ञमीमांसा, कर्म- 
मीमांसा )* के गुरुगण विधि ( ॥9०४८४०४$ ) और प्रतिषेघ ( ?7०ं४ं७४ं०78 )के 
विचार पर आश्रित सभी वस्तुओं के ज्ञान का प्रतिपादन करते हुएं, आत्मा ( अहंन्मुनि ) के 
संकलार्थग्रहण-रूपी स्वभाव को मानते हैं । ह 

विशेष---चोदना के प्रणेता अहंन्मुनि में निखिल वस्तुओं का ज्ञान होना आवश्यक है। 
यदि उनका स्वभाव निखिल विषयों का ग्रहण करना नहीं होता, तो यह सम्भव नहीं था । 
इसलिए अर्थरपत्ति के द्वारा इसकी सिद्धि होती है । इसके अलावे अहंन्मुनि ने यह अनुमान 
भी कहा है--/सब कुछ अनेकान्त ( अनिश्चयात्मक ) है क्योंकि उसकी सत्ता है।' यह 





१. वेद के अध्वर--भाग या कमंकाण्ड पर जोर देने के कारण जेमिनीय दर्शन का 
नाम कर्म-मीमांस। या पूर्वमीमांसा भी है जब कि वेदान्त को जिससे ज्ञानकाण्ड का वर्णन 
है उत्तरमीमांसा या ज्ञानमीमांसा भी कहते हैं । बाद में वेदान्त नाम पड़ जाने पर पहले 
को केबल मीमांसा भी कहने छगे । 






११० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


अनुमान बिना व्याप्ति के ज्ञान के सम्भव नहीं है । अत: अहंन्मुनि को यह होना ही चाहिये- 
सभी वस्तुओं के विषय में व्याप्ति होनी परमावश्यक है। इसके लिए “निखिलार्थग्रहणस्व- 
भाव होना ही पड़ेगा । 

न चाखिलार्थप्रतिबन्धकाव रणप्रक्षयानुपपत्ति: । सम्यरदर्शनादित्रयलक्ष- 
णस्यावरणप्रक्षयहेतुभुतस्प सामग्रीविशेषस्य प्रतोतत्वात्‌। अनया सुद्रयापि 
क्षुद्रोपद्रवा विद्राव्या:। 

[ हेतु में जो विशेष्य > प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययत्व--लगा है, उसमें दोष प्राप्त होने की 
शंका करते हैं--] ऐसा न समझें कि अखिल वस्तुओं के [ प्रकाशन या ज्ञन में ] रुकावट 
डालनेवाले आवरण ( ढवकन 00४०४ ४४ ) के विनाश की सिद्धि नहीं होगी । ( अर्थात्‌ 
अहंन्मुनि अखिल वस्तुओं का ज्ञान रखते हैं, उसमें कहीं भी कीई रुक|वट नहीं ड;छ सकता। 
इसका कारण यह है कि सम्यग्दर्शत आदि तीन ( रत्नों ) से युकत तथा आवरण का विनाश 
करनेवाले कुछ ऐसे विशिष्ट साधन ( सामग्री विशेष ) हैं, जिनकी प्रतीति होती है। 
[ अभिप्राय यह है कि सभी वस्तुओं के ज्ञान में रुकावटें या आवरण हैं, उनके नप्ठ हो जाने 
पर अहंन्मुनि का यह स्वभाव ही हो जायगा कि वे सभी वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करें और 
फिर सर्वज्ञत्व उनमें क्यों नहीं रहेगा ? लेकिन प्रइन है कि इन आवरणों को नष्ट करने 
के उपाय भी हैं क्या ? हाँ, हैं--सम्यक दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ चरित्र । इन तीन 
रत्नों के धारण से आवरण प्रक्षीण हो जाते हैं, मोक्ष का मार्ग खुल जाता है । त्रिरत्न का 
स्वरूप आगे चलकर बतलायेंगे । अभी तो शत्रुओं से युद्ध में फंसे हैं । | 

इस रीति से भी दुष्टों ( जेन-मत के आश्षेपकों ) के उपद्रव ( आक्षेप ) दबा दिये 
जाये। 

( १० नैयायिकों को शंका और उसका उत्तर ) 


ननन्‍्वावरणप्रक्षमवशादशेषविषय विज्ञान विशुद्धं सुख्यप्रत्यक्षं प्रभवती- 
त्युक्तं, तदयुक्तम्‌। तस्य सर्वज्ञस्थानादिमुक्तत्वेनावरणस्येबासम्भवादिति 
चेत्‌ू-तनन । अनाविशुक्तत्वस्येवासिद्धें: । न सर्वज्ञोईनाविमुक्त: । मुक्तत्वादि- 
तरमुक्तवत्‌ । बद्धापेक्षया हि मुक्तव्यपदेश: । तद्रहिते चास्याप्यभावः स्यादा- 
काशवत्‌ । 

[ नेयायिकों की शंका है-- ] आप ( जन-लछोग जो यह कहते हैं कि आवरण के 
अच्छी तरह ( प्रकर्षेण ) नष्ट हो जाने पर, सभी पदार्थों के विषय में, विशुद्ध विज्ञान 
( 7००४ 9०]]8०7०९ ) उत्पन्न होता है, जिसमें सबसे अधिक प्रत्यक्ष-शक्ति रहती है, 
तो आपकी यह बात ठीक नहीं है। कारण यह है कि सर्वज्ञ तो अनादिकाल से मुक्त है, 
उसमें आवरण ( ज्ञान को ढँकनेवाले तत्त्व ) की सम्भावना ही कहाँ से होगी ? [ हम 
उत्तर में कहते हैं कि ] यह शंका भी युक्‍्तियुक्त नहीं है। आप “अंनादिकाल से मुक्त 
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( सव्ंज्ञ )' की ही सिद्धि नहीं कर सकते । सर्वज्ञ अनादिकाल से मुक्त नहीं है, क्योंकि वह 
भी अन्य मुक्त पुरुषों की तरह 'मुक्त' होता है। मुक्तः शब्द “बद्ध/ की अपेक्षा रखता है । 
( जो मुक्त होगा तो किसी बन्धन से ही; इसलिए मुक्त को पहले बद्ध होना आवश्यक है, 
चाहे वह सर्वज्ञ क्यों न हो।) यदि वह ( बद्ध ) नहीं रहेगा तो इस ( मुक्त ) का भी 
अभाव हो जायगा, जेसे--आकाश [ न तो बद्ध रूता है और न मुक्त । इसलिए या तो 
बद्ध और मुक्त दोनों रखना पड़ेगा या दोनों में कोई नहीं । ] 

नन्‍्वनादेः क्षित्यादिकार्यपरम्परायाः कतुंत्वेन तत्सिद्धिः। तथा हिं-- 
क्षित्यादिक सकतुंक॑ कार्यव्वाद्‌ घटबद्‌ । तदप्यसमीचो तम्‌ । कार्यंत्वस्येवा- 
सिद्ध । न च सावयवस्वेन तत्साधनमित्यभिधातव्यम्‌ । यरमादिदं विकल्प- 
जालमबतरति | 

[.नेयायिक लोग उत्तर दे सकते हैं कि ] श्ृथ्वी आदि अनादिकालसे चली आनेवाली 
कार्य-परम्परा को देखकर [ उन कार्यों के ] कर्ता के रूप में उस ( सर्वज्ञ ईइवर ) की 
सिद्धि हो जाती है। समझने के लिए यह अनुमान लें--एथ्वी आदि इसलिए कतुंयुक्त 
( छतब्सताष्ठ » व०९००, $. ०. 0०व ) हैं किये ( पदार्थ ) कार्य के रूप में हैं, जेसे कि 
घट / ( जिस प्रकार घट का कर्त्ता कुम्भकार है, उसी प्रकार अनादिकाल से चलनेवाले 
पृथ्वी आदि पदार्थों के लिए भी एक अनादिकर्त्ता को आवश्यकता है। वही कर्त्ता ईश्वर 
है। यह नेयायिक्रों की तकंप्रणाली ईश्वर को सिद्ध करने में काम आयी है । ) | अब 
हमारा ( जेनियों क। ) प्रत्युत्तर है -- | यह कहना भी ठोक नहीं है क्योंकि इन वस्तुओं 
का हम कार्य के रूप में ही स्वीकार नहीं कर सकते । 

आप यह नहीं कह सकते हैं की [ प्थ्वी. आदि पदार्थों के ] अवयवयुकत होने के 
कारण उस ( कार्यत्व ) की सिद्धि हो जायगी, क्योंकि यह्‌ विकल्प का समूह वहाँ पर आ 
जायगा । [ इसके बाद पाँच विकल्प देकर उनका खण्डन किया जायगा । ] 

विशेष--जनों के प्रहार से बचने के लिए वीर नेयायिक बहुत-सी युक्तियाँ देते हैं । 
जैनों का कहना है कि प्रथ्वी कार्य नहीं है, तब नयायिकों ने कहा कि जिन-जिन पदार्थों 
की रचना में टुकड़े या अवयब होते हैं । वे पदार्थ कार्य हैं। अब जैन लोग विकल्प का 
जाल ऊलाकर यह सिद्ध करने की चेष्टा करेंगे कि सावयव होने से ही कोई पदार्थ कार्य नहीं 
हो जाण्गा। 

( ११. सावयवत्व के पाँच विकल्प और उनका खण्डन ) 


सावयवत्व॑ किसवयवसंयोगित्वमू, अवयवसमवायित्वम्‌, अवयवजन्य- 
त्वम, समवेतद्रव्यत्वमू, सावयवबुद्धिविषयत्वं वा ? 

न प्रथम: । आकाशादौ अनेकान्त्यात्‌ । न द्वितीयः । सामान्यादौ व्यभि- 
चारात्‌। ने तृतीयः । साध्याविशिष्टत्वात्‌ । 


बी 





११२ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


अवयबों के साथ होना” इसका अर्थ क्या है--( १ ) अवयवों के साथ संयोग होना, 
यथा ( २ ) अवयवों के साथ नित्यरूप में सम्बद्ध रहना, या (३) अवयवों से उत्पन्न होना, 


या (४) नित्यरूप से सम्बद्ध ( समवेत ) द्रव्य होना अथवा (५ ) अवयवों [के । 
विचार | से युक्त बुद्धि का ही विषय होना ? [ पंचम विकल्प का अर्थ है कि जिस बुद्धि से 


सावयव पदार्थ का ज्ञान होता है उस बुद्धि में ही 'अवयवों से संयुक्त होने का प्रत्यय 
( (४07०९०४ ) छिपा हुआ हो । ] 


(१) पहला विकल्‍प [ कि अवयवों के साथ संयोग होता है ] ठीक नहीं क्योंकि । 


आकाश आदि पदार्थों में व्यभिचार हो जायगा [ इसलिए अतिव्याप्ति हो जायगी ] आशय 
यह है कि आकाश के जो अवयव या भाग हैं उनका संयोग आकाश में है । इस प्रकार प्रथम 
विकल्त के अनुसार ही, अवयबों के साथ संयुक्त सावयवत्व यहाँ पर हेतु है जो कार्य॑ अर्थात्‌ 
आकाश की सिद्धि में उपयुक्त हो सकता है। यदि सावयव' होने का अर्थ है 'अवयवबों के 
साथ संयुक्त होना” तब तो आकाश भी अवयवों से संयुक्त है फिर आकाश को नेयायिक 
लोग कार्य क्‍यों नहीं मानते ? नेयायिक लोग इस युकक्‍्ति में-- 

सभी सावयव ( अवयवसंयोगी ) पदार्थ काये हैं, 

चूँकि आकाश सावयव ( अवयव संयोगी ) है, 

इसलिए आकाश काय॑ है, 
साध्य ( कार्य! ) को पक्ष ( आकाश” ) भिन्न मानते हैं, आकाश को कार्य नहीं मानते । 
इसके चलते 'सावयव' हेतु व्यभिचारग्रस्त माना जायगा और वह व्यभिचार ( ५४0९० 
2797०2४०॥ ) है कि यह हेतु साध्य के अभाव से युक्त ( साध्याभाववत्‌ ) स्थानों में 
भी अपनी वृत्ति रखता है ( साध्याभाववद्वृत्तित्वरूपव्यभिचारग्रस्त: सावयवत्वहेतु: ) | 
निष्कर्ष यह निकला कि अवयव संयोगी' वाले सावयवत्व को हेतु के रूप में ग्रहण करने से 
आकाश को भी समेट लेना पड़ेगा जो कार्य नहीं होते हुए भी कार्य के रूप में सिद्ध हो 
जायगा । इसलिए सावयव का अर्थ “अवयवों के साथ संयुक्त रहना” नहीं होना चाहिए । 
आकाश दें अवयव नहों हैं, ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए क्योंकि अवयव नहीं रहने से वह 
व्यापक नहीं हो सकता । जिसके भाग हैं वही व्यापक होगा । ] 

( २ ) दूसरा विकल्प | कि अवयवों के साथ नित्य रूप से सम्बद्ध रहना ही सावयव 
होना है ] भी ठोक नहीं, क्योंकि इससे सामान्य आदि में व्यभिचार या भतिव्याप्ति हो 
जायगी । [ ठीक ऊपर जेसी दशा यहाँ भी ह । सामान्य या जाति ( जेसे--द्रव्यत्व, 
घटत्व, गोत्व आदि ) अपने व्याप्य विषयों ( जेसे--घट, पट, गो ) में तो है ही, उनके 
अवयवों में भी है । सामान्य का इनके साथ समवाय-सम्ब्ध ( [ग्रशलल्या कशक्षंगा ) 


है कि कभी न « रम्भ देखा गया और न अन्त ही । नित्य, निरन्तर का दोनों में सम्बन्ध ' 


है । तब तो यह निश्चित है कि सामान्य अवयवों के साथ समवेत है । अब वही अनुमान 
दुहदरा दें-- 
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सभी सावयव ( अवयव समवायी ) पदार्थ कार्य हैँ, 

चूँकि सामान्य भी सावयव ( अवयव समवायी ) हैं 

इसलिए सामान्य कार्य है। 

फिर नेयायिकों के कान खड़े हो गये । सामान्य को वे कर्य मानते नहीं फिर यह 
सिद्ध केसे हुआ ? जरूर कहीं दाल में काला है । इसलिए 'सावयव” का अर्थ “अवयवों से 
समवाय सम्बन्ध होना' लेंगे तो सामान्य को भी कार्य मानना पड़ेगा, अतिव्याप्ति हो जायगी । 
अतः 'सावयव” का यह अर्थ ठीक नहीं है। द्र॒व्यत्व का सम्बन्ध घट के अवयवबों के साथ 
केसे ? दो उपाय हैं--एक तो घट के अवयव भी उसी प्रकार द्रव्य हैं जिस प्रकार घट, 
अतः उनसे भी द्रव्यत्व जाति नित्यरूप से सम्बद्ध है। दूसरे, द्रव्यत्व का सम्बन्ध घटत्व से 
है और घटत्व घट के प्रत्येक अवयव में है नहीं तो वह॒घट ( प्रूर्ण ) को व्याप्त कंसे 
करेगा ? [ हम ऐसा कह भी नहीं सकते कि अमुक खण्ड में घटत्व है, अमुक में नहीं । | 

( ३ ) तीसरा विकल्प [ कि सावयवत्व का अर्थ अवयवों से उत्पन्न होना है | भी 
दोषरहित नहीं क्योंकि यह हमारे साध्य ( काय॑त्व' ) से अभिन्न हो जायगा । | अभो हम 
लोग का्यंत्व को सिद्ध करना चहते हैं क्योंकि वह संदिग्ध है। उसी प्रकार “जन्यत्व' भी 
संदिग्ध है। इसे स्वयं ही सिद्ध करने की आवश्यकता है फिर यह ॒कार्य॑त्व को क्‍या सिद्ध 
करेगा ? बात यह है कि कार्य और जन्य एक ही हैं । 'पट' कार्य को सिद्ध करने के लिए 
यह कहना अप्रामाणिक होगा कि एकत्र किये गये सूत ही पट हैं ।॥ अतः सावयवत्व का यह 
अर्थ भी व्यर्थ है। ] 

न चतुर्थ: । विकल्पयुगलागंलग्रहगलत्वात्‌ । समवायसम्बन्धमात्रवद्‌ 
द्रव्यत्वं समवेतद्रव्यत्वमन्यत्र समवेतद्रव्यत्वं वा विवक्षितं हेतुक्रियते ? 

आईोे गगनादौ व्यभिचार:। तस्यापि गुणादिसमवायवत्वद्रव्यत्वयो:ः 
सम्भवात्‌ । द्वितीये साध्याविशिष्टता | अन्यशब्दार्थेषु समवायका रण भूतेष्व- 
वयवेषु समवायस्य साधनीयत्वात्‌ । अभ्युपगम्येतदभाणि । वस्तुतस्तु सम- 
वाय एवं न समस्ति। प्रमाणाभावात्‌ । । 

( ४ ) चौथा विकल्प [| कि सावयव नित्यरूप से सम्बद्ध द्रव्य है,| भी ठीक नहीं 
क्योंकि इसकी गर्दन दो विकल्पों की अर्गला ( किवाड़ बन्द करने की लकड़ी, बेड़ा ) से 
पकड़ ली जाती है। [ विकल्प इस प्रकार हैं |] आप 'समवेत द्रव्य होना' से क्‍या समझते 
हैं--( क ) क्‍या अपने-आप में नित्यरूप से ( 5 समवाय ) सम्बन्ध रखनेवाला द्रव्य सम- 
झते हैं, या.( ख ) अपने अभीष्ट कथन ( विवक्षित ) का हेंतु देने के लिए ( & अपनी 
बात को सिद्ध करने के लिए ) किसी दूसरे पदार्थ से समवाय सम्बन्ध रखनेवाले द्रव्य 
'समवेत द्रव्य” समझते हैं ? [ प्रथम विकल्प का! अर्थ है कि द्रव्य अपने-अपने रूप में ही 
समवाय सम्बन्ध रखते हैं, दूसरा विकल्प कहता है कि द्रव्यं अपने से भिन्न किसी पदार्थ से 

< स>० सं० 


११४८ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


समवाय सम्बन्ध रखते हैं । दोनों अवस्थाएँ दूषित की जायँंगी। प्रथम का उदाहरण है 
( कल्वित )--छ्थिवी का समवाय सम्बन्ध गन्ध से है और द्रव्य भी है । लेकिन इसे दूषित 
करेंगे । दूसरे का उदाहरण है---पट अपने से . भिन्न तन्‍्तुओं से समवाय सम्बन्ध रखता है 
तथा द्रव्य भी है । | 

( के ) पहले विकल्प को रखने से आकाशादि ( द्रव्यों ) में भी इसकी प्रसकति ( 00- 
।ध»०४) हो जाग्रेगी, क्योंकि वह ( आकाश ) भी गुण ( > शब्द ) आदि में समवाय रूप 
में सम्बद्ध है तथा द्रव्य भी है। | आकाश में शब्द-गुण तथा द्रव्यत्व-जाति, जो उसी के 
रूप हैं, समवाय रूप से सम्बद्ध हैं इसलिए आकाश को भी तो पहली प्रतिज्ञा के अनुसार 
अवयवयुक्त मानना पड़ेगा । स्मरणीय है कि ये सारे विकल्प 'सावयवत्व” के ही हैं। आकाश 
वास्तव में सववयव किसी के मत से नहीं है । तर्कसंग्रहकार कहते हैं---शब्दगुणकमाकाशम्‌ । 
तच्चेऊ विभु नित्यं च।” इसलिए पहला विकल्प नेयायिकों के अपने सिद्धान्त का ही 
खण्डन करेगा । ] 

(ख ) दूसरा विकल्प लेने पर (कि द्वव्य अपने से भिन्न किसी से समवाय सम्बन्ध 
रखता है ) साध्य ( (7० ए०फ०#४धंणा ४० 9७० (7०र०व ) से कोई अन्तर ही नहीं 
रहेगा ( यह भी उतना ही क्लिप्ट हो जायगा जितना साध्य है ) क्योंकि अपने अन्य 
( अपने से भिन्न ) शब्द का प्रयोग किया है, उसके अर्थ में आनेवाले जो समवाय कारण 
के रूप में अवयव हैं ( जेसे पट के अतिरिक्त इसका समवायिकारण तन्तु हैं जो पट के अव- 
यव भी हैं ), उन्हीं में समवाय सब्बन्ध की सिद्धि करनी होगी । | पट के अवयव और 
समवायिकःरण तस्तु तो हैं, पर इन्हें 'पट से भिन्न” मानना केसे होगा ? इसलिए दूसरे 
स्थान में ( अन्यत्र ) समवेत द्रव्य के रूप में सावयवत्व मानना हमारे साध्य--सावयवत्व॑ 
कार्यम्‌--की तरह ही सिद्धि की अपेक्षा रखता है। इस प्रकार चतुर्थ विकल्प--समवेत- 
द्रव्यल्व॑ सावयवत्वमू-- भी खण्डित हो गया, वह चाहे 'स्वस्मिन्‌ समवेतद्रव्यत्वम्‌' या 
अन्यत्र हो । ] 

नापि पत्चम:ः । आत्मादिनानेकान्त्यात्‌ । तस्य सावयवबुद्धिविषयत्वेषपि 
कार्यत्वाभावात्‌ू । न च निरवयवत्वेष्प्पस्थ सावयवार्थसम्बन्धेन सावयव- 
बुद्धिविषयत्वमौपचारिकमित्येष्टव्यम्‌ू । निरवयवत्बे व्यापित्वविरोधात्पर- 
माणुवत्‌ । 

हमने यह सब कुछ आपकी [ शब्दावली का प्रयोग करके ] ही कहा है, नहीं तो 
वास्तव में | हम जनों के यहाँ | समवाय ( 777०87६ 72०»४०॥ ) है ही नहीं, क्योंकि 
इसमें कोई प्रमाण नहीं है [ जो 'समवाय” को सिद्ध करे ]। ( वेदान्तियों की ही तरह जैन 
लोग भी समवाय को स्वीकार नहीं करते । ) 

( ५ ) पाँचवाँ विकल्प [ अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि का विषय होना ही 'साव- 
यव' है ] भी ठीक नहीं क्‍योंकि यह ( लक्षण ) आत्मा आदि पदार्थों को भी व्याप्त कर 
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लेगा । आत्मा भी अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि क विषय है फिर भी इसे कार्य के रूप 
में स्वीकार नहीं करते । [ इससे बचने के लिए ] आप यह नहीं कह सकते कि आत्मा के 
अवयवहीन होने पर भी, अवयवयुक्त वस्तुओं ( सावयव-अर्थ, जेसे शरीर आदि ) के साथ 
सम्बन्ध होने के करण जो इसे ( + आत्मा को ) 'अवयबों के विचार से युक्त बुद्धि का 
. विषय” कहते हैं, वह लाक्षणिक ( औपचारिक १(९८६८७०॥०५८७! ) भाषा में कहा जाता 

है ( इसलिए आत्मा आदि का व्यभिचार इस लक्षण के द्वारा नहीं होता--लेकिन यह 
रक्षकतत्क ठीक नहीं )। कारण यह है कि अवयवहीन पदार्थ और व्यापक-पदार्थ में 
परमाणु की तरह ( १रमाणु अवयवहीन है पर व्यापक नहीं ) ही विरोध है । 

विशेष--आत्मा अवयवहीन है, किन्तु शरीरादि अवयवयुक्‍त वस्तुओं के साथ ( जंसे 
मैं शरीरध।री हूँ ) इसका सम्बन्ध देखा जाता है इस'लेए औपचारिक प्रयोग से इसे सावयव 
बुद्धि का विषय कहते हैं । ओपचारिक प्रयोग मानने का क/रण यह है कि आत्मा में कायंत्व 
( जो यहाँ साध्य है ) का अत्यन्त अभाव है, उसमें 'सावयव बुद्धि का विषयत्व” इस हेतु 
का भी अभाव है । लेकिन यह तर्क भी ठीक नहों है, क्योंकि अवयवहीन पदार्थ व्यापक 
नहों हो सकते, दोनों में परस्पर विरोध है। औपचारिक प्रयोग कुछ कर नहीं सकता । 

इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि पृथ्वी आदि कार्य नहीं हैं, इसलिए इनके कर्ता के 
रूप में ईश्वर को सिद्धि नहीं हो सकती । अब कर्ता पर ही शंकाएँ उठायी जाती हैं कि 
कर्ता एक है या अनेक । फिर ईश्वर को कर्त्ता माननेवालों को ( नेयायिकादि को ) अच्छी 
फटकार दी जायगी । 

( १२. ईश्वर के कर्त्ता बनने पर आपत्ति ) 

कि च, किमेकः: कर्त्ता साध्यते, कि वा5नेके ? प्र थमे प्रासादादों व्यभि- 
चार: । स्थपत्यादी नां बहुनां पुरुषाणां तत्र कतृंत्वोपलंम्भात्‌ । द्वितोये बहुनां 
विश्वनिर्मातृत्वे तेषु मिथो वेसत्यसम्भावनाया अनिवायंत्वादेकेकस्य 
वस्तुनोध्न्यान्यरूपतया सर्वमसमज्जसमापद्येत । सर्वेषां सामथ्यंसाम्थेनकेनेव 
सकलजगदृत्पत्तिसिद्धों इतरवेयथ्यं च । 

इसके अल।वे, क्या आप एक कर्त्ता सिद्ध करते हैं या अनेक ? यदि प्रथम विकल्प ( एक 
कर्ता होना ) लेते हैं तो प्रासाद ( महल ) आदि [ के कतृ त्व | में विरोध हो जायगा । 
उसके निर्माण में कर्ता के रूप स्थपति ( बढ़ई (3७)]ः०7(०' ) आदि बहुत से पुरुष पाये 
जाते हैं | यदि एक हा कर्ता मानेंगे तो प्रस।दादि का निर्माण केसे होगा ? | यदि दूसरा 
विकल्प लेते हैं ( कि बहुत-से कर्त्ता होते हैं ) तब तो बहुत से कर्त्ता मिलकर विश्व का 
निर्माण करेंगे, उनमें परस्पर मतभेद की भी सम्भावना अनिवाय है। फल यह होगा कि 
एक-एक चीज के भिन्न-भिन्न रूप हो जायेंगे और सब कुछ असमंजस ( गड़बड़, 0णीा- 
८७7६ ) हो जायगा । दूसरी ओर, यदि सबों में समान शक्ति मानकर किसी एक के द्वारा 
समस्त संसार की उत्पत्ति सिद्ध करते हैं तो दसरे कर्ता व्यर्थ हो जायँगे । 


११६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


तदुक्त वीतरागस्तुतौ- 
१६, कर्त्तास्ति कश्चिज्जगतः स चेक: 
स स्वंगः स स्ववशः स नित्य: । 
इसाः कुहेवाकविडस्बनाः स्यु- 
स्तेषां न येषामनुशासकस्त्वम्‌ ॥ ( बी० स्तु० ६ ) इति॥ 
अन्यत्रापि-- 
१७. कर्त्ता न ताबदिह को5पि यथेच्छया वा 
दृष्टोष्न्यथा कटकृतावषि तत्प्रसद्भः । 
कार्य किमत्रभवतापि च तक्षकाये- 
राहत्य च त्रिभुवनं पुरुष: करोति ॥। इति ॥। 
जसा की बीतरागस्तुति में कहा गया है -- “इस जगत ( प्रत्यक्षादि प्रमाणों से ज्ञात 
चराचर ) का कोई कर्ता है, वह एक ह, वह सर्वव्यापी है, वह स्वतन्त्र है, वह नित्य है-- 
जिन ( नेयायिकों ) की इस प्रकार की दुराग्रह--( कु > असत, हेवाक « हठ ) रूपी 
विडम्बनाएँ ( मायाजाल ) हैं, [ हे जिनेद्ध ! | तुम उनके शिक्षक ( उपदेशक ) नहीं हो ।' 
दूसरे स्थान में भी ( कहा है )--इस संसार में अपनी इच्छा से काम करनेवाला 
कोई देखा नहीं जाता, नहीं तो चटाई ( कट (४ ) बनाने में भी उसकी प्रसक्ति ( [7- 
"ंपर्ंणा ) हो जायगी । फिर आप श्रीमान्‌ तथा बढ़ई आदि के छिए कार्य ही क्‍या रह 
जायगा, जब के वह पुरुष ( ईश्वर ) ही तीनों भुवनों का संग्रह करके (आ-- . हनु ८ 
संकलन ) निर्माण करता है ?' 
विशेष--बीतर।गस्तुनि के इस इलोक में इलोक में नेयायिकों के द्वारा ईइवर के लिए 
प्रदत्त चार विशेषणों का प्रयोग हुआ है--एक, संग, स्ववश और नित्य । ईश्वर के एकत्व 
के वियग्र में नो ऊपर विचार हो छुका है. कि एकत्व उसमें नहीं है। अब अगले विशेषणों 
का विचार करें। सर्वेंग ( सर्वव्यापी )--यदि ईश्वर सर्वव्यापी है तो उसी के शरीर 
संसार अवच्छिन्न है, दूसरे किसी के द्वारा बनाई गई वस्तुओं के छिए फिर कोई आश्रय 
से नहीं रहेगा। । यही नहीं, नरक आदि स्थानों में भी ईश्वर की प्रसक्ति माननी 
पड़ेगी | इस प्रकार उसे सर्वंग सिद्ध नहीं कर सकते। स्ववश  स्वतन्त्र )--यदि 
ईश्वर को स्वनन्त्र मानते हैं तो अपने कारुणिक-स्वभाव से प्राणियों को वह सुखी ही 
बनाता, दुखी नहीं । यदि प्रत्मेक प्राणी के द्वारा किये गये शुभाशुभ कर्म से प्रेरित होकर 
ही उसे दुखी था सुखी बनाता है, तब स्वतन्त्रता कहाँ रही ? दूसरे यदि वह कम की 
अपेक्षा रखता $, तब सर्वेध्वरत्व भी उससे छिन गया क्योंकि ईश्वर अब कर्मों को तो 
निम्रश्जित नहीं कर सकता । वास्तव में कर्म ईईइवर का नियमन नहीं कर सकते। नित्य-- 
संगार के कर्ता ईशबर को नित्य भी नहीं कह सकते । अगर उसका स्वभाव संसार का 
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निर्माण करना है तब तो प्रलय नहीं हो सकेगी । यदि संहार करना ही स्वभाव मानें तो 
संसार की उत्पत्ति और स्थिति असम्भव हो जायेगी। अगर दोनों को द्वी स्वभाव मारने तो 
विरोध पड़ेगा तथा असंगति होगी । काल के भेद से स्वभाव में भेद मार्ने तो. अनिम्यत्व दी 
होगा । ( अभ्यद्भूर ) । 
( १३. सर्वज्ञ की सिद्धि ) 

तस्मात्प्रागुक्तका रणत्रितयबलादाव रणप्रक्षये सार्वक्ष्य युक्तम्‌ । न चास्यो- 
पदेष्ट्न्तराभावात्‌ सम्यग्द्शनादित्रितयानुपपत्तिरेति भणनीयम्‌ । पूर्व॑- 
सर्वेज्ञप्रणी तागमप्रभवत्वादमुष्य अशेषार्थज्ञानस्य । न चास्योन्याश्रयादिदोष : । 
आमगमसर्वेज्ञपरम्पराया बीजांकुरवदनादित्वाज्भीका रादित्यलम्‌ । 

इसलिए पूर्वोक्त तीनों कारणों ( सम्यक दर्शन, जान और चारित्र ) के बरठ से आव- 
रण के क्षीण हो जाने पर सर्वज्ञ कहना ( किसी को भी ) युकति-धुक्‍्त है । ऐसा नहीं कहना 
चाहिए कि इस वाक्य के उपदेशक कोई दूसरे नहीं ( स्व सर्वज्ञ ही हैं ), अतः सम्यःः 
दर्शन आदि तीनों कारणों की असिद्धि हो जायगी। ( चूँकि सम्यक दर्शनांदि को स्वत 
बनने का कारण बतछानेवाला वाक्य स्वयं सर्वज का ही कहा हुआ है, इसलिए स्वत 
कारण बतलावे, इसमें आत्माश्रय-दोप हुआ । किन्तु ऐसा कहना हीक नहीं ) क्‍्येंकि पहले 
के सर्वज्ञों के द्वारा बनाये गये आमगमों में अशेय वस्तुओं का यह ज्ञान उसन होता हैं 

उसके बाद, अन्योन्याश्रय आदि दोषों की भी कल्पना यहाँ नहीं करें, क्योंकि आगम 
और सर्वज्ञ की परम्परा बीज और जंकुर को परम्परा के रामान हैं। अनादि है | बर टयना 
पर्याप्त है । 

विशेष--आगम में सवंज्ञ की बात कही गई है और तर्बन्न का बनाया हज आागयम 
है, इससे दोनों में अन्योन्याश्रय-दोष तो हुआ ही । इसका उत्तर है कि इन दोगे।-- ागसं, 
सर्वज्ञ में बीज और अंहुर का सम्बन्ध है। जिस बीज से कोई जंकर उसी बीज का कारण 
नहीं होता, किन्तु किसी दूसरे वीज को ऊपस्त करता हैं। इस पवार अन्य-न्यानय का 
तो प्रसंग आता ही नहीं । फिर भी पहले बीज हुआ कि जंकूर, यह जानना कठित है इसी- 
लिए दोनों का सम्बन्ध अनादि मानते हैं। आगम भी जिस सर्वज्ञ की बात बहते हे उस 
स्ज्ञ के द्वारा प्रणीत नहीं, बल्कि उसके पहले के किसी सर्वे के द्वारा बनाया गया £ । 

( १४. त्रिरत्नों का वर्णन--सम्यक दर्शन ) 

रत्नत्रयपदवेदनो यतया प्रसिद्ध सम्यग्दर्शनाविच्रितयमर्हत्प्रवचनसंग्रहपरे 
परमागमसारे प्ररूपितम्‌--सम्पग्दर्शनज्ञानचारिक्राणि मोक्षमार्ग' इति 
( त० सू० १११ ) | 

विवृतं च योगदेवेन-यिन रूपेण जीवाद्यर्थों व्यवस्थितस्तेम रूपेण 
अहुँता प्रतिपादिते तत्त्वार्थे विषरीताभिनिवेशरहितत्वाह्परपर्याय अद्धानं 


ह 


११८ सर्वदर्शनसं प्रहे- 


सम्यग्दर्शनम्‌ ।' तथा च॒ तत्त्वाथंसूत्नं-तत्त्वार्थ ( थें ) श्रद्धानं सम्यग्दर्शन- 
मिति। 

' तीन रत्न! शब्द से सममे जानेवाले सुप्रसिद्ध सम्यक्‌ दर्शन आदि तीनों का निरूपण 
'परमागमसार' (नामक ग्रन्थ ) में हुआ है जो ( ग्रन्थ ) अहंतों के प्रवचनों ( ॥'७8टा- 
08% ) के संग्रह! के रूप में है--सम्यक्‌ दर्शन (२४8॥0 [90 ), सम्पक ज्ञान 
( 7९0॥7 ]0५०त8८ ) और सम्यक्‌ चारित्र ( 7२8॥६ ०णातवप८४ ) मोक्ष के मार्गं हैं 
( तत्त्वार्थाधियमसूत्र का प्रथम सूत्र; रचयिता--उमास्वाति, काल-५० ई० ) । 

योगबेव ने इसका विवरण भी दिया है--जिस रूप में जीव आदि पदार्थों की व्यवस्था 
[ संसार में | है अहंत्‌ ने उसी रूप में उनके तारिविक अर्थ का प्रतिपादन किया है, उन 
( उक्ितियों ) में श्रद्धा रखना, जिसका दूसरा नाम विरुद्ध सिद्धान्तों में आस्था ( अभिनि- 
वेश ) नहीं रखना' है, ही सम्यक्‌ दर्शन कहलाता है ।” उसी तरह तत्वार्थंसत्र में भी कहा 
गया है--तत्त्वा्थ में श्रद्धा रखना ही सम्यक्‌ दर्शन कहलाता है ।' 
विशेष-जेन-दर्शन का सम्पूर्ण आचारशास्त्र ( )॥7८5 ) इन तीन रत्नों पर ही 
अवलम्बित है। तीनों एक साथ मिलकर मोक्ष के मार्ग का निर्माण करते हैं। इसके लिए 
दण्डचक्रादिन्याय है। जैसे दण्ड, चक्र, सूत्र, मृत्तिक आदि सब मिलकर घट का निर्माण 
करते हैं न कि प्रथक्‌-प्रथक्‌, उसी प्रकार ये सब मिलकर ही मोक्ष. मार्ग बनाते हैं। तृणा- 
रणिमणिन्याय से ये काम नहीं करते | तृण अग्नि का कारण है, उसी प्रकार अरणि, उसी 
प्रकार मणि । तीनों भिन्‍न हैं । तीनों रत्नों का मिलता ही कारण नहीं है ( कारणता- 
वच्छेद्क तु न मिलितत्वम ), किन्तु तीनों में प्रत्येक की वृत्ति ( ॥०४०० ) कारण का 
निर्माण करती है । 
ऊपर परमागमसार और उसके टीकाकार योगदेव का नाम दिया गया है। आज 
नों ही अज्ञात हैं। हाँ, उद्धरणों की प्राप्ति उमास्वाति के तत्त्वार्थाधिगम-सत्र ग्रन्थ 
में होती है । 
अन्यदपि-- 
१८. रुचिजिनोक्ततत्त्वेषु सम्यक्‍श्रद्धानमुच्यते । 
जायते तन्निसगेंण गुरोरधिगमेन वा ।। इति ॥ 
परोपदेशनिरपेक्षमात्मस्वरूप॑ निसर्ग: । व्याख्यानादिरूपप रोपदेश- 
जनितं ज्ञानमधिगम: । 
दूसरे स्थान में भी ( कहा हैं )--जिनदेव के द्वारा कहें गये तत्त्वों में रुचि होना 
“सम्यक श्रद्धान (< ) कहलात। है । वह या तो निसगग ( स्वभाव ) से ही उत्पन्न होता 


१ विस्तरेणोपदि टानामर्थानां तच्वसिद्धये । 
समासेनानिधान यत्संग्रह ते विदृर्वधा: ॥। 
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है या गुरु के अधिगम ( शिक्षा ) से ।' दूसरों के उपदेश की अपेक्षा न रखनेवाले आत्म- 
स्वरूप ( स्वभाव ) का नाम निसर्ग ( ७४7० ) है । व्याख्यान आदि के रूप में दूसरों के 
उपदेश से उत्पन्न ज्ञान अधिगम ( 757प८0०॥ ) कहलाता है । 


( १५- सम्यक ज्ञान और उसके पाँच रूप ) 


पेन स्वभावेन जीवादयः पदार्था व्यवस्थितास्तेन स्वभावेन मोहसंशय- 

रहितत्वेनावगमः सम्यग्ज्ञानम्‌ यथोक्तम्‌ू-- 
१९. यथावस्थिततत्त्वानां संक्षेपाद्विस्तेण वा । 
यो5वबोधस्तमत्राहुः सम्यग्ज्ञानं मसनो षिण: ॥ इति 

'जिस स्वभाव से ( रूप में ) जीव आदि पदार्थ व्यवस्थित हैं, उसी रूप में मोह 
( भ्रम 7"850 #70७]०१९० ) तथा संयम से रहित होकर [ उन्हें | जानना सम्यक 
ज्ञान है ।' जेसा कि कहा है--'तत्वों क,, उनकी अवस्था के अनुरूय, संक्षेप या विस्तार 
से, जो बोध होता है, उसे ही विद्वान लोग सम्यक ज्ञान कहते हैं । 

तज्ज्ञानं पद्वविध॑ मतिश्रुतावधिमनःपर्यायकेवलभेदेन । तदुक्तम्‌ -मति- 
श्रुतावधि-मन:पर्याय-केवलानि ज्ञानमिति । अस्यार्थ:--ज्ञानावरणक्षयोप- 
शमे सति इन्द्रियमनसो पुरस्कृत्य व्यापृतः सन्यथार्थ सनुते सा मतिः । 
ज्ञानावरणक्षयोपशमे सति मतिजनितं स्पष्ट ज्ञानं श्रुतम्‌॥ सम्यग्दर्शनादि- 
गुणजनितक्षयोपशमनिमित्तमवच्छिन्नविषयं ज्ञाननवधि: । ईर्ष्यान्तराय- 
ज्ञानावरणक्षयोपशमे सति परमनोगतस्यार्थस्थ स्फुर्ट परिच्छेदं ज्ञानं मनः- 
पर्याय: । तपःक्रियाविशेषान्यदर्थ सेवन्ते तपस्विनः तज्ज्ञानमन्यज्ञानासंसृष्ट 
केवलम्‌ । 

वह ज्ञान--( १ ) मति, (२ ) श्रुु, (३) अवधि, (४) मनःपर्याय और (४ ) 
केवछ-- इन भेदों के कारण पाँच प्रकार का है। यह कहा भी है--मति, श्ुत, अवधि, 
मन:पर्याय तथा केवल ये ज्ञान हैं । इसका अर्थ | निम्नलिखित है |-- 

(१) मति ( $छ९5प075 एणाश्ञांंण )--ज्ञान के आवरण ( प्रतिवन्धक का 
क्षय ( बिल्कुल विनष्टठ ) या उपशम ( थोड़ी देर के लिए नष्ट ) हो जाने पर इख्िय और 





१. ज्ञान के आवरण तीन प्रकार के हैं--मनोगत ( 3ात॥। ), इम्द्रियंगत ( 0४८ 
89०४४ ) तथा विषयगत ( (#०ता+० )। हृठ, मन्सरता, अभियान आदि के कारए! 
ज्ञान का आव्ृत होना मनोगत आवरण है । नेत्ररोगों था इच्धियों में किसी दोष के कारण 
ज्ञान का आवरण इन्द्रियगत है । सूक्ष्म होने या अन्धयगर में छिपे हीने के कारण वह्तु रो 
नहीं देख सकता विधयगत आवरण है । 


१२० सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


'मति' है । | घटादि के प्रत्यक्ष होने के पूर्व जो मननात्मक ज्ञान प्राप्त होता है, वही मति 
है। चक्षु आदि इन्द्रियों की सहायता के बिना स्मरण के रूप में, जो वस्तु का चिन्तन 
करते हैं, उससे यह ज्ञान भिन्‍न है । उदाहरण से समझें--जिस तरह नाटक देखने के समय 
पर्दा हटने के थोड़ी देर पहले-कौन पात्र आवेग/” इस तरह की मानसिक वृत्ति के साथ 
दर्शक लोग पर्दे पर दृष्टि डाले रहते हैं । ठीक उसी तरह का यह ज्ञान है। बिना सोचे ही 
अकस्मात्‌ किसी वस्तु के देखने में भी मति-जान ही है। बच्चे छह महीने तक अपनी हृग्टि 
स्थिर नहीं कर पाते, इसलिए उन्हें मति-ज/न नहीं होता । दृष्टि की स्थिरता ही मति-ज्ञान 
का अनुमापक है। | 

(२) श्रुत ( 52 पाक ७. एलफची ा०छ०१४९ )--ज्ञन के आवरण का 
क्षय या उपशम हो जाने पर, मति-ज्ञान से उत्पन्त, स्पष्ट ज्ञान को श्रुत' कहते हैं । इसे 
ही नेयायिक छोग 'निविकल्पक' कहते हैं। इच्ध्रियों से उत्पन्न होने के कारण स्वयं प्रत्यक्ष 
होने पर भी यह अतीन्द्रिय है ८ इन्द्रियजन्य ज्ञान का विषय नहीं है। | 

(३ ) अवधि ([ 42ए0पिास्‍ द्रा0एलव(७ )जजो ज्ञन सम्यक्‌ दर्शन आदि गुणों 
से उत्पन्त क्षय या उपशम का कारण हो तथा विषयों ( (0०८४ ) को व्याप्त करनेवाला 
हो वह 'अवधि' है। [ जिससे विषयों को मर्यादित कर दिया जाय कि यह वस्तु ऐसी है, 
वह ऐसो---यही अवधिज्ञान है । निर्वंचन ऐसा होगा--अब समन्तात्‌ द्रव्यादिभि: परिमि- 
तत्वेन धीयते 5 भ्रियते विषग्रोध्नेन । अथवा अवधीयते - द्रव्यक्षेत्रकालभावे: परिच्छिदयते 
विषयो:नेन । अवधिज्नान से विषयों का द्रव्य, स्थान, काल आदि जानते हैं । यही सबि- 
कल्यक जान है । देवता लोग इसी ज्ञान के करण नीचे सातवें नरक तक देख पाते हैं, 
लेकिन ऊपर अपने विमान के दण्ड तक ही देख सकते हैं इसलिए एक और अर्थ इसका 
है---अधस्तात्‌ बहुतरविषयग्रहण/त्‌ अवधि: ( अन्‍जंकर )। | 

( ४ ) मनःपर्याय ( तहत ततातार एश८९>ध0॥ )--ज्ञान के आवरण के 
रूप में जो ई््या आदि विध्न ( अन्तराय ) हैं, उनका क्षय या उपशम हो जाने पर दूसरे 
व्यक्तियों के मन की बात को स्पष्ट रूप से व्याप्त करनेवाले ज्ञान को 'सनःपर्याय! कहते 
हैं। [ दूसरे व्यक्तियों के मनन की बात को जानने के लिए ईष्यादि मनोगत आवरण का 
टटना आवश्यक है । वह सम्यकू दर्शन से हटता है। इस प्रकार, मन: 5 मनोगत अर्थ का, 
पर्याश्  पर्ययण 5 दूसरे के मन में स्वतः ( परि ) गमन होता है। इसे अलौकिक 
प्रत्यक्ष से दूसरे छोग जानते है । | 

( / ) केबल ( ए?पा८ $१०५]०त७० )--जिसके लिए तपस्वी छोग विशेष प्रकार 
की तपस्थाएँ करने हैं तथा जो अन्य किसी प्रकार के भी ज्ञान से एथक ( असंसृप्ट 
५ 0०:०५ ) है, वही किवछ-जाना 7। ( सम्यक्‌ चरित्र के द्वारा ज्ञान के सभी 
भावरणों का सर्वथ विनाश हो जाने पर ही मोक्ष देनेवाला! यह ज्ञन उत्पन्न होता है । 
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् 


इसे तत्वज्ञान भी कहते हैं । अन्य किसी भो ज्ञान से पृथक होने के कारण इसे केवल!” 
कहते हैं । ) ' 
विशेष--इन पांचों भेदों में प्रथम को परोक्ष आर दूसरों को यह प्रत्यक्ष कहते हैं, 
पर जेने लेखकों ने एकस्वर से मति और श्रुत--दोनों को ही परोक्ष माना है । जब प्रत्यक्ष 
का वर्गीकरण इ्र्द्रियप्रत्यक्ष और अनिर्द्रियप्रत्यक्ष के रूप में होता है, तब अवधि, मनः- 
पर्याय और केवल को अनिद्धियप्रस्यक्ष में रखते हैं तथा किसी भी इन्द्रिय से समुत्पन्न ज्ञान 
इन्द्रिय प्रत्यक्ष में आता है। 
तत्राद्य परोक्षे, प्रत्यक्षमन्यत्‌ । तदुक्तम्‌-- 
२०. विज्ञानं त्वपराभासि प्रमाणं बाधवर्जितम्‌ू-- 
प्रत्यक्ष च परोक्ष च॒ द्विधा झेयं विनिश्चयात्‌ ।। इति ॥। 
अन्तगंणिकभेदस्तु सविस्तर: तत्रेवागमेष्वगन्तव्यः । 
उन [ पाँचों भेदों | में पहला पराक्ष है, दूसरा प्रत्यक्ष है। यही कहा भी है---विज्ञान 
अपना तथा दूसरों का प्रकाशक [ दीप के समान | है, किसी भी बाधा से मुक्त होने पर यह 
प्रमाण माना जाता है। ज्ञेय ( ६६00५४० ) वस्तुओं का विनिश्चय [ चूँकि दो प्रकार से 
होता है, इसलिए विज्ञान भी | दो तरह का है---प्रत्यक्ष और परोक्ष ।' किन्तु इन सबों का 
विस्तारपूवंक अवान्तर ( अन्तर्गणिक ) भेद वही आगमों से ही समझना चाहिए । 
विशेष--मतिज्ञान के चार भेद हैं-- अवग्रह ( शिणाटए तप ) ईहा ( $9€९८प्रो 8- 
धं०त ), अबाय ( #लट्ल्फापतों प्रवई॒त्माणार! ) तथा साधारण, ( ॥२०६७ापंणा ) । 
वास्तव में ये व्यावहारिक प्रत्यक्ष की चार अवस्थाएँ हैं। “यह पुरुष है” यह ज्ञान अवग्रह 
है । उसके वाद “यह दक्षिण का है कि उत्तर का? इस संशय के होने पर 'यह दक्षिण का ही 
है! यह ज्ञान ईहा है । यह केवल सम्भव है, निश्चय नहीं । फिर भाषा आदि के आधार पर 
दक्षिण का है! यह ज्ञान अवाय है | उसी विषय का संस्कःर से उत्पन्न फिर से ज्ञान होना 
धारणा है, जिससे उस विषय का स्मरण होता है। डा० नथमछ टांटिया ने अपने प्रबन्ध 
( प्रफवआंड ) 5प्रदांध$ का गुबांआ७ ?]705०)0% के द्वितीय अध्याय ( 7एांडालार- 
089 रण का6 382्पा83, ?, 27-80 ) में इन भेदों-उपभेदों का बहुत ही. प्रामाणिक 
वर्णन किया है। विशेष ज्ञान के लिए वह स्थल द्वप्टव्य है । 
( १६. सम्यक्‌ चारित्र और पाँच महात्रत ) 
संसरणकर्मोच्छित्ताबुद्यतस्य श्रहधानस्य ज्ञानवतः पापगमनकारण- 
क्रियानिवृत्ति: सम्यक्चारित्रम्‌ । तदेतत्सप्रपश्चमुक्तमहँता-- 





|. बंपर, जञफ्ताए का [गगन एतणफा9, 9, 30.-7786. वुछ्याा& 
फिगडश$ छाए पराश्षात0घ5 ३॥; बध्खपंजायएहु 0 #ताप$ ( ५ ?2976॥#85 ॥॥0ी- 
7एल कप्रठछ:वत8० ) ६+ पाए ग्रावां ( इटाइच्0प्र5 ढ0झ्ांपंगा) बापे॑ फ९ प्राय 
पक्ष ( 507 [90॥७[ ा0ज०त9९ ) 


१२२ सर्वदर्शनसं प्रहे- 


२१. सर्वथावद्ययोगानां त्यागश्नारित्रम्ुच्यते । 
कीतितं तदहिसाविब्नतभेदेन पदञ्चधा ।॥। 
अहिसासुनुतास्तेयब्रह्मचर्यापरिग्रहा: ॥ 


संसार के ( प्रवतंन के कारणस्वरूप ) कर्मो के नष्ट ( उच्छित्ति > उत्‌ +- ९/छिद्‌ -- 
क्तिन ) हो जाने पर, उद्यत ( पाप नाश के लिए ), श्रद्धावान्‌ (> प्रथम रत्न से युक्त ) 
तथा ज्ञानवान्‌ (८ द्वितीय रत्न से युक्त) पुरुष का पाप में ले जानेवाली क्रियाओं से 
निवृत्त ( एथक्‌ ) हो जाना ही सम्यक्‌ चरित्र ( २8॥0 ८०7०४८६ ) है । अहंत ने इसका 
वर्णन विस्तारपूर्वंक किया है-- पाप के साथ सम्बन्ध का सब प्रकार से त्याग करना 
चारित्र है। अहिसा आदि ब्रतों के भेद से वह पाँच प्रकार का है। वे हैं--अहिसा, सूनुत 
( सत्य ), अस्तेय ब्रह्मचय और अपरिग्रह ।' 
२२. न यत्प्रमादयोगेन जीवितव्यपरोपणम्‌ । 
चराणां स्थावराणां च तदहिसावत मतस्‌ ।॥। 
२३. प्रियं पथ्यं वचस्तथ्यं सुन॒तं ब्रतमुच्यते। 
तत्तथ्यमपि नो तथ्यमप्रियं चाहित॑ं च यत्‌ ॥ 
२४. अनादानमदत्तस्यास्तेयव्नतमुदी रितम । 
बाह्माः प्राणा: नणामर्थो हरता त॑ं हता हि ते ॥ 
२४. दिव्यौदरिककामानां. कृतानुमतकारितेः: । 
मनोवाक्‍्काय तस्त्यागो ब्रह्माष्टाइशशधा मतम्‌ ।। 
२६. सर्वभावेधु सूर्च्छायास्त्यायः स्यथादपरिग्रह: । 
यदसत्स्वषि जायेत मृच्छेया चित्तविप्लबः ।॥। 
अहिसाब्रत--प्रमाद ( असावधानी या पागलपन ) से भी जब चरों ( मनुष्य, पशु, 
पक्षी आदि ) और स्थावरों ( रूता, वृक्ष आदि ) के प्राणों का विनाश ( व्यपरोपण ++ 
पृथक करता ) नहीं किया जाता है--वही अहिसा-ब्रत है॥ २२ ॥ सत्यव्नरत--प्रिय 
( सुनने में सुखद ), पथ्य ( अन्त में सुखद ) तथा तथ्य ( यथार्थ, सत्य ) वाणी को सूनृत 
व्रत कहते हैं। वह वाणी सच्चो होकर भी सच्ची नहीं है जो प्रिय नहीं ( सुनने में सुखद 
नहीं ) या हिंतकर नहों ( परिणाम से सुखद नहीं ) है ॥ २३ ॥ अस्तेयब्नरत--बिना 
दिये हुए किसी वस्तु को न लेना अस्तेय ब्रत है। धन मनुष्यों के बाहरी प्राण हैं उनके 
हरण से तो प्राणों का हरण होता है २४॥ ब्रह्मचयेत्रत--दिव्य ( आगामी जीवन 
में भोग्य ) और औदरिक (इसी शरीर में भोग्य ) कामनाओं का कृत ( स्वयं किये गये ), 
अनुमत ( अनुमोदित ) तथा कारित ( दूसरों से कराये गये ) तीनों विधियों से ( मन, 
वचन तथा कम से ), त्याग देना "ब्रह्म ( ब्रह्मचय ) है जो अठारह तरह का है ॥ २५ ॥ 
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अपरि ग्रहक्नत--सभी वस्तुओं में इच्छा का त्याग कर देना अपरिग्रह है क्योंकि इच्छा 
( मूर्च्छा ) के द्वारा असत्‌ ( बुरी या सत्ताहीन 'रि००४७/०॥६ ) वस्तुओं में चित्त की 
विक्ृति हो जाती है ॥ २६॥। 

विशेष--पतञ्जलि ने योगसूत्रों में ( २३० ) यम के रूप में इन्हीं पाँच ब्रतों का 
उल्लेख किया है जो योग-शास्त्र के अष्टाज-मार्ग में प्रथम-मार्ग के रूप में आते हैं । ब्रह्म 
के अनुसार आचरण करना ब्रह्मचर्य है। यह अठारह प्रकार क। है। काम दो हैं--दिव्य 
और ओऔदरिक । इन दोनों के भी तीन-तौन भेद होंगे, क्योंकि ये कृत, अनुमत और कारित 
हो सकते हैं। इस प्रकार छह भेद हुए। अब मन, वचन या कर्म से प्राप्त होने के 
कारण इसके भी तीन-तीन भेद हुए । इस प्रकार कुल अठारह भेद हुए--अठारह काम- 
नाओं के त्याग से अठारह ब्रह्मचर्य हुए--( १) मन:ःकृत-दिव्यकामत्याग, ( २ ) मनःकृतौ- 
दरिककामत्याग, ( ३ ) मनोः्नुमतदिव्यकामत्याग आदि। मूर्च्छा ८ इच्छा । 'मूर्न्छा 
परिग्रह:” ( तरव० सू० ७१२ ) के भाध्य में लिखा है--इच्छा प्रार्थना कामोपउभिलाष: 
काड्क्षा गार्ष्य मच्छेत्यनर्थान्तरम्‌ । अनर्थान्तर > पर्याय ( $ज0०7ज॥005 ) । 

( १७ प्रत्येक क्षत को पाँच-पाँच भावनाएँ ) 
२७. भावनाभिर्भावितानि पञ्चभ्मिः पत्चधा ऋरमात्‌ । 
महाव्रतानि लोकस्य साधयन्त्यव्ययं पदम्‌ ॥। इति। 
भावनापकप्रपचन च निरूपितम- 
२८. हास्यलोभभयक्रोधप्रत्याख्याने निरन्तरम्‌ । 
आलोच्य भाषणेनापि भावयेत्सुनूतं ब्रतम्‌ ॥। ः 

इत्यादिना । एतानि सम्यग्दशंनज्ञानचारित्राणि मिलितानि मोक्षकारणं 

न प्रत्येकम्‌ । यथा रसायनम्‌, तथा चात्र ज्ञानश्रद्धानाचरणानि सम्भूय फल 


साधयन्ति, न प्रत्येकम्‌ । 
पाँच भावनाओं ( $0808४ ० गर्व ) के द्वारा पाँच प्रकार से क्रमशः भावित 


( व्यवह्ृत ) ये महत्रत संसार के अक्षय ( स्थायी ) पद की सिद्धि करते हैं ॥ २७ ॥ पाँच 
भावनाओं के विस्तार का निरूपण इस प्रकार हुआ है-- हास्य ( विनोद ), लोभ, भय एवं 
क्रोध का तिरस्कार ( प्रत्या्यान ) सदेव करके (+ ४ भावनाओं से ) तथा सोच-समझ- 
कर ( आलोचना करके ) भाषण के द्वारा सूनृत-ब्रत का व्यवहार करना चाहिए ॥ २८ ॥ 
[ केवल सत्यत्रत के लिए पाँचों भावनाएँ बतलाई गई हैं। अन्य के लिए नीचे विशेष! देखें। ] 

ये सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्पक चरित्र मिलकर मोक्ष का कारण बनते हैं, 
प्रत्येक यूथक्‌-पृथक्‌ नहीं। जेसे रसायन-सेवन में उसका ज्ञान, उस पर विश्वास तथा 
उसका प्रयोग तीनों मिलकर फल देते हैं, पृथक्‌-पृथक नहीं । 

विशेष--सभी ब्रतों की भावनाएँ भिन्न-भिन्न हैं। केवल सूनृत की भावनाओं का 
निर्देशक इलोक्‌ ही उद्धृत किया गया है । अन्य भावनाएँ यों हैं-- ह 
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अहिसा की भावनाएँ--( १ ) वग्गुप्ति ८ विषयों में जाने की इन्द्रियों की जो 
प्रवृत्ति है वचन द्वारा उस प्रवृत्ति से अपनी रक्षा । ( ३ ) ईर्यासमिति > जन्तुओं की रक्षा 
के लिए देखकर पेर रखते हुए चलना । ( ४ ) आदानसमिति-आसनादि को देखकर यन्त्र- 
पूवंक लाँधना, उसे ग्रहण करना या उठाना। ( इनका वर्णन आगे देखें)। (५) 
आलोकितपानभोजन-देखकर पानी पीना या खाना । 

सूनृत की भावनाएँ--( १ ) हस्त का परित्याग करके बोलता, क्योंकि इससे 
असत्य भाषण में प्रवृत्ति देखी जाती है। ( २ ) छोभ का परित्माग करके बोलना । ( ३ ) 
भय त्याग कर बोलना । ( ४ ) क्रोध त्याग कर बोलता, क्योंकि इन सबों से झूठ बोलने 
की ओर प्रवृत्ति होती है। ( ५ ) सोच समझ कर बोलना । 

अस्तेय की भावनाएँ-( १ ) शून्य स्थानों, पहाड़ों की गुफाओं में निवास । 
(२ ) दूसरों के द्वारा त्यकत स्थनों में रहना । ( ३ ) दूसरों के किसी काम में रुकावट 
नहीं डालना । (४) आचारशास्त्र के नियमों से भिक्षा में मिली हुई वस्तु की शुद्धि । 
( ५ ) दूसरों के साथ मेरा-तेरा' न करना । 

ब्रह्मचय की भावनाएँ -- ( १ ) स्त्री-प्रेम की बातें न खुनता । (२ ) स्त्री के 
सुन्दर शरीर को न देखना । ( ३ ) पहले की रति का स्मरण न करना। (४ ) शक्ति- 
वर्धक रस-रसायनों का सेवन नहीं करना । (५ ) अपने शरीर के संस्कारों का त्याग 
करना ( आभूषणों का प्रयोग नहीं करना ) । 

अपरिग्रह की भावनाएँ--( १ ) श्रोत्रेद्विय का शब्द के प्रति राग-द्वेष न होना । 
(२ ) रसनेन्द्रिय का रस के प्रति रागद्देव न होता । ( ३ ) चक्षुइश्द्रिय का रूप के प्रति 
रागद्ेष त होना । ( ४ ) स्प्रेस्धिय का स्पर्श के प्रति रागद्रेष न होता । ( ५ ) ध्राणे- 
न्द्रिय का गन्ध के प्रति रागढ्ष न होना । 

( १८. जेन तत्त्व-मीमांसा--दो तत्त्व ) 

अन्न संक्षेपतस्तावज्जीवाजीवाख्ये हे तत्त्वे सतः। तत्र बोधात्मको 
जोबः । अबोधात्मस्त्वजीव: । तदुक्त पद्सनन्दिना । 

२९. चिदचिद्‌ द्वे परे तत्त्वे विवेकस्तद्विविचनम्‌ । 

उपादेयमुपादेयं हेयं हेये॑ च॒ कुर्वतः ॥। 
३०, हैयं हि कतुंरागादि तत्कार्यंमविवेकिता । 
उपादेयं परं॑ ज्योतिरुपषयोगकलक्षणम्‌ ।। इति । 

यहां संक्षित रूप से जीव और अजीव नाम के दो तत्त्व हैं । उनमें ज्ञन के रूप में 
जीव है और अज्ञात के रूप में अजाव है। पदूमततन्दि ने इसे कहा है--चित्‌ (50७ ) 
और आँचतू ( ]ए०0-०७। )--ये दो परमतत्व ( ए।ध7900 7००॥४५५ ) हैं। कर्ता के 
द्वारा उपादेय का ग्रहण करना तथा हेंय का त्याग करना--ऐस। विवेचन ( अछग- 
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अलग ) होने का नाम विवेक है ॥ २९ ॥ कर्ता में रहनेवाले राग आदि दोष हेय हैं, 
क्योंकि इनका कार्य है अविवेक । ( रागादि के कारण हम चित्‌-अचित्‌ में भेद नहों कर 
पाते । ) उपादेय ( ग्राह्म ) है तो [ ज्ञान की ] वह परम ज्योति जिसका एकमात्र लक्षण 
( या चिन्ह ) है उपयोग” ॥ ३० ॥ 

विशेष --उपादेयमुपा ० ८ कुवंतः ( कुवंता ) उपादेयम्‌ (> वस्तु ) उपादेयम्‌ 
( > ग्राहम्‌ ) अर्थात्‌ कर्त्ता को उपादेय वस्तु का ग्रहण करना चाहिए, उसी प्रकार हेय 
वस्तुओं का त्याग करना चाहिए परम ज्योति ( जीव, चित्‌ ) का एक विशेष चिह्न है 
उपयोग ( (४07870757688 ) । इसके भी दो भेद हैं--उपयोग और लब्धि। जीव में 
अवस्थित चेतना का नाम लूब्ध्रि ( (9077976 ८०॥४8८०प४४7०5४ ) है किन्तु जब यही 
चेतना कार्यरूप में आती है तब उपयोग ( 4लांएए. ८णाइटांग्पर50०85 ) कहलाती है । 
एक अवस्थित योग्यता बतलाती है, दूसरी कार्यान्विति । उपयोग साकार भी हो सकता है 
निराकार भी। साकार उपयोग को ज्ञान और निराकार उपयोग को दर्शन कहते हैं । 
इसके बाद उपयोग का निरूपण होगा । 

सहजचिद्रपपरिर्णात स्वीकुर्वाणे ज्ञानदर्शने उपयोग: । स परस्परप्रदे- 
शानां प्रदेशबन्धात्कमंणको भूतस्यात्मनोषन्योन्यत्वप्रतिपत्तिकारणं भवति । 
सकलजीवसाधारणं चेतन्यम्‌ उपशमक्षयक्षयोपशमवशात्‌ औपशमिकक्ष- 
यात्मक-क्षायोपशमिकभावेन कर्मोदयवशात्कलुषान्याकारेण च परिणतजी व- 
पर्यायविवक्षायां जीवस्वरूपं भवति । यदवोचद्वाचकाचार्य:-- “औपशमिक- 
क्षायिकों भावों सिश्रश्च जोवस्य स्वतत््वमौदयिकपारिणामिकौ चः ( त० 


सृ० २।१ ) इति । 
[ जीवात्मा का ] स्वाभाविक चेतन्य के रूप में जो परिणाम ( (0977० ) हैं उसी 


को स्वीकार करनेवाले ( पहचाननेवाले ) ज्ञान और दांन को उपयोग ( जीवात्मा की 
क्रियाओं का वास्तविक प्रयोग ) कहते हैं। [ बृहदुद्॒व्य-संग्रह के आरम्भ में ही कहा है कि 
विवक्षित पदार्थ को व्याप्त करनेवाल्त, पदार्थ का ग्रहण करनेवाला व्यापार ही उपयोग है । 
सच में उपयोग वही है जिससे किसी वस्तु का रहस्य हम जानें, चित्‌ का स्वाभाविक रूप 
जानें, उसका परिणाम जानें, जीवात्मा का जानें आदि । तो इसके दो रूप हैं--ज्ञान और 
दर्शन । दोनों व्यापारों में जीवात्मा का सहज-परिणाम (> चेतन्य रूप में ) एक तरह 
का ही होता है क्‍योंकि इस परिणाम के बाद ही ज्ञान और दर्शन दोनों की उत्पत्ति होती 
है--प्रत्यक्ष और साकार होने पर ज्ञान कहलाता है, परोक्ष और निराकार होने पर 
दर्शन ( श्रद्धा ) कहलाता है। अब आगे यह बतला रहे हैं कि 'उपयोग”' जीवात्मा का 
लक्षण है। | 

[ जीव और कम के | पारस्परिक प्रदेशों ( अवयवों ) के मिश्रण ( प्रदेशबन्ध ) के 
कारण कर्म के साथ मिली-जुलो ( एकीभूत ) आत्मा के पार्थक्य ( कर्म और आत्मा के 
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भेद ) को जानने का साधन वह ( उपयोग ) ही है। [ प्रदेश + अवयव; जीव के प्रदेशों 
में जो मिथःसंयोग है वह कभी दृढ़ रहता है कभी शिथिल। कभी-कभी फल देने के लिए 
प्रवृत्त होनेघाले कम के अवयव जीव के अवयवों के संयोग को शिथिल कर अन्दर घुस आते 
हैं । इस प्रकार कर्म और जीव के प्रदेशों का मिश्रण होता है, इसे ही प्रदेशबन्ध कहते हैं 
क्योंकि ऐसा करने से जीव अपने अदयवों के का/रण ही बन्धन ( 8077986 ) में पड़ता 
है । वह तब तक मुक्ति ( !.9०"७४०॥ ) नहीं पा सकता, जब तक कर्म के अवयव एथक्‌ 
न हो जाये । किसी सामान्य उपाय से उन्हें प्थक रूप से जानना कठिन है। उपाय है तो 
“उपयोग” । उसी से जीवात्मा अपने में मिले हुए कम के परमाणुओं ( पुद्गलों ) से एथक 
ज्ञात होता है, क्योंकि जीवात्मा चेंतनन्‍्यरूप में परिणत हो जायगा, जिसे उपयोग से जान 
लेंगे। दूसरी ओर कर्म के पुदगल चेतन्यरूप में ५रिणत नहीं होंगे। उपयोग इस प्रकार 
मोक्ष का मार्ग तेयार करता है । ] 

चेतन्य सभी जीवों में सामान्यरूप से पाया जाता है; एक ओर उपशम ( थोड़ी देर 
के लिए कारणवश शान्त हो जाना ) और क्षय ( अत्यन्ताभांव ) तथा क्षय और उपशम के 
वश में होकर, औपशमिकक्षय के रूप में क्षायोपशमिक भाव के द्वारा, दूसरी ओर, कर्मों के 
उदय हो जाने के कारण कलृष ( पाप ) या दूसरे आकार के द्वारा [ वही चेतन्य प्रतीत 
होता है ), परिणाम ( आत्मस्वरूप जानने के लिए परिवतंन ) से युक्त जीव की अब- 
स्थाओं की बात उठती है तब [ वही चेतन्‍्य | जीव का अपना रूप ( ॥१९४] धरा ) 
बन जाता है। ऐसा ही वाचकाचार्य ने कहा है--औपशमिक, क्षायिक और दोनों का 
मिश्रण, औदयिक और. पारिणामिक--ये ( पाँच ) भाव जीव के अपने रूप हैं! ( तत्त्व० 
सू० २१ ) । | 

विशेष--भाव ( अवस्थाएँ ) पाँच हैं--उपशम से सम्बद्ध, क्षय से सम्बद्ध, दोनों 
के मिश्रण ( क्षयोपशम, उपशमक्षय ) से सम्बद्ध, उदय से सम्बद्ध तथा परिणाम से 
सम्बन्ध । ( १ ) उपशम का अर्थ है थोड़ी देर के लिए उत्पन्न होना । जिस प्रकार फिट- 
किरी के प्रयोग से पानी में कीचड़ बेठ जाती है ( $००ंग्रा००/७४४०॥ ) । यह पंक का 
उपदम है, वेसे ही आत्मा में कम का अपनी शक्ति के कारणवश दब जाना उपशम 
( $प०अं४०7८९ ) है। जिस भाव का लक्ष्य केवल उपशम करना है उसे औपशमिक 
कहते हैं, जो जीव की एक विशिष्ट अवस्था है। (२ ) क्षय ( 405802900०7 ) किसी 
पदार्थ के आत्यन्तिक अभाव को कहते हैं ( प्रध्वंसाभाव, क्योंकि वरतंमान पदार्थ का 
ही क्षय करना अभीष्ट है, भ्रम से अत्यन्ताभाव न समझें जिसमें अन्त आदि किसी का पता 
नहीं रहता )। जेसे काँच के बतंन में रखे या मेघ में स्थित जल में पंक का बिल्कुल 
विनाश हो जाता है। जिस भाव का लरूक्ष्य कर्म का क्षय करना है उसे क्षायिक कहते हैं । 
( ३ ) क्षय और उपशम--दोनों के मिश्रण को क्षयोपशम कहते हैं, जेसे कुएँ के जल में 
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कहीं तो पंक का क्षय है, कही उपश्म । दोनों लक्ष्य रहने पर भाव क्षायौपशमिक कहलाता 
है । यह भी जीव की एक विशिष्ट अवस्था है। (४ ) द्रव्यादि निमित्तों से जब कर्म-फल 
की प्र/प्ति शुरू हो जाती है उसे उदय ( 7275० ) कहते हैं। जेसे जल में पंक का ऊपर 
उठना । इसी से सम्बद्ध भाव औदयिक है। यह भी जीव की एक विशिग्ट अवस्था है, 
जिसमें कम मिले रहते हैं। ( ५ ) एक और स्थिति है परिणाम ( ४७७४९४४४०॥ ), 
जिसमें किसी द्रव्य को अपने स्वरूप में मिल जाना पड़ता है। इसमें कर्मोपशम आदि 
रहते ही नहीं, अपना स्वाभाविक रूप ( जेसे आत्मा के लिए चेतन्‍्य ) मिल जाता है। इससे 
सम्बद्ध भाव पारिणामिक है । 

स्मरणीय है कि इन भावों में पारिणामिक भाव जीव के लिए स्वाभाविक है, क्योंकि 
इसमें कर्मोदय, उपशम आदि बिल्कुल नहों रहते । औपशमिक आदि चार भाव जीव के 
लिए नेमित्तिक हैं, क्योंकि विशिष्ट अवस्थाओं में ही ये उपपन्न होते हैं और कर्मोपशम 
आदि की अपेक्षा रहती है। ये पाँचों भाव ही जीव की अवस्थाओं ( पर्यायों ) की बात 
चलने ( विवक्षा ) पर जीव का स्वरूप कहलाते हैं। जब केवल “जीव” ( पदार्थ ) की 
बात चले ( उसकी अवस्थाओं की नहीं ), तब उसका स्वरूप ही भाव कहलाता है। इसे. 
अभी स्पष्ट करेंगे-- 

अनुदयप्राप्तिर्पे कमंण उपशमे सति जीवस्योत्पण्मामानोभाव औपश- 
मिक: । यथा पडके कलुषतां कुवंति कतकातिद्रव्यसम्बन्धादधःपतिते जलूस्य 
स्वच्छता। ( आहुंततत्त्वानूसन्धानवशाद्‌ रागादिपड्रक्षालनेन निमंलता- 
पादकः क्षायिको भाव:। ) कर्ण: क्षये सति जायमानो भाव: क्षायिक: । 
यथा पदूगत्पृथग्भुतस्थनिर्मेलस्थ स्फाटिकादिभाजनान्तर्गतस्य जलूस्य 
स्वच्छुता । यथा मोक्ष: । 

उभयात्मा भावो मिश्र:। यथा जलास्यार्धस्वच्छता । कर्मोदये सति 
भवन्भाव औदयिक: । कर्मोपशमाद्नपेक्ष: सहजो भावश्वेतनत्वादिः पारि- 
णासिकः । तदेतद्यथासम्भवं भव्यस्यथाभव्यस्थ वा जीवस्थ स्वरूपमिति 
सूत्रा्थ: ॥ 

( १ ) जब कम क। उपशम हो जाय और [ भविष्यतु को प्रभावित करने के लिए 
नये कर्म का ) उदय न मिले, तब जीव में उत्पन्न होनेवाले भाव को औपशमिक कहते 
हैं। उदाहरणार्थ--गन्दा करनेवाले पंक के कतक ( पानी साफ करनेवाला एक द्रव्य ) 
आदि द्रव्यों के संयोग से नीचे बेठ जाने पर जल में स्वच्छता आती है । 

(६ २ ) अहंतों के द्वारा उपदिष्ट तत्त्वों के अनुसंधान से राग ( आसक्ति, लाली ) 
आदि पंकों को धोकर निर्मछता देनेवाला भाव क्षायिक है ( यह वाक्य प्रक्षिप्त जान पड़ता 
है क्योंकि इसके बाद पुनः क्षायिक भाव का वर्णन है। इसे औपशमिक में भी नहीं रख 
सकते क्योंकि स्पष्ट शब्द में 'जायिक! का प्रयोग है )। कर्म का क्षय ( सदा के लिए 
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नाश ) हो जाने पर उत्पन्न होनेवाला भाव ( दशा ) का नाम क्षायिक है । उदाहर- 
णार्थ--पंक में से बिल्कुल प्ृथक्‌, निर्मेल तथ/ स्फटिक आदि के पात्र में रखे हुए जल की | 
स्वच्छता । उसी तरह मोक्ष भी है | जिसमें जीव कर्मों का पूर्ण विनाश करके प्रत्रेश | 


करता है ] । 


( ३-५ ) दोनों मिला-जुला होने से भाव सिश्र ( क्षायोपशमिक ) है। उदाहर- । 
णार्थ--[ कुएँ आदि के ] जल में आधी स्वच्छता । कम का उदय होने पर जो भाव 


उत्पन्न होता है वह औदबिक है। कम के उपशम आदि से अलग स्वाभाविक भाव जो 
चेतनत्व ( (४005००7४४९४४ ) आदि है, वहू पारिणामिक है । 
यही भाव यथासम्भव भव्य या अभव्य जीव स्वरूप है--यही वचकाचार्य के सूत्र 
का अथे है। 
विशेष--जेन-दर्शन में जीवों की भव्यता पर बड़। जिचार किया गया है। जीव 
अन्धकार में भटकते रहते हैं। जब तक उनमें आध्यात्मिक विकास के लिए स्वयं-वेतन 
प्रयास नहीं चछता तब तक वे सम्यग॒ दर्शन नहीं पाते । इसके लिए उनमें सत्य-प्राध्ति के 
लिए प्रेम उत्पन्न होता है। सभी जीवों में यह छक्षण नहीं पाया जाता । जो इस सम्यक्‌ 
दर्शन से युक्त होकर मोक्ष के इच्छुक हैं वे भव्य जीव ( ॥7६ [# ॥#9०ब्०7 ) हैं । 
जिनमें यह लक्षण नहीं वे अभव्य हैं, ये कभी मोक्ष नहीं पा सकते । जेन छोग इस अनन्त 
बन्धन का कोई निश्चित कारण नहीं देते । बौद्धधर्म में भी ऐसे अभव्यों का वर्णन है । देखें, 
अभिसमयालंकार ८।१०-- 
वर्षत्यपि हि पर्जन्ये नंवाबीजं प्ररोहति। 
समुत्पादेधपि बुद्धानां नाभव्यों भद्रमश्नुते ॥। 
अस्तु, भव्यत्व ओर अभव्यत्व जीव के ये दो भाव चेतन्य के समान ही पारिणामक 
हैं । अब प्रइन उठता है कि चेतन्य तो ज्ञान है, वह जीवात्मा में रहनेवाला उसका गुण है, 
स्वरूप नहीं । फिर चेतन्य जीव का भाव केसे होगा ? इसका समाधान नीचे देंगे--- 


तदुक्त स्वरूपसम्बोधने-- 
३१. ज्ञानाद भिन्‍नो न नाभिन्‍नो भिन्‍नाभिन्‍न: कथंचन । 
ज्ञानं पूर्वापरोभूत॑ सोध्यमात्मेति कोतितः ॥ इति। 
ननु भेदाभेदयो: परस्परपरिहारेण अवस्थानादन्यतरस्येव वास्तवत्वा- 
दुभयात्मकत्वमयुक्तमिति चेत--तदयुक्तम्‌ । बाधे प्रमाणाभावात्‌ । अनुप- 
लम्भो हि बाधक प्रमाणम्‌। न सो5स्ति। समस्तेषु वस्तुष्वनेकान्तात्मक- 
त्वस्थ स्याद्वादिनों सते सुप्रसिद्धत्वादित्यलम्‌ । 
स्वरूप-सम्बोधन नामक ग्रन्थ में यह कहा गया है--जो ज्ञान से भिन्न नहीं, और न 
अभिन्न ( समान 0०78०४] ) ही है, किसी प्रकार वह भिन्‍न और अभिन्‍न दोनों है, उसके 
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पूर्व में और अन्त में ज्ञान ही हैं--इसे ही आत्मा कहा गया है ।' | यह स्पग्ट है कि चेतन्य 
जीव का स्वाभाविक भाव है, जीव की एक विशेष अवस्था ज्ञान है-- इस अवस्था-विशेष 
( ज्ञान ) से जीव अत्यन्त भिन्‍न नहीं है। अत्यन्त अभिन्‍न भी वह नहीं कि जीव को ज्ञान 
ही कह दें | तब ? दोनों ही सोमाए ( ॥४0/७7०8 ) अभिन्‍न और भिन्‍न साथ-साथ उसमें 
हैं। जीव में अपने दृष्टिकोण से ज्ञानवत्ता है इसलिए वह ज्ञान से अभिन्‍न है, दूसरों के 
दप्टिकोण से अज्ञानवत्ता है इसलिए ज्ञान से वह भिन्‍न भी है। पूर्वापरीभूत ज्ञान का अर्थ 
है---ज्ञान का प्रवाह” यही आत्मा है। 'कथंचन” का प्रयोग बतलाता है कि सत्ता अने- 
कान्‍त ( बहुत-सी संभावनाओं से युक्त ) है। ] 

अब कोई शंका कर सकता है--भेद और अभेद एक दूसरे का परिहार ( विरोध ) 
करते हुए अवस्थित हैं इसलिए वास्तव में दोनों में से कोई एक ही हो सकता है, दोनों 
होना असंगत है ।” [ तो हमारा उत्तर है कि ] ऐसी शंका निराधार है, क्योंकि इसके बाधक 
( 0०70४/%५ ) में प्रमाण नहीं मिलता । किसी वस्तु की अप्राप्ति को ही बाधक प्रमाण 
कहते हैं, यहाँ पर अप्राति है ही नहीं । कारण यह है कि स्याद्वाद का सिद्धान्त माननेवाले 
( जेनों ) के मत से सभी वस्तुओं में अनेकान्तात्मकता है--यही कहना पर्यात है । 

विशेष--जेनों का एक विशिष्ट सिद्धान्त है--अनेकान्तवाद, जिसका अर्थ है कि किसी 
वस्तु का कोई रूप निश्चित नहीं, सभी वस्तुए' अनिश्चित हैं--सत्ता-असत्ता दोनों हैं, इसे 
सप्तभड़ी नय के द्वारा वे व्यक्त करते हैं। इसमें स्थात्‌ ( कथंचित्‌ ) शब्द का प्रयोग होने 
के कारण जनों को स्थाद्गादी भी कहते हैं। अनेकान्तवाद को अपनाने के कारण जेनों में 
सभी तरह के सिद्धान्तों को अपनाने की परम्परा है। वे सभी विचारों का आदर करते हैं । 
'इसकी विवेचना इसी दर्शन में आगे होगी । इसी सिद्धान्त के कारण यहाँ पर जीव में ज्ञान 
से भित्रता और अभिन्‍नता दोनों मानते हैं। यही भेद और अभेद दोनों की एक साथ उप- 
लब्धि नहीं होती । तभी उपयुक्त शंका हो सकती थी। अनेकान्तवाद मानने के बाद यह 
सब विचार मिट जाता है। 


( १९. पाँच तक््व-दूसरा मत ) 
अपरे पुनर्जीवाजीवयो रपरं प्रपच्चमाचक्षते जीवाकाशधर्माधमंपुद्गला- 
स्तिकायभिदात्‌ । एतेथु पन्चसु तत्त्वेषु कालत्रयसम्बन्धितया अस्तीति स्थिति- 
व्यपदेश: । अनेकप्रदेशत्वेन शरी रवत्कायव्यपदेश: । 
दूसरे ( जेन-दादंनिक ) छोग अब जीव और अजीव ( > उपयुक्त भेदीकरण ) का 
एक दूसरा ही प्रपच्च ( विस्तार, वर्गाकरण ) करते हैं--जिनके अनुसार [ ये पाँच | 
अस्तिकाय ( पदार्थ ) हैं--जीव, आकाश, धर्म, अधर्म और पुदूगल । इन पाँच तत्त्वों का 
सम्बन्ध चूंकि तीनों कालों ( भूत, वतंमान, भविष्यत्‌ ) से है ( > तीनों कालों में थर स्थित 
हैं ) इसलिए “अस्ति' शब्द के द्वारा इनकी स्थिति ( 85४8०॥८6 सत्ता ) का बोध कराग्रा 
९ स॒० सं० 


६९२० सवद शनस ग्रहें- 


जाता हैं। उसी तरह, अनेक स्थानों में रहने के कारण, धवरीर की भांति, इनका बोध 'काय' 
शब्द में होता है। [ इनके अस्तिकाथ नाम पड़ने का कारण बतलाया जा रहा है कि 
अस्ति! से काल का बोध होता है 'काय! से देश का । कोई भी वस्तु किसी न किसी देश 
या काल ( पप॥॥० 0/ 59०८6 ) में रहती है। “अस्तिकाय” शब्द दर्शन के अन्तस्तल 
का स्पर्श करनेवाला है जिसमें वस्तुओं के दो व्यापक तत्त्वों का बोध कराने की 
सामर्थ्य है । | 

तत्र जीवा द्विविधा:, संसारिणो मुक्ताश्न । भवाजूवान्तरप्राप्तिमन्तः 
संसारिण: । ते च द्विविधा:--समनस्का, अमनस्काश्व । तत्न संज्ञिन: सम- 
नस्का:। शिक्षाक्रिया5ःलापग्रहणरूपा संज्ञा । तह्िधुरास्त्वमनस्का:। ते 
चामनस्का द्विविधा:, तसस्थावरभेदात्‌ । तत्र द्वीन्द्रियादय: शद्भूगण्डोलक- 
प्रभृतयः चतुविधास्त्रसा: । पृथिव्यप्तेजोबायुवनस्पतयः स्थावरा: । 

जीव दो प्रकार के हैं--संसारी और मुक्त । एक जन्म ( भव ) से दूसरे जन्म की 
प्राप्ति करनेवाले जीव संसारी कहलाते हैं। वे भी दो प्रकार के हैं---समतस्क और अम- 
नस्के। उनमें संज्ायुक्त जीव समनस्क हैं। | संजा से छेग खाने-पीने आदि की चेतनता 
समझते हैं जो पणुओं में भी है, छेकिन जैन लोग इसे सीमित अर्थ में लेते हैं। | शिक्षा 
( दुसरों का उपदेश ), क्रिया, आछाप, ( वातचीत ) का ग्रहण करना ही संज्ञा कै। [ संज्ञा 
से सन्धव, मनुष्य आदि का ही ग्रहण होता है क्योंकि ये ही दूसरों के गुण-दोष के विचार में 
निषुण हैं। पशु-पश्षियों में कुछ ही ऐसे हैं जेसे--हाथी, घोड़ा, बन्दर, सुग्गा आदि। ] 
अमनस्क जीव संत्रा से रहित हैं, जिनके दो भेद हैं--त्रस और स्थावर । उनमें दो 
3द्धियाँ आदि से युक्त शंख, गण्डोलक ( गण्डकी का एक पत्थर ) आदि चार प्रकार के 
जीव ज्रस हैं। प्थिवी, जल, तेज ( अग्नि )) वायु और वनस्पति स्थावर हैं । 

विशेष--त्रस का अर्थ सामान्यतः लोग गतिशील ( 7,70०7०/ ४७ ) और स्थावर 
का अर्थ अगतिशीछ_( 0॥0५०))।० ) छेते हैं। लेकिन आपातत: प्रतीत होने पर भरी __ ( ॥7770५9))।९ ) लेते हैं। लेकिन आपातत: 
उनका यह अर्थ नहीं है। त्रस और स्थावर दोनों ही विशेष प्रकार के कर्मों के बोधक हैं । 
इन कर्मों से ही कोई जीव जन्म लेकर स्थावर हु।ता है, कोई त्रस । शुभ और अशुभ 
दोनों तरह के कर्मों का नाम त्रस है। प्रायः अशुभ कर्म का नाम थावर है। श्रस कर्म 
के उदय होने से जं। जीव जन्म लेते हैं, वे त्रस हैं, स्थावर कर्म के उदय से स्थावर जीव 
जन्म हेते हैं । 

त्रेस जीवों के चार प्रकार हैं--( १ ) द्वीन्द्रिय ( स्पर्श और रसन की इन्द्रियों से 
पतन ) जेमे--आंख, गण्डोलक, शुक्ति ( सीपी ), कृमि ( कीट ) आदि । ( २ ) जन्‍्द्रिय 
( स्पर्श, रसन और प्राण )--पिपोलिका ( चींटी ) यूक ( जोंक ) आदि । (३) चतु- 
रिन्द्रिय ( ऊपर के तीन तथा चक्षु )--दंश, मशक ( मच्छर ), भ्रमर आदि | (४ ) 
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पदच्चेन्द्रिय ( कर्ण भी )-मनुप्य , पशु, पक्षी आदि। स्थावर जीवों के भेद अब बत- 
लावेंगे । स्मरणीय है कि समनस्क केवल त्रस ही होते हैं, उनमें भी पाँच इन्द्रियोवाले ही । 

तत्र सार्गगतधूलिः पृथिवी । इष्टकादि:ः प्रथिवीकायः । प्रथिवी काय- 
त्वेन येन गृहीता सः परथिवोकायिक: । पृथिवीं कायत्वेन यो ग्रहोष्यति स 
प्रथिवी जीवः । एवसबादिष्वषि भेदचतुष्टयं योज्यम्‌। तत्र पृथिव्यादि काय- 
त्वेन गृही तबन्तो ग्रहीष्यन्तश्व स्थावरा गृह्मन्ते न प्रथिव्यादिपृथिवीकाया- 
दयः । तेषासजी वत्वात्‌ । ते च स्थावराः स्पर्शनेकेन्द्रिया: । भवान्तरप्राप्ति- 
विधुरा मुक्ताः । 

[ यहाँ पर एक विभाजन करें---] मार्ग की धूलि परथिवी है, इंट आदि ( पाषाण 
भी ) पृथिवीकाय हैं ( क्योंकि ये मरे हुए आदमी के काय की तरह स्थित हैं ) । एथिवी 
को काँय के रूप में जिसने ग्रहण कर लिया वह पथिवीकायिक है, धथिवी को काय के 
रूप में जो ग्रहण करेगा वह पृथिवीजीव है। इसी प्रकार जल ( अप > आप: ) आदि 
में भी क्षार-चार भेंद कर लें । प्रथिवी आदि को काय के रूप में जिन्होंने ग्रहण कर लिया 
हैं यीजो प्रहण करेंगे, वे जीव ही स्थावर जीव हैं ( अर्थात्‌ प्रथिवीकायिक, अप्कायिक, 
तेजकॉयिंक आदि और प्थिवीजीव, अब्जीव, तेजोजीव आदि ही जीव--स्थावर जीव- 
हैं ) | इंथियीं ( अपू, तैज ) आदि तथा छथिवीकाय ( अप्काय, तेज:काय ) आदि स्थावर- 
जीव नहीं हैं, क्योंकि इनमें जीव ही नहीं है। [ अभिप्राय यह है कि पहले दोनों वर्ग 
स्थावर जीव में नहीं आते । स्थावर जीव कहने से पिछले दोनों वर्गों (“*“कायिक “*'जीव) 
का हीं ग्रहण होता है । ] 

: इन सभी स्थावर जीवों की एक ही इन्द्रिय--केवल स्पशंन--होती है । मुक्त जीव 
वे हैं, जो दूसरा जन्म नहीं पाते । [ इस प्रकार संसारी और मुक्त का वर्णन करके जीव- 
तत्त्व का वर्णन समाप्त हुआ । ] 










[ : ते एकत्वशालिनो निष्क्रियाश्न द्रव्यस्थ देशा- 
न्तरप्राप्तिहितवः । तत्र धर्माधमों प्रसिद्धों। आलोकेनावच्छिन्ने नभसि 
लोकाकाशपदवेदनोये तयोः सर्वत्रावस्थिति:। गतिस्थित्युपग्रहों धर्माधर्म- 
योरुपषकार:। अतएव धर्मास्तिकायः प्रवृत्त्यनुमेयः । अधर्मास्तिकायः 
स्थित्यनुमेय: । अन्यवस्तुप्रदेशमध्येडन्यस्थ वस्तुनः प्रवेशोधषगाह: । तदा- 
काशकृत्यम्‌ । 

धम, अधर्म और आकाश के अस्तिकाय एकत्व से युक्त ( एक भेदवाले ) हैं, क्रियाहीन 
हैं, द्रव्य को दूसरे स्थान में ले जानेवाले हैं । धर्मं और अधर्म तो असिद्ध ही हैं। आलोक 
( प्रकाश ) से व्याप्त आकाश में, जिसे 'लोकाकाश” शब्द से समझते हैं, वहां उन दोनों की 
अवस्थिति सर्वत्र है। क्रमशः गति और स्थिति के ग्रहण से धर्मं और अधर्म का उपकार 
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होता है (- ग्रहण होता है ) । इसलिए धर्म-अस्तिकाय ( पदार्थ ) का अनुमान प्रवृत्ति 
( गति ४०४०७ ) देखकर करते हैं, अधमं-अस्तिकाय स्थिति (7२०४६ ) से अनुमेय 
है। एक वस्तु के स्थान में दूसरी वस्तु का प्रवेश होना अवगाह' है, यही आकाश 
का काम है । 

विशेष--जिस प्रकार जीव और पुद्गल के कई भेद हैं, उस तरह धर्म, अधर्म और 
आकाश में भेद नहीं होते--ये अकेले ही हैं ( आ आकाशादेकद्र॒व्याणि, त० सू० ५।६ ) | 
बाहरी या भीतरी किसी भी कारण से पदार्थ में कोई विशेष अवस्था उत्पन्न हो जाये, 
जिससे पदार्थ ( या द्रव्य ) दूसरे स्थान में पहुँच जाये--इसी' का नाम “क्रिया” है । उपयुक्त 
तीनों अस्तिकाय क्रिया से भी रहित हैं, ज्यों-के-त्यों रहते हैं । हाँ, ये जीवों और पुद्गलों 
में क्रिया ( देशान्तर-प्रात्ति ) उत्पन्न करने के कारण होते हैं । 

आकाश के दो रूप हैं--छोक|काश और अलोकाकाश | छोक से सम्बद्ध आकाश 
लोकाकाश है। इसी में धर्म और अधम रहते हैं, इनके भी पुद्गल होते हैं । धर्माधर्म से 
आकाश वेसा ही व्याप्त है जेसा तेछ से तिल रहता है। तात्प्य॑ यह है कि ये आकाश में 
सत्र हैं, कोई स्थान इनसे खाली नहीं है ( धर्माधमंयो: कृत्स्ने, त० सू० ५॥१३ ) । उपग्रह. 
और उपकार दोनों ग्रहण ( 89फ़था०ाअं० ) के अथ॑ में लिये गये हैं । जीव के द्वारा 
गृहीत गति का नाम धर्म है, स्थिति का नाम अधर्म । यों दोनों की स्थिति सत्र होती है । 
इस पर अभ्यंकरजी ने दृष्टान्त दिया है--जेसे मछली की गति होने पर जलू साधारण 
अवस्था में रहता है उसी तरह जीवों की गति होने पर धर्म । फिर, जेसे घोड़े की 
स्थिति होने पर उथिवी साधारण अवस्था में रहंती है उसी तरह जीवों की स्थिति में 
अधरम भी रहता है। गति और स्थिति जीव के विशेष परिवर्तनों के नाम हैं। धर्म और 
अधर्म को हम देख नहीं सकते, केवल जीव की गति और स्थिति देखकर उनका अनुमान 
भर हो सकता है । 

शंरसगन्धवर्णवन्तः पुदूगला: ( त० सु० ५१२४ )। ते च द्विविधा 

अणब: स्कन्धाश्र । भोक्तमशक्या अणव:। हृयणकादय:ः स्कन्धा:॥ तत्र हच- 
णकादिस्कन्धभेदात्‌ अण्वादिरुत्पद्यते । अण्वादिस ड्रगताद्‌ द्द्यणकादिरुत्प- 
झते । क्वचिद्‌ भेदसड्भगताभ्यां स्कन्धोत्पत्ति: ( त० सु० ५१२६ ) । अत- 
एवं प्रयन्ति गलन्तोति पुद्गला: । 

स्पश, रस, गन्ध और वर्ण ( रूप ) से युक्त पुद्गल होते हैं। वे दो प्रकार के हैं-- 
अणु ( 0६०४० ) और स्कन्ध ( (०४ए०००१ ) । [ अत्यन्त सूक्ष्म होने के कारण, 
ग्रहण, धारण, निक्षेपण आदि के न होने से | अणुओं का उपभोग नहीं " किया जा सकता । 
दरधरणुक ( दो अणुओं से बना हुआ ) से आरम्भ करके स्कन्ध होते हैं । दरधणुक आदि स्कन्धों 
का ( विश्लेषण 0799अं5 ) करने पर अणु आदि उत्पन्न होते हैं। अणु आदि के समूह 


आहुंत-दर्शनम्‌ १३३ 


( $9776४85 ) से हृचणुक आदि होते हैं। कभी-कभी स्कन्ध की उत्पत्ति विइलेषण और 
संघात दोनों के प्रयोग से होती है। इसलिए भरने ( मिलने,५/पृ+ णिच्‌ ) या ध्रथक्‌- 
शथक्‌ होने ( ५/गलू ) के कारण इल्हें पुदुगल कहते हैं । 

विशेष--पुद्गल के लक्षण में प्राचीन पुस्तकों में गन्ध' नहीं दिया गया है--जिसका 
अनुवाद कॉवेल ने भी किया है पर सूत्र में गन्ध' का प्रयोग है। स्पश के आठ भेद हैं-- 
कठोर, भृदु, लघु, गुरु, शीत, उष्ण, स्निग्ध, रूक्ष । रस पाँच प्रकार का है--तिक्‍त, कटु, 
कषाय, अम्ल, मधुर । गन्ध दो प्रकार की है--सुरभि, असुरकि | वर्ण के पाँच भेद हैं-- 
कृष्ण, नील, लोहित, पीत, शुक्ल । 

अणु 5 १/अण्‌ से, अर्थ है--स्पर्शादि अवस्थाओं के उत्पादन में समर्थ है, ऐसा जिसे 
कहते हैं । स्कन्ध + %/स्कन्ध्‌ से, अर्थ--प्रहण, निक्षेपण आदि व्यापारों का उपयोगी । ये 
दोनों ही पुदूगलों की विशेष अवस्थाओं के नाम हैं । प्रकृति में अणु, फिर स्कन्ध । द्यणुकादि 
स्कन्धों का विइलेषण करने पर अन्त में पुद्गलों को अणु-अवस्था ( परिणाम ) में पहुंचते 
हैं। अणुओं को मिलाने पर पुदुगलों की स्कन्धावस्था में पहुंचते हैं। कभी-कभी भेद और 
संघात दोनों करने पर स्कव्ध-परिणाम की प्राप्ति होती है, जेसे-- 

दचरणुक ८ व्यणुक का विश्लेषण 
या, हृचणुक > अणुओं का संघात | 
( २०. काल भो एक हव्य है ) 

कालस्यानेकप्रदेशत्वाभावेन अस्तिकायत्वाभावेषपि द्रव्यत्वमस्ति । 
तललक्षणयोगात्‌ । तदृक्त-ग्रुणपर्यायवद्‌ द्रव्यम्‌ ( त० सु० ५१३८ ) इति। 
द्रव्याश्रया निर्गणा गुणा: ( त० सृ० ५३९ )। यथा जोवस्य ज्ञानत्वादि- 
धर्मरूपा:, पुद्गलस्य रूपत्वादिसामान्यस्वभावा: । धर्माधर्माकाशकालानां 
यथासम्भवं गतिस्थित्यवगाहवतं नाहेतुत्वादिसामान्यानि गुणा: । 

तस्य द्रव्यस्योक्तरूपेण भवन पर्याय: । उत्पादस्त:द्वावः परिणाम: पर्याय 
इति पर्यायाः । यथा जीवस्य घटादिज्ञानसुखक्लेशादयः । पुद्गलस्य 
मृत्पिण्डघटादयः । धर्मादीनां गत्यादिविशेषा:। अतएवं षड़्‌ द्रव्याणीति 
प्रसिद्धिः । 

यद्यपि काल ( 7४7० ) अनेक स्थानों में अवस्थित न होने के कारण अस्तिकाय नहों 
है फिर भी यह्‌ द्रव्य ( 50080970०० तत्त्व) है। कारण यह है कि द्रव्य के लक्षण इसमें 
लगते हैं । कहा है कि गुण और पर्याय ( > कर्म--हेंमचन्द्र ) से युक्त द्रव्य होता है ( तत्व 
सू० ५।३८" ) द्रव्य में रहनेवाले किन्तु स्वयं गुण धारण न करनेवाले को गुण ( (28- 
प०४ ) कहते हैं । उदाहरणार्थे, जीव के गुण, ज्ञानल्व आदि धर्मों के रूप में हैं, पुद्गल 


१. देखिए वेशेषिक सूत्र--( १११५४ )। 
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के [ गुण | रूपत्व ( वर्ण ) आदि सामान्य स्वभाव हैं | धर्म, अधर्म, आकाश और काल के 
[ गुण ] यथासम्भव गति ( धर्म-गुण ), स्थिति ( अधर्म-गुण ), अवगाह ( आकाश-गृुण ) 
और वतंनाहेतुत्व (< किसी विशेष अवस्था में रहना, कालऊ-गुण ) आदि के सामान्य 
ख्प हैं। 

उस द्रव्य का उपयुंक्त रूप से ( ८ भिन्न-भिन्‍त अवस्थाओं में जाकर ) होना पर्याय 
( ४८४०१ ) कहलाता है। [ द्रव्य के ] पर्याय ये हैं--उत्पाद ( उत्पत्ति ?०तंप- 
८४० ), तड्भाव ( सत्ता 4िराइष्शाटए ), परिणाम ( 70९ए९०फ़्माला। ) और पर्याय 
( +८४०॥ ) | जैसे जीव के [ पर्याय ] घट आदि का ज्ञान, सुख, क्लेश आदि हैं पुद्गल 
के [ पर्याय | मिट्टी का पिष्ड, घट आदि हैं, धर्मादि के [ पर्याय ] गति आदि के विशेष 
( स,मान्य नहीं, क्योंकि वह गुण में रहता है ) हैं। इसीलिए प्रसिद्धि है कि द्रव्य छ्ह्‌्हैं 
( पाँच अस्तिकाय -- काल ) । 

विशेष-द्रव्य का यही लक्षण नैय्ायिकों ने भी स्वीकार किया है। अन्तर यही है कि 
जन पर्याय! का प्रंयोग करते हैं, नेयायरिक कर्म' का । हेमचन्दध ने पर्याय को कम भी कहा 
है । एक स्थान पर ( अभिधानरत्नमाला, १५०३ में ) उसे यों कहा है--पर्यायो:नुक्रम: 
क्रम: । अब द्रव्यलक्षण की व्याख्या करें--जिस धरम के चलते एक द्रव्य दूसरे द्रव्य से भिन्‍न 
किया जाता है ( ॥95008प५।०० ) द्रव्य में निवास करनेवाला वह धर्म गुण है, जसे 
शॉनत्व । इसी से जीव-ब्य का भेद पुदुगलादि द्रव्यों से किया जाता है। पुद्गल-्द्रव्य को 
रूपत्व के चलते दुसरे द्रव्यों से प्रथक्‌ करते हैं । तो, यहाँ ज्ञन, रूप आदि गुण हैं। द्रव्य 
की विशेष अवस्था का नाम पर्याय है, जो क्रमशः उत्पन्न होती है। जैसे जीव में घटज्ञान, 
पटज्ञान, क्रोध, मान इत्यादि और पुदुगल में श्वेत, कृष्ण आदि। ये देखने में गुण--जेसा 
लगते हैं । अम में नपड़ेंत पर्याय द्रव्य कै अवस्थायवशव का नाम है, अतःगुण जो 
उसमें रहते हैं । 

वृहद्‌ द्रव्यसंग्रह नामक ग्रन्थ में दोनों की परिभाषा ऐसी दी गई हैं--( १ ) सहभावी 
धर्मो गुण: । ( २ ) क्रमभावी पर्याय: । द्रव्य के साथ होनेवाले धर्म को गुण कहते हैं 
जेसे जीव का गुण--उपयोग, पुद्गल का गुण---ग्रहण करना, धर्माश्तिकाय का गुण--गति 
उत्पन्त करना, अधर्मास्तकाय का--स्थिति उत्पन्न करना, काल का गुण--सत्ता उत्पन्न 
करना आदि | द्रव्य के साथ-साथ गण उत्पन्न होते हैं। क्रम ( 5प८८छअ्ंणा ) नहीं 
होता । दूसरी ओर क्रम से उत्पन्त होनेवाले, द्रव्य के बाद आनेवाले पर्याय हैं। जीव के 
पर्याय नरक आदि; पुद्गल के रूप, रस, स्पर्शादि, धर्म, अधर्म और आकाश का पर्याय 
अभिव्यक्तित है। 

कंल का गुण है--वर्तनाहेंतुत्व । वर्तन का अर्थ है--द्रव्य का भिन्‍न-भिन्‍न रूपों तथा 
अवस्थाओं में रहना । चावल भात के रूप में, दूध दही के रूप में, बीज अंकुर, काण्ड, 
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पत्ता, फूल, फल के रूप में, नवीन वस्तु जीर्ण-शीर्ण वस्तु के रूप में--यह सब काल के 
कारण ही होता है । 
( २१. सात तत्त्व-तीसरा मत ) 
केचन सप्त तत्त्वानीति वर्णयन्ति । तदाह--जीवाजी वासत्रवबन्धसम्व र- 
निज रमोक्षास्तत्वानि ( त० सु० १४४ ) इति। तत्न जीवाजीवो निरू- 
पितौ । आख्रवो निरूप्यते--औदारिकादिकायादिचलनद्वारेण आत्मनश्वलनं 
योगपदवेदनी यमासत्रव: ॥ यथा सलिलावगाहि द्वारं जलाद्याल्वणका रणत्वा- 
दाखब इति निगद्यते, तथा योगप्रणा डिकया कर्मात्रवतीति स योग आख्रवः । 
कुछ लोग ( जेन दार्शनिक ) सात तत्त्वों का वर्णन करते हैं। यह बात | सूत्रकार 
भी ] कहते हैं--जीव, अजीव, आखव, बन्ध, संवर, निर्जरा और मोक्ष ये तत्व हैं ( त० 
सू० १।४ ) ।* उनमें जीव और अजीव का निरूपण तो हो चुका है ( देखिये-- 
अनुच्छेद १८ )। अब आख््रव का निरूपण किया जाता है--औदारिक आदि कायों 
तथा दूसरे साधनों (>ः मत और वचन ) के चलने से आत्मा का चलना, जिसे 
योग भी कहते हैं, आस्रव है । जिस प्रकार पानी में डूबा हुआ [ किसी नली का ] छेद 
आख्रव कहलाता है क्योंकि जलादि का इसी से होकर आख््रवण (गिरना, बहना ) होता है 
उसी प्रकार योग ( >आत्मा की चच्चलता )-रूपी नली के द्वारा | आत्मा या जीव 
में | कर्म का आल्रवण ( ॥|०७, प्रवाह, बहना ) होता है, यह योग ( जीव का कर्म 
से बंधना ) ही आख्रव है । 
विशेष--आख्व के लक्षण में कुछ शास्त्रीय-पदों का प्रयोग हुआ है, उन्हें देखा जाय । 
तह काय ( बरीर ) के पांच भ्रद हैं-- ओदारिक, वेक्रियिक, आहारक, तेजस और कामंण। 
दे० तत्त्वार्थाधिगमसूत्र ( २!३६ ) । ये काय एक की अपेक्षा दूसरे सूक्ष्म से सूक्ष्मतर हैं । 
उदार > स्थल, उसमें उत्पन्न ८ औदार - स्थूल शरीर से साध्य कर्म आदि। ओऔदार 
जिसका प्रयोजन है वह औदारिक - यह दृश्यमान स्थूल शरीर । वेक्रियिक इसकी अपेक्षा 
सूक्ष्म है । विक्रिया ८ सांमरथ्यं के करण अनणु को अणु बना देना तथा रूघु को महान बना 
देना । विक्रिया जिसका प्रयोजन है वह वेक्रियिक > जो दृश्य नहीं है ऐसा शरीर । 
आहारक इससे भी सूक्ष्म है। आहारक वह है जिसे आहत अर्थात्‌ स्वीकृत किया जाय । 
। सूक्ष्म वस्तुओं के परिज्ञान के लिए इसे स्वीकृत किया गया है। तेज ( अग्नि ) में उत्पन्न 
| तेजस है जो आहारक की अपेक्षा सूक्ष्म हैं। सबसे सूक्ष्म कार्मण है जिसमें शव्दादि भी 
आप नहीं होते । यद्यपि पांचों प्रकार के शरीरों क। है निमित्त कम ही फिर भी रूढिवश 
१. चेतनालक्षणो जीव: । तद्विपर्ययलक्षणो5जीव: । शुभाशुभकर्मागमद्वारमाखव: । आत्म- 
कर्मणोरन्योन्यावयवानुप्रवेशो बन्धः। आख्वनिरोध: संवरः | कर्मेकदेशसंक्यों निर्जरा । 
कत्स्नकमंवियोगो मोक्ष:--इस्येषां सामान्यलक्षणानि ( अभ्यद्धूर: ) । 
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( (०एए्णापंणा 9 ) इससे 'कामंण' शब्द से समझते हैं। लोहे के पिण्ड में अग्नि के 
परमाणु प्रवेश करते हैं उसी तरह तेजस और कामंण वज्ञ आदि में भी प्रवेश कर जाते हैं । 
इन शरीरों ( पाँचों ) में सूक्ष्मता एक से अधिक है लेकिन व्यापकता भी वंसी ही 
अधिक है ! 

कायादि ८ काय, मन, वचन । आत्मा के स्थान का चलना ( देशान्तर गमन ) योग 
कहलाता है। यह तीन प्रकार का है क्योंकि कर्म ( जिससे यह उत्पन्त होता है ) तीन 
प्रकार का हो है--मानसिक, वाचिक और कायिक | तो, योग के ये भेद हैं--मनोयोग, 
वाग्येग और काययोग । मन के परिणाम की ओर अभिमुख आत्मा के प्रदेश ( स्थान ) 
का चलना मनोयोग है। वचन के परिणाम की ओर अभिमुख आत्मा के प्रदेश का 
चलना वाग्योग है । शरीर के चलने से आत्मा के प्रदेश का चलना काययोग है ये 
योग ही आखव हैं । 

आत्म-प्रदेश का संचालन एक प्रकार से नली का छेद हैं जिससे होकर बाहर से कर्म 
के पुद्गल आत्मा के प्रदेश के बीच चले आते हैं । 

यथाद् वस्त्र समन्‍्ताद्वातानीत॑ रेणुजातमुपादत्ते, तथा कषायजलाई 
आत्मा योगानीतं कर्म सर्वप्रदेशंग ह्वाति । यथा वा निष्टप्तायःपिण्डो जले 
क्षिप्तोडम्भ: समन्‍्ताद गृह्लाति, तथा कषायोष्णो जीवो योगानीतं कर्म 
समनन्‍्तादादत्ते +॥ कषति८"-हिनस्ति आत्मानं कुगतिप्रापणादिति कथषायः:, 
क्रोधो मानो साया लोभश्व । 

[ आख्रव के और भी इृ्टान्त देते हैं--- | जिस प्रकार भींगा कपड़ा चारों ओर से 
हवा द्वारा लाई गई धूलि के समूह को पकड़ लेता है. उसी प्रकार कषायरूपी जल से भींगी 
हुई आत्मा योग के द्वारा लाये गये कर्म को सभी स्थानों से ग्रहण करती है। अथवा जिस 
प्रकार खूब गर्म किया गया छोहे का टुकड़ा पानी में डाले जाने पर चारों ओर से पानी 
खींचता है, उसी प्रकार कषाय से उच्ण जीव योग के द्वारा छाये कर्म को चारों ओर से 
खोंच लेता है । 

[ कवाय का निवंचन-- ] जो कषण करे “ आत्मा को बुरी अवस्था में ले जाकर 
उसका हनन करे, वह कबाय है। (कु ) जेसे--क्रोध, मान ( अहंकार ), माया 
( #जप्रशाता ) और लोभ । 

सः द्विविध: शुभाशुभभेदात्‌ । अत्राहिसादिः शुभ: काययोग:। सत्य॑- 
मितहितभाषणादि:ः शुभो वाग्योगः । अहुत्सिद्धाचाययोपाध्यायसाधुनाम धेय- 
पतचपरमेष्ठिभक्तितपोरुचिश्रुतविनयादिः शुभो मनोयोगः । एतद्विपरीतस्त्व- 
शुभ: त्रिविधो योग: । 
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तदेतदाख्रवभेदप्रभेदजातं, 'कायवाइमनःकमंयोग: । स आखव: । शुभः 
पुण्यस्थ । अशुभः पापस्य' ( त० सु० ६।१-४ ) इत्यादिना सूत्रसन्दर्भेण 
ससंरम्भमभाणि । 
अपरे त्वेव॑ मेनिरे--आस्रवयति पुरुष विषयेष्विन्द्रियप्रवृत्ति राखवः । 
इन्द्रियहारा हि पौरुषं ज्योति: विषयान्स्पृशद्‌ रूपादिज्ञानरूपेण परिणमत 
इति। 
उस ( योग ) के दो भेद हैं--शुभ और अशुभ। अहिंसा आदि शुभ काययोग हैं । 
सत्य बोलना, मित ( आवश्यकतानुसार ) बोलना, हिंत करनेवाली बातें बोलना भादि शुभ 
वाग्योग है। अहँतू, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय और साधु नामक इत पाँच परमेष्टियों में 
भक्ति रखना, तपस्या में रुचि होना, शास्त्र ( श्रुत ) का शिक्षण ( विनय ) इत्यादि शुभ 
मनोयोग हैं । इसके विपरीत तीन तरह के अशुभ योग हैं । [ प्राण लेना, चोरी करना, 
मेथुन आदि अशुभ काययोग है। झूठा, कठोर, असभ्य आदि भाषण करना अशुभ वाग्योग 
है । वध का चिन्तन, ईर्ष्या, असूया आदि अशुभ मनोयोग है। | 
आख्रव के इन भेद-प्रभेदों का वर्णन इन सूत्रों में प्रयत्नपृ्वंक किया गया है--काय, 
वाक्‌ और मन--ये कर्म के द्वारा योग ( आत्मप्रदेश सब्चलन ) है।! “यही आखव है ।' 
पुण्य के लिए शुभ [ योग है ]। पाप के लिए अशुभ [ योग ]।' ( त० सू० ६॥१-४ ) | 
.. लेकित दूसरे लोग ऐसा मानते हैं--जो पुरुष को विषयों की ओर. बहाकर ले 
जाय अर्थात्‌ इच्धियों की प्रवृत्ति, उसे ही आस्रव कहते हैं। इब्द्रियों के द्वारा ही पुरुषों 
की ज्योति विषयों का स्पर्श करती है तथा रूपादि के ज्ञान के रूप में परिणत हो जाती है । 
ः (२१ क. बन्ध का निरूपण ) 
सिथ्यादर्शनाविरतिप्रमादकषायवशाद्योगवशाच्चात्मा. सुक्ष्मैक क्षेत्रा व- 
गाहिनासनन्तप्रदेशानां पुद्गलानां कमंबन्धयोग्यानामादानसुपश्लेषणं यत्क- 
रोति स बन्धः । तदुक्तं-सकषायत्वाज्जीव: कमंभावयोग्यान्पुद्गलानादत्ते 
स बन्ध: ( त० सु० ८।२ ) इति। 
जब मिथ्या-दर्शन, अविरति ( आसक्ति ), प्रमाद ( असावधानी ) और कषाय ( पाप ) 
थे कारण तथा योग के भी कारण आत्मा उन पुदुगलों का _आदान अर्थात्‌ आलिगन करती 
है जो पुद्गल ( शरीर, १(७/४८० ) अपने सूक्ष्म क्षेत्र ( रूप ) में प्रवेश करते हैं, अनन्त 
2 की कम निवास करते हैं तथा [ अपने पूव॑क्ृत ] कर्मों के बन्धन में पकने लायक 
के कारण जोन [ अपधिद कर हक 25622 (0 पक ३. है 
( शरीरों ) को ग्रहण करता है, वही 3 378 26 7 गा: बह गा ती 
है, वही बन्ध है ( त० सू० ८२ )। 


१३८ सर्वंवर्शनसं ग्रहे- 
( २२. बन्धन के कारण ) 

तत्र कषाथग्रहणं स्वंबन्धहेतृपलक्षणार्थंम्‌ । बन्धहेतुन्पपाठ बाचकाचार्य: 
सिथ्यादर्शनाविरतिप्रमादकषाययोगा बन्धहेतवः ( त० सु० ८।१ ) इति। 

यहाँ ( उपर्युक्त उद्धरण में ) 'कषाय” शब्द बन्धन के सारे कारणों का उपलक्षण 
( अधके )' है। वाचकाचार्य ( उमास्वाति ) ने बन्ध के हेतुओं को इस प्रकार निरूपित 
किया है--मिथ्यादशंन ( ॥886 सरापिांतंता झूठा विश्वास ) अविरति ( ताना।वारिद- 
7९70० ), प्रमाद ( लापरवाही (:7०८७४१०५४ ), कषाय ( पाप &॥ ) तथा योग 
( पशीपिड )--बन्ध के हेतु हैं ( त० सू० ८१ ) | 


सिथ्यादर्शनं द्विविधं--मिथ्याकर्मोदयात्परोपदेशानपेक्ष॑ तत्त्वाश्रद्धानं 
नेसगिकसेकस्‌ । अपरं परोपदेशजम्‌ । पृथिव्यादिषट्कोपादानं :घडिन्द्रिया- 
संयमन चाविरति: | पत्वसमितित्रिगुप्तिष्वनुत्साह: प्रमादः: । कषायः 
क्रोधादि: । तत्र कषायान्ता: स्थित्यनुभवबन्धहेतवः प्रकृतिप्रदेशबन्धहेतुर्योग 
इति विभाग: । 

[क ] सिथ्यादर्शन दो प्रकार का है--मिथ्या कर्मों का उदय होने पर, दूसरों के 
उपदेद के बिना ही प्राकृतिक रूप से [ जेन-दार्शनिकों के ] तत्त्वों पर श्रद्धा न रखना एक 
एक प्रकार का | मिथ्यादर्शन ] है, दूसरा प्रकार वह है जिसमें दूसरों ( अन्य सम्प्रदायों ) 
के उपदेश से [ जेनदशन में अश्रद्धा ] उत्पन्न होती है । 

[ख | एथ्वी आदि (> प्थिवी, जल, अग्नि, वायु, स्थावर, जंगम--पुदुगल 
अस्तिकाय ) छह पदा्थों क। उपादान ( ग्रहण ) तथा छह इन्द्रियों का संयमन न करना 
अविरति है +-[-मिसति-++-इन्हें--स्मम-बेनस:-अक्सिति-८+नहीं-त्वानता“इससे वरधत-- 
होता है। ] 

[ ग॒] पाँच समितियों और तीन गुप्तियों [ के प्रयोग ] का प्रयास न करना प्रमाद 
है। [ पाँच समितियों और तीन गुष्तियों का वर्णन अभी तुरन्त किया जायगा । कर्मंपुद्गलों 
के प्रवेश से अपनी रक्षा करना गुत्ति' है। कामगुप्ति, वाग्गुप्ति और मनोगुप्ति--ये तीन 
भेद हैं। प्राणियों को पीड़ा न देते हुए व्यवहार रखना “समिति' है जिसके ईर्या, भाषा, 
एबणा, आदान, उत्सगग अददि भेद हैं | देखें--अनु ० २३ ] । 

[ घ ] क्रोधादि कषाय है | आदि ८ मात, माया, लोभ ]। यहाँ एक विभाजन 
( ॥9897८0०॥ ) करना पड़ता है कि कबाय तक के चारों हेतु ( - मिथ्यादशंन आदि ) 








१. उपलक्षण ८ एक पदार्थ का अपने सदृश अन्य पदार्थों का बोध कराना । उदाहर- 
णाथे 'काकेभ्यो दधि रक्ष्यताम्‌' के 'काक' शब्द दधि के विनाशक अन्य जीवों का भी उप- 
लक्षण है | दही को कौए से बचाना ८ बिल्ली, बानर आदि सभी जीवों से बचाना । 
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स्थिति और अनुभव के वचनों के कारण हैं जब कि योग ( या आख्रव ) प्रकृति और प्रदेश 
के बन्धनों का कारण है । 
( २२. क बन्धन के भेद ) 

बन्धश्रतुविध इत्युक्त, प्रकृि.स्थित्यनुभवप्रदेशास्तद्धिधयः ( त० सु० 
८।३ ) इति। यथा निम्बगुडादेस्तिक्तत्वमधुरत्वादिस्वभाव एवमावरणी- 
यस्य ज्ञानदर्शनावरणत्वम्‌ आदित्यप्रभाच्छादकाम्भोधरवत्प्रदीपप्रभातिरो- 
धायककुम्भवच्च । सदसद्देदनीयस्य सुखदुःखोत्पादकत्वमसिधा रामधु- 
लेहनवत्‌ । 

ऊपर जो चार प्रकार का हेतु कहा गया है | उसे सूत्र में कहा है-- | '्रेंकृति-बन्ध, 
स्थिति-बन्ध तथा प्रदेश-बन्ध--ये उस (बन्ध ) के प्रकार हैं।” ( त० सू० ८।३ ) [| अब 
इन चारों बच्चों का क्रमश: निरूपण करते हुए पहले प्रतिबन्ध के आठ भेदों का वर्णन 
होगा । ये भेद हैं--( १ ) ज्ञानावरण, (२) दशंतावरण, ( ३ ) वेदनीय, ( ४ ) मोह- 
नीय, ( ५ ) आयु:, ( ६ ) नाम, ( ७ ) गोत्र, ( ८ ) अन्तराय | ये आठ प्रकार के कर्म 
हैं । इनसे ही व्यक्ति बन्धन में पड़ता है । ] 

जिस प्रकार नीम, गुड़, आदि में तिताई ( 8/(0७५४०७5 ), मिठास आदि स्वभाव के 
रूप में है, उसी प्रकार ( आवरणीय ) कम में ज्ञान और दर्शन का आवरण करना स्वभाव 
है । दृष्टान्त के लिए सूर्य के प्रकाश को ढेकनेवाले मेघ और दीपक के प्रकाश को छिपाने- 
वाले घड़े को लें । [ सूर्य के प्रकाश का मेघ द्वारा आवृत होना ज्ञानावरण का दृष्टान्त है 
जिसमें वस्तु का स्वरूप ज्ञात नहीं होता, ज्ञातृत्व-शक्ति ढेंक जाती है। दर्शनावरण.-के 

-..त में दीपक के प्रकाश का छिपना है जिसमें वस्तु को देखने की शक्ति छिप जाती है। ] 

सत्‌ और असत के रूप से ज्ञेय पदार्थ का ( एक साथ ही ) सुख-दुःख को उत्पन्न करनो 
[ वेदनीय कम है ] जिसके दृष्टान्त में तलवार की धार पर वर्तमान मधु का चाटना है। 
( एक ही साथ सुख और दुःख दोनों हैं ) क्योंकि तलवार की क्षर से जीभ कट जाना 
दु:ख, है, मधु का चाटना सुख । यही वेदनीय कर्म है > सुख 4 दुःख का संवेदन । 

दर्शने मोहनो यस्य तत्त्वार्थाश्रद्धानकारित्वं दुर्जनस ड्रवत्‌ : चारित्रे मोह- 
नोयस्यासंयमहेतुत्व॑ं मचमदवत्‌ । आयुषो देहबन्धनकतुंकं जलबत्‌। नाम्नो 
विचित्रनामका रित्वं चित्रिकवत्‌ । गोत्रस्योच्चनोचकारित्व॑ कुम्भका रवत्‌ । 
दानादीनां विध्ननिदानत्वमन्तरायस्य स्वभाव: कोषाध्यक्षवत्‌ । 


सोथ्यं प्रकृतिबन्धोषष्टविधो द्रव्यकर्मावान्तरभेदमूलप्रकृतिवेदनी य: । 


तथावोचदुमास्वातिवाचकाचार्य: “आशद्योज्ञानदर्शनाव रणवेदनी यमोहनी या- 
युर्नामयोत्रान्तराया: ( त० सू० ८।४ ) इति। 





१४० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


तद्भेद॑ च समग्ह्लात्प-नव-द्थष्टाविशति-चतुद्ठिचत्वा रिशद्‌-द्वि-पच- 
भेदा यथाक्रमम्‌ ( त० सु० ८।५ ) इति। एतच्च सर्व विद्यानन्दादिभि- 
विवृतमिति विस्तरभयानन प्रस्तुयते । 

[ मोहनो घ--कर्म दर्शक और चरित्र दोनों में मोह उत्पन्न करता है। ] दर्शन में 
मोहनीय-कर्म का स्वभाव है तत्तवाथ में अश्रद्धा उत्पन्न कर देना, जेसे दृष्टों के संग से होता 
है । चारित्र में मोहनीय का स्वभाव है असंयम उत्पन्न करना, जेस। मदिरा का नशा ( मद ) 
से होता है। आयु--कर्म शारीरिक बच्धन में डालता है, जेसे जल [ तेरने में शरीर को 
धारण करता है उसी प्रकार आयुकमं भी देहधारण करता है। ] नाम--करमम से विभिन्‍न 
नाम उत्पन्त होते हैं, जेसे चित्रका/र [ विभिन्‍न चित्र बनाता है। गोन्न--कर्म से ऊचा 
( वंश ) और नीच। की भावना आती है, जिस तरह कुम्भकार [ घड़े में ऊचा और नीचा 
स्थान बनाता है । ] अन्तराय--कर्म का स्वभाव है दानादि के कामों में विघ्न डालना 
जिस प्रकार कोषाध्यक्ष [ राजा को मितव्ययिता का पाठ पढ़ाकर दानादि से रोकता है | 

इस प्रकार यह प्रकृति बन्धन आठ तरह का है, इसे मूल-प्रकृति भी कहते हैं तथा द्रव्यों 
के [| धर्मं और अधमम नामक | कर्मों के अनुसार इसमें अन्तर भेद ( 57७-ठासं5०४ ) होते 
हैं। ऐस। ही उमास्वातिवाचकाचार्य ने कहा भी है--पहले बन्ध ( प्रकृति बच्ध ) में ज्ञाना- 
वरण, दर्शनावरण वेदनीय, मोहनीय, आयु, नाम, गोत्र तथा अन्तराय--ये भेद हैं | ( त० 
सू० ८।४ ) । 

इनके भेदों की भी संख्या उन्होंने दी है कि क्रमश: इनके भी पाँच ( ज्ञानावरण ), 
नव ( दर्शनावरण ), दो ( वेदनीय ) ,अट्ठाईस ( मोहनीय ), चार ( आयु ), बयालीस 
( नाम ), दो ( गोत्र ), तथा पाँच ( अन्तराय ) भेद होते हैं । ( त० सू० ८5५ )। इसका 
पूरा विवरण विद्य वार्थाधि [का| 
विस्तार के डर से यहाँ नहीं दिया जा रहा है । 


यथा5जागोमहिष्यादिक्षी राणामेतावन्तमनेहसं माधुयंस्वभावादप्रच्युति- 
स्तथा ज्ञानावरणादानां मृलप्रकृतीनामादितस्तिसुणामन्तरायस्य च त्रिशत्सा- 
गरोपभकोटिकोटच:ः परा स्थितिः ( त० सु० ८११४ ) इत्याद्क्तकाला 
दुर्दान्‍्तवत्स्वी यस्वभावादप्रच्युति: स्थिति: । 

यथा5जागोमहिष्या दिक्षो राणां तोब्रमन्दादिभावेन स्वकार्यंक रणे सामथ्ये- 
विशेषोष्नुभावः तथा कमंपुद्गलानां स्वकार्यकरणे सामथ्यंविशेषो5नु- 
भाव: । कमंभावपरिणत-पुद्गलस्कन्धानाम नन्ता नन्‍्त-प्रदेशाना मा त्म प्रदे शानु- 
प्रवेश: प्रदेशबन्ध:ः । 

स्थितिबन्ध---जैसे बकरी, गाय, भेंस आदि के दूध अपने माधुय॑ के स्वभाव से किसी 
निश्चित काल ( अनेहस्‌ समय ) तक च्युत नहीं होते ( उनमें किसी निश्चित समय तक 
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मिठास रहती है ), उसी प्रकार मूल प्रकृतियों ( प्रकृतिबन्धों ) में प्रथम तीन ज्ञानवरणादि 
तथा अन्तराय ( कुल मिलाकर चार कर्मों ) का इस सूत्र के अनुसार-- उत्कृष्ट स्थिति 
(5 बन्ध ) का परिणाम करोड़ों-करोड़ों तीस सागरोपम--जेसे काल हैं'--इतने समय तक 
मतवाले ( हाथी ) की तरह अपने स्वभाव को न छोड़ना स्थितिबन्ध' है । [ स्थिति दो 
प्रकार की है--परा और अपरा । परा स्थिति उत्कृष्ट होती है तथा आठों कर्मों में प्रत्येक 
की भिन्‍न-भिन्‍न होती है। ज्ञानावरण, दरनावरण, वेदनीय-तथा अन्तराय कर्मों की परा 
स्थिति तीस सागरोपम--जेसे करोड़ों समय तक होती है ८ उतने समय तक इनका अपना 
स्वभाव ( प्रकृति ) नहीं छटठता । 'सागरोपम” एक समय की अवधि है जो बहुत बड़ी है । 
अन्य कर्मो की परा स्थिति अलग-अलग होती है, जेसे--मोहनीय कर्म की स्थिति सत्तर 
सागरोपम जेसे करोड़ों-करोडों काल ( त० सू० ८१५ ), नाम ओर गोत्र कर्मों की बीस 
सागरोपम--जेसे करोड़ों-करोड़ों कार (८१६ ), आयु कम की तेंतीस सागरोपम 
( 5१७ ), अपरा स्थिति का वर्णन भी सूत्रकार ने 5।१८ से आरम्भ किया है जेंसे--वेद- 
नीय कम की अपरा स्थिति बारह मुहुत्त तक है इत्यादि । संक्षेप में स्थिति का अर्थ है 
ठहरना, अपने स्वभाव को न छोड़ना । वह काल जेनों के अनुसार चाहे जितना सागरोपम 
भी हो । जेसे दुर्दान्त ( मतवाला ) हाथी कुछ समय तक अपनी प्रकृति नहीं छोड़ता उसी 
प्रकार कर्म भी अपनी प्रकृति में स्थिर रहते हैं । ] 

अनुभवबन्ध--जेसे बकरी, गाय, भैंस आदि के दुध में तीत्र, मन्द आदि स्वभाव के 
अनुसार अपने-अपने काय्य॑ करने की विशेष सामथ्य॑ की उत्पत्ति ( अनुभाव ) होती है उसी 
प्रकार कर्म पुदुगलों में अपने कार्य करने की विशेष सामथ्यं उत्पन्न होती है । [ यही 
अनुभवबन्ध है । | 

प्रदेशबन्ध--कर्म के रूप में परिणत पुदूगलों ( १७४०४.) के जो [ दचणुकादि | 
स्कन्ध हैं, जितके अनन्त स्थान हुआ करते हैं, उतका ( अनन्त अवयदबोंवाले स्कम्धों का ) 

....0..00अपने अवयवों में प्रवेश कर जावा- ही प्रदेशबन्ध है । 

विशेष--कुछ दा्शनिकों के अनुसार जो सास तत्त्व होते हैं उनमें बन्ध ( 8070- 
986 ) चौथा तत्त्व है। इसके बाद पाँचवाँ तत्व संवर है जिसका वर्णन अब किया जायेगा। 
बन्ध चार प्रकार के हैं--( १ ) प्रकृतिबन्ध ( पिदपरा॥ ०098० )--जिसमें आठ 
प्रकार के कम हैं। कर्मों से ही मनुष्य को जन्म लेना पड़ता है। जैनों की कर्ममीमांसा 
इतनी सुन्दर है कि कर्मों से ही ये गोत्र, नाम, आयु आदि भी मानते हैं। किसी विशेष 
प्रकार के कर्म से ही मनुष्य की आयु निश्चित होती है, दूसरे कर्म उसके गोत्र के निर्धारक 
होते हैं। कुछ कर्म ज्ञान को छिपा छेते हैं तो दूसरे कर्म मोह उत्पन्न करते हैं। (२ ) 
स्थितिबन्ध ( 8१५8० 47 फरतंला०९ ) जिसमें कोई भी स्थिर रहता है । इसके दो भेद 
हैं--परा और अपरा । (३) अनुभवबन्ध ( छेठत१986 9 ए३एबलाए ) जिसमें किसी 


१४२ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


कार्य के करने की सामथ्यं होती है, कर्म के पुदूगलों की अपनो शक्ति, जिससे बन्धन रहे । 
(४ ) प्रदेशबन्ध ( 807698० री ॥4/7७770० ) पुद्गल के दचणुकादि अनेक अवयववाले 
स्कन्धों का अपने अवयव में प्रवेश करने से प्रदेशबन्ध होता है । इस प्रकार बन्ध की विचित्र 
मीमांस। इन छोगों ने की है । कर्म के पुदूगलों का आख्रव ( 7#075 ) जब रुक जाय तो 
उसे संवर कहते हैं। इसे ही अब व्यक्त किया जाता है । 
( २३. संवर और निर्जरा नामक तस्‍्व ) 
आख्रवनिरोधः संवरः। येनात्मनि प्रविशत्कर्म प्रतिषिध्टते स गुप्ति- 
समित्यादिः संवरः: । संचारकारणयोगादात्मनो गोपनं गुप्तिः। सा 
त्रिविधा-कायवाइडम्सनोनिग्रहभेदात्‌ । प्राणिपीडापरिहारेण सम्यगयनं 
समिति: । से्याभाबादिभिः पत्चधा । प्रपश्चितं च हेमचन्द्राचार्ये:-- 
३२. लोकातिवाहिते मार्गे चुम्बिते भास्वदंशुभि:। 
जन्तुरक्षार्थभालोक्य गतिरीर्या मता सताम्‌ ॥॥ 
३३. अनवद्यमृतं॑ सर्वजनीनं_ मसितभाषणम्‌ ।' 
प्रिया वाचंयमानां सा भाषाससितिरुच्यते ।। 


आख्व ( आत्मा का चलना, योग, ॥शीए८ ) का निरोध हो जाना ( कर्म पुदुगलों 
का आत्मा में प्रविष्ट न होना ) संबर है। जिससे आत्मा में घुसनेवाला कर्म रुक जाय 
वह गुप्ति, समिति आदि से युक्त संवर नाम का तत्त्व है । 

[ आत्मा में कर्मपुद्गलों के | संचार अर्थात्‌ प्रवेश का कारण जो योग ( आखबव ) है 
उससे आत्मा की रक्षा करना (गोपन ) गुप्ति ( ?/०/2८४०॥ ) है। इसके तीन भेद 
हैं--काय-गुप्ति, वाक्‌-गुप्ति तथा मनो-गुप्ति ( निग्रह - बचना, गुप्ति ) । प्राणियों की पीड़ा 
से अपने को बचाते हुए अच्छी तरह व्यवहार करना समिति (२8908 टणातपल८ ) 
ईर्या, भाषा आदि इसके पाँच भेद हैं । 

आचार्य हेमचन्द्र ने इसकी व्याख्या की है--जिस मार्ग पर लोग खूब चलते हों ( जिससे 
बहुत कम जीव-जन्तु उस पर हों ), सूर्य की किरणों से चुम्बित हो, उस पर जन्तुओं की 
रक्षा के लिए देख-भाल कर चलना, सज्जनों के लिए 'ईर्यासमिति' है ( ३२ )। अनिन्‍्ध, 
सत्य, सभी जनों के लिए हितकर तथा मित भाषण करना, जो वचन के संयमी व्यक्तियों 
को प्रिय लगे, वह 'भाषासमिति' कहलाती है ( ३३ ) । 


१. अनवद्यमृतं' के स्थान पर “अपदतां गतम्‌” पाठ है। पद्म 5 पादवेधक >> वेधक । 
इसलिए “अपदतां गतम्‌' का अर्थ है 'अवेधकम्‌ वेधाजनकम्‌' जो किसी को कष्ट न दे | 
अथवा, अपर का अर्थ है गद्य। गद्यतां गतम्‌” अर्थात्‌ गद्य के रूप में, पद्य के रूप में 
नहीं, क्योंकि गद्य के बोलने और समझने में शीघ्रता होती है। पद्म में वह सुकरता नहीं 
है । कॉवेल ने दूसरा ही पाठ “आपस्योत' लिया है जिससे विधिलिड का अर्थ लिया है । 


आहुँत-दर्शनम्‌ १४३ 


३४. द्विचत्वारिशता .. भिक्षादोषेनित्यमदूषितम्‌ । 
मुनियंदन्नमादत्ते सेषणासमितिसंता ॥ 

३५. आसनादीनि संबीक्ष्य प्रतिलडध्य च यत्नता । 
गृह्हीयान्निक्षिपेद्‌ ध्यायेत्सादानसमिति: स्मृतः ॥ 

६६. कफमृत्रमलप्रायनिजंन्तुजगतीतले । 
यत्नाचदुत्सृजेत्साधुः सोत्सर्गसमितिभंवेत्‌ ॥ 

अतएव-- 

आखब : स्रोतसो द्वारं संवणोतोति संवरः । 

इति निराहुः । 

'भिक्षा के बयाछोस दोषों से नित्य रूप से अदृषित ( मुक्त ) अन्न को मुनि लेता है, 
वही एषणासमिति कहलाती है ( ३४ )। आसन आदि को अच्छी तरह देखकर यत्न- 
पूवंक उस पर बेठकर ग्रहण करता, रखना तथा ध्यान करना यह आदानसमिति कही 
जातो है ( ३५ )। जस्तु से रहित पथ्वी पर यत्नपृर्वक ( सावधानी से ) कफ, मल, मूत्र, 
प्राय ( नासिकामल ) को जो साधु छोड़ता है, वही उत्सर्ग समिति है ( ३६ ) । इस- 
. लिए---आखस्रव स्रोत ( 8] 7० ) का दरवाजा है, उसे जो ढक देता है ( सम्‌ श/वृ ) वही 
संवर है ।' इस प्रकार निवंचन ( ॥॥ज़ाण०७० ) दिया गया है। 

तदुक्तमभियुक्ते:-- “ 

२७. आखवो भवहेतुः स्यात्संवरो मोक्षकारणम्‌ । 

इतोीयमाहंती सृष्टिरन्यदस्या: प्रपश्चनम्‌ ।। 

जेसा कि विद्वानों ने कहा है--संसार में आने का कारण आख्रव है और मोक्ष का 
कारण है संवर; यही जेनों के सिद्धान्त का संक्षेप (सृष्टि > सार ) है, शेष बातें इसी का 
विस्तार ( प्रपंच ) मात्र हैं । 


( २३ क. निजरा ) 


अजितस्य कमंणस्तप:प्रभूतिभिनिज रण॑ निर्ज राख्य॑ तत्त्वम्‌। चिरकाल- 
प्रवृत्ततषषायकलापं पुण्यं सुखदु:खे च देहेन जरयति नाशयति। केशोल्लु च- 
नादिक॑ तप उच्यते । सा निजंरा द्विविधा यथाकालौपक्रमिकभेदात्‌ । तत्र 
प्रथमा: यस्मिन्‍्काले यत्कम फलप्रदत्वेनाभिमतं तस्मिन्नेव काले फलदानाद 
भवन्तो निर्जरा कामादिपाकजेति च जेगीयते । यत्कर्म तपोबलात्स्वकासन- 
योदयार्वाल प्रवेश्य प्रषद्यते सौपक्रमिकनिर्जरा । यदाह-- 

३८. संसारबीजभूतानां कर्मंणां जरणादिह । 

निर्जरा सम्मता देधा सकामाकामनिर्जरा ।। 
३९. स्मृता सकामा यमिनामकामा त्वन्यदेहिनाम्‌ ।। इति ॥ 


श्ड्ड सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


जो कर्म अजित किया गया हो उसे अपनी तपस्या इत्यादि ( ध्यान, जप ) से नष्ठ 
कर देना निजंरा' नामक तत्त्व है। बहुत दिनों से प्राप्त किये हुए कषाय ( कर्म ) समूह 
से उत्पन्न पृण्य ( (०7६ ) तथा सुख और दुःख को भी यह ( तत्त्व ) देह से ही नष्ट 
करता है ( जर॒यति > ९/जु ) । केशों को उखाड़ना आदि तप कहलाता है। 

यह निजंरा दो प्रकार की है--यथाकाल और औपक्रमिक । पहली ( यथाकाल नि्जरा ) 
वह है जब किसी काल में कोई कर्म फलदायक समझा जाता है (या अभीष्ट होता है ) 
तब उसी काल में फल देने के बाद उत्पन्न होनेवाली निजंरा, कामनाअ। दी पूर्ति के बाद 
भी होती है। अभिप्राय यह है कि कर्म का किसी कालविशेषमें फलोत्यादन के पश्चात्‌ नष्ट 
हो जाना यथाकाल ( "थगए०ण«7/५ ) निरजरा है। | लेकिन जब तपोबल द्वारा अपनी 
इच्छा से उदयावस्था में कर्म को जलाकर [ नष्ट किया जाय ] वह औपक्रमिक ( १२८१- 
08 थींणआ ) निर्जरा है। जेसा कि कहा है-- संसार ( आवागमन ) के कारणस्वरूप 
जो कम हैं उनके विनाश से निर्जंरा होती है जिसके दो भेद हैं-सकाम निजंरा और 
अकाम निजंरा । सकाम ( औपक्रमिक ) निजंरा यम धारण करनेवाले ( तपस्वियों ) की 
होती है, दूसरे प्राणियों की अकाम ( यथाकाल, अपने आप होनेवाली ) निर्जरा होती है ।” 


( २४. मोक्ष का विचार ) 


सिथ्यादशंनादीनां बन्धहेतुनां निरोधेईइभिनवकर्माभावान्निजं राहेतुसन्नि- 
धानेनाजितस्थ कर्मणो निरसनादात्यन्तिककमंमोक्षणं मोक्ष: । तदाह--बन्ध- 
हेत्वभावनिर्ज राभ्यां कृत्स्नकर्मं विप्रमोक्षणं मोक्ष: ( त० सु० १०१२ ) इति। 
तदननन्‍्तरमृध्व गच्छत्यालोकान्तात्‌ ( त० सु० १०१५ )। 

मिथ्यादशन ( 725० ॥7०७१०त8० ) आदि बन्ध के कारण हैं, उनका निरोध 
( संवर ) कर लेने पर नये कर्मों का अभाव होकर, निजरा-रूपी कारण के सम्पर्क से 
पूर्वोषाजित कर्मों का विनाश हो जाता है, तब सब प्रकार के कर्मों से सदा के लिए 
( आत्यन्तिक > पूर्ण ) मुक्ति मिल जाती है, यही मोक्ष है। कहा है--बन्ध के कारणों का 
अभाव ( संवर ) तथा निर्जरा से सभी कर्मों से बच जाना मोक्ष है ( त० सू० १०१२ )। 
उसके बाद प्राणी ऊपर ही चला जाता है जब तक लोक का अन्त न मिल जाय 
( त० सू० १०।५)। 

. विशेष--जेन लोग मोक्ष के दो कारण मानते हैं--संवर और निर्जरा । संवर से 
आख्रव ( कर्मोदय ) रुकता है, नये कर्म उत्पन्त नहीं होते । निजरा से अजित कर्मों का 
भण्डार भस्म कर दिया जाता है। इस प्रकार कर्मों के बन्धन से बिल्कुल निकल जाना 
मोक्ष है। इसके विपरीत कमंसंपृक्त होना बन्ध है। मोक्ष होने पर थराणी ऊपर की ओर 
उठता-उठता छोकों को पार करके सबसे ऊपर पहुँच जाता है । 


आईत-दर्शनम्‌ श्ड्प 


-यथा हस्तदण्डादिश्नमिप्रेरितं कुलालचक्रमुपरतेषपि तस्मिस्तद्वलादेवा- 
संस्कारक्षये ध्रमति, तथा भवस्थेनात्मनापवर्गंप्राप्तये बहुशों यत्कृतं प्रणि- 
धान मुक्तस्य तदभावेषपि पुर्वंसंस्का रादालोकान्तं गमनसुपपथ्ते । यथा वा 
मृत्तिकालेपकृ तगौ रवमलाबुद्र॒व्यं जलेड्धः पतति, पुनरपेतमृत्तिकाबन्धमु ध्वं 
गच्छुति, तथा कर्म रहित आत्मा असद्भधत्वादृध्व॑ गच्छति । बन्धच्छेदादेरण्ड- 
बीजवच्चोध्व॑ँ गतिस्वभावाच्चाग्निशिखावत्‌ । 

जैसे हाथ और डण्डे से गोलाकार घुमाया गया कुम्भकार का चाक ( चक्र ) | व॒माने- 
वाले हाथ और डण्डे की क्रियः ] बन्द हो जाने पर भी, उसके बल से ही, संस्कार 
( '४०घरथापप7 ) क्षीण न होने के कारण, घूमता ही जाता है, उसी प्रकार संसार में 
स्थित ( बद्ध अवस्था में ) आत्मा ने अपवर्ग ( मोक्ष, [0०७४० ) की प्राप्ति के लिए 
कई बार जो योग ( प्रणिधान ) किया था, अब मुक्त हो जाने पर उस ( प्रणिधन ) के 
अभाव में भी पहले संस्कार से छोक के ऊपर तक चली जाती है--यह सिद्ध होता है । 
अथवा जेसे मिट्टी का लेप करके भारी बनाया गया लौकी का तुम्बा। ( सूखी खोखली 
लौकी [9)9 #०॥6७ हुण्परात छींदा हाल 345८७व८४ घ$8 ) पानी में नीचे मिरता 
जाता है, लेकिन जब [ पानी में भीगने से ] मिट्टी का बन्धन छूट जाता है तब ऊपर 
चला आता है--उसी प्रकार कम से रहित होकर आत्मा बिना किसी संग के कारण ऊपर 
जाती है । बन्धन का नाश होने से रेंड़ के बीज की तरह [ जैसे रेंड़् के बीज का कोष 
छूट जाने पर वह ऊपर छिटक जाता है ? ] या अग्निशिखा की तरह अपनी ऊर्ध्वंगामिनी 
प्रकृति के कारण [ आत्मा“ऊपर जाती है |। 

अन्योन्यं प्रदेशानुप्रवेशे सत्यविभागेनावस्थानं बन्धः। परस्परप्राप्ति- 
मात्र सद्भः । तदुक्तं, पुर्वप्रयोगादस ड्भत्वाइन्धच्छेदात्तथा गतिपरिणामाच्च 
( त० सु० १०१६ ) । आविद्धकुलालचक्रवद्व्यपगतलेपालाबुवदे रण्डबी जब- 
दग्निशिख़ावच्च ( त० सुृ० १०१७ ) इति। अत एवं पठन्ति-- 

४०. गत्वा गत्वा निवतंन्ते चन्द्रसुर्यादयों ग्रहाः। 

अद्यापि न निवत्तन्ते त्वलोकाकाशमागताः ॥। ( प. न. ) इति:॥ 

परस्पर एक दूसरे के प्रदेश में (- आत्मा और शरीर द्वारा ) प्रवेश करने पर 
अविभक ( एग्रकंऋंआइप्यंआ०्पे ) रूप से रहना बन्ध है। एक दूसरे का केवल 
सम्पर्क होना संग है। यह कहा है-बयूव॑ ( संस्कार ) के प्रयोग से संग न होने से, बन्ध 
का नाश हो जाने से तथा अपनी ग्रति के प्रस्कुटन से [ आत्मा की गति ऊपर की ओर 
होती है |, भ्रमण का संस्कार पाये हुए ( आबिद्ध ) कुम्हार के चक्‍्क्े की तरह, लेग छूट 
जाने से लौकी की तरह, रेंड के बीज की तरह तथा अग्नि की शिखा की तरह [ यह गति 
होती है |--( त० सू० १०६-७ )। इसलिए | आचार्य पद्मनन्दी | पढ़ते हैं-- 

१० स० सं० 
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“जन्द, सूर्य आदि ग्रह तो जा-जाकर लौट आते हैं, लेकिन लोक से परे जो आकाश है 
उसमें गये हुए लोग आज तक नहीं लौटे ।* 


अन्ये तु गतसमस्तक्लेशतद्वासनस्थानावरणज्ञानस्थ सुखंकतानस्थात्मन 
उपरिदेशावस्थाने मुक्तिरित्यास्थिषत । एवमुक्तानि सुखदुःखसाधनाभ्यां 
पुण्यपापाध्यां सहितानि नव पदार्थान्केचनाड्रीचक्र: । तदुक्त सिद्धान्ते 
जीवाजीवो पुण्यपापयुतावास्रवः संवरो निज रणं बन्धो मोक्षश्व नव तत्त्वा- 
नीति। संग्रहे प्रवृत्ता बयमुपरताः स्मः । 

दूसरे लोग कहते हैं कि सभी क्लेशों और उनकी वासनाओं के नष्ट हो जाने पर, 
ज्ञान के आवृत ( ढेंकना ) न होने पर ( प्रकट ज्ञान रहने पर ), एकमात्र सुख से भरी 
हुई आत्मा का ऊपर के देश में अवस्थित होना ही मुक्ति है । 

कितने लोग ऊपर कहे गये [ सात तत्त्वों में | सुख और दुःख के कारणस्वरूप पुण्य 
और पाप ( दो और पदार्थों को ) जोड़कर कुल नव पदार्थ मानते हैं। सिद्धान्त [ नामक 
ग्रन्थ ] में कहा गया है कि पुष्य ओर पाप से संयुक्त जीव और अजीव ( १-४ ), आखव 
(५ ), संवर ( ६ ), निजंरण (७ ), बन्ध (५), और मोक्ष (९ ) ये नव तत्त्व हैं। 
चूँकि हमारा लक्ष्य सार का संग्रह ( $०ण्णाण) ) करना है, इसलिए अब |[ विस्तार ] 
छोड़ दें । 

विशेष--माधवाचार्य सर्वदर्शनसंग्रह का लक्ष्य ( 09]०८५ ) यहाँ बतलाते हैं कि इस 
ग्रन्थ में विस्तृत प्रमेयों का संक्षेप में वर्णण किया गया है। व्याख्याशली नहीं अपनाकर 
माधव ने समास-शेली अपनायी है । संग्रह का लक्षण है-- 

विस्तरेणोपदिष्टानामर्थानां तत्त्वसिद्धये । 
समासेनाभिधान यत्संग्रह॑ त॑ विदुबंधा: ॥ 

अब जनों का न्यायशास्त्र आरम्भ होता है जिसमें सुप्रसिद्ध सप्तभद्भी-नय ( 5०ए७॥- 

ग्रलगाफलाट्त 5श9१6झछंञ॥ ) या अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा होती है । 


( २५. जैन न्यायशास्त्र--सप्तभ ड्रीनय ) 


अन्न सर्वत्र सप्तभड़िनयारुयं न्यायमवतारयन्ति जेनाः। स्थादस्ति, 
स्पान्नास्ति, स्थयादस्ति च नास्ति च, स्थादवक्तव्य:, स्यादस्ति चावकक्‍्तव्य:, 
स्थान्नास्ति चावक्‍्तव्य:, स्थादस्ति च नास्ति चावक्‍तव्यः इति । 

जैन लोग सर्वत्र सप्तभज्जी --नय नामक ( .०272 ) उपस्थित करते हैं। | इसके 
सात निम्नांकित रूप हैं--]] (१) स्थादस्ति--किसी प्रकार है, ( २ ) स्थान्नास्ति-- 
किसी प्रकार नहीं है, ( ३ ) स्थादस्ति च नास्ति च--किसी प्रकार है और नहीं है, ( ४ ) 
स्थादवक्तव्य:--किसी प्रकार अवर्णनीय है, ( ५ ) स्थादस्ति चावक्तव्य:--किसी प्रकार है 
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और अवर्णनीय है, ( ६ ) स्याननास्ति चावक्तव्य:--किसी प्रकार नहीं है और अवर्णनीय 
है, ( ७ ) स्थादस्ति च नास्ति चावकव्य:--किसी प्रकार है, नहीं है और अवणंनीय है । 
विशेष--जेन न्यायशास्त्र में परामर्श सात वाक्यों के रूप में होता है, इसे सप्तभड्ठी 
न्‍्ययय ( या नय ) कहते हैं। भज्ज का अर्थ समुच्चय ( (०7जोी80 07 ) है इसलिए 
जिसमें अस्तित्व ( ?6अंपरए० शाधाप ) नास्तित्व ( िल22४ए९ ९9 ) आदि का 
एक साथ ही समुच्चय होता है वह 'सप्तभाज्ि (न )-तय” कहलाता है। सात प्रकार 
कहने की रीति ( भंगी, भंगिमा ) से भी इसे यह नाम पड़ सकता है। सांख्य आदि सात 
दा्शनिकों के द्वारा प्रतिपादित एकान्तवाद का भंग ( मेल » करके अपने अनेकान्तवाद की 
जड़ मजबत करने के कारण भी इसे सप्तभंगिनय कहा जाना संभव है। इसकी तीन तरह 
वी लेखनशेली है--सप्तभद्भनय, सप्तभाज्नय तथा सप्तभद्भीनय ( समाहार द्विगु )। 
ज्लेन छोगों के अनुसार किसी वस्तु का ज्ञान पूरा नहीं है.। किसी वस्तु के कई पहलू 
हैं, उठमें सबों का एक साथ ज्ञान प्राप्त करना केवल ज्ञान से ही संभव है, सामान्य ज्ञान 
है नहीं.। हमारा ज्ञान एकांगी ही हो सकता है, क्योंकि हम अपूर्ण जीव हैं। सभी दा्श- 
निकों. में. जिंवाद का यही कारण है । परमार्थ के केवल एक पक्ष का अवलोकन कर सकते 
के कारण दे केदल एक विशिष्ट पक्ष को ही जान सकते हैं। इसे जेन छोग 'नय' कहते 
हैं---एकदेशविश्षिष्टोडथी - नयस्य विषयो मत: ( न्‍्यायावतार २९ )। इसलिए सभी ज्ञान 
ज्ञात; के दृष्टिकोण. तथा ज्ञान के पहल से प्रभावित रहते हैं । वहीं तक उसकी सत्यता सिद्ध 
है--कोई शान. सवंतोभावेन सत्य नहीं है. ( ० ०७]०१त86 45 धप क। 24 (5 
&576००(8 ) झ्लान की इस सीमा पर ध्यान नहीं रखकर लोग अपने विचार प्रस्तुत करते 
हैं। यहाँ लक तो बात ठीक है, पर जब हम अपने ज्ञान को ही एकमात्र सत्य मानते हैं 
तो परमार्थ की हत्या-सी हो जाती है। हाथी को देखकर कई अंधों के विभिन्‍न विचारों 
के व्यक्त होने की कहानी हम जांनते हैं । यही दशा विभिन्‍न दाशंनिकों की है। जेन-दा्श- 
निक इस तथ्य से पूर्णत: अवगत हैं और सभी निर्णयों को सापेक्ष मानने के पक्ष में हैं । 
तदनुसार कोई ज्ञान स्वतन्त्र नहीं है, अपने दृष्टिकोण, पहलू आदि के अधीन है । अतएव 
अपने सभी निर्णयों के पूर्व सापेक्षता का सूचक कोई शब्द लगाना परम आवश्यक है। 
इसका फल यह होता है कि इस निर्णय को सीमित तथा अन्य निर्णयों को संभावित किया 
जा सकता है। वह प्रसिद्ध शब्द है-स्थात्‌ अर्थात्‌ किसी प्रकार। 'स्यात्‌ अस्ति घट: 
कहने यह पता लगता है कि एक पक्ष से देश, काल, पात्र, गुण आदि का विचार करके 
हम घट की सत्ता मानते हैं, घट के दूसरे पक्षों--जैसे नास्तित्व आदि की भी संभावना 
( ?०४अं०॥६५ ) रह जाती है। यही प्रसिद्ध सिद्धान्त है--स्यादवाद । 
डे स्पाद' शब्द सापेक्षता और अनेकान्तता का द्योतक है। प्रत्येक निर्णय के पूर्व इसे 
धाना आवश्यक है। यदि किसी वस्तु की 'अस्ति” कहते हैं, तो देश, काल, भाव वर्ण आदि 
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से उसका विरोध होता है। अतः दोनों प्रकार ( विधि-निषेध ) के परामश इसमें लगेंगे । 
पटने में वसनन्‍्त ऋतु में विद्यमान छाल रेशमी साड़ी का उदाहरण ले। द्रव्यतः वह रेशमी 
रूप में है, सूती में नहीं | देशत: पटने में है, गया आदि में नहीं । कालत: वसन्‍्त ऋतु में 
है, शीत में नहीं । वर्णंत: लाल रंग में है, पीले आदि में नहीं । अपने द्रव्यादि रूप में है, 
परकीय में नहीं । इसलिए एक ही साथ विधि और निषेध दोनों होते हैं जो अनिश्र॑या- 
वस्था ( अनेकान्तवाद ) की सूचना देंते हैं । एकान्तवाद का अर्थ है। निश्चय अनेकान्तवाद में 
किसी वस्तु की सत्ता या असत्ता का निश्चय नहीं रहता । 


जेनों के अलावे सभी एकान्तवादी हैं जो अपने मत को निश्चयात्मक मानते हैं । वे 
सात प्रकार के हैं, इसका -भंग करने से भी जेनन्याय सप्तभज्भन्याय कहलाता है। 
( १ ) सत्कायंवादी सांख्य छोग पदार्थों की सदा ही सत्ता मानते हैं। (२ ) शून्यवादी 
बौद्ध ( माध्यमिक ) पदार्थों की असत्ता ही स्वीकार करते हैं। (३ ) असत्कायंवादी 
नेयायिक लोग उत्पत्ति के पूर्व पदार्थ का अभाव, उत्पत्ति होने पर भाव तथा नाश होने पर 
पुन: अभाव मानते हैं। ये कालभेद से सत्ता और असत्ता स्वीकार करते हैं, जेनों की 
तरह एक ही साथ नहीं । ( ४ ) संसार को माया का उपादान माननेवाले शांकरवेदान्ती 
पदार्थों की अनिर्वंचनीयता ( ॥76०5टप०७»ंताए ) मानते हैं। माया से उत्पन्न वस्तुएँ 
प्रतीतिकाल में भी नहीं हैं! दस रूप में बाद में बाधित हो जाती हैं । सत्त्व की अवस्था ह 
में ही पदार्थ असत्‌ हैं। न तो अस्तित्व है न नास्तित्व--अतः दो विरोधियों का वर्णन 
कठिन होने से अवाच्यता सिद्ध है। ( ५ ) कुछ माया को माननेवाले ही वेदान्ती सांख्योक्त 
पदार्थों की सत्ता स्वीकार करके भी माया से संसार की अननिर्वाच्यता मानते हैं । 
( ६ ) कुछ मायावेदान्ती शन्यवादोक्त पदार्थों का नास्तित्व मानकर भी मायाक्ृत अनि- 
बाच्यता स्वीकार करते हैं। ( ७ ) अन्त में कुछ वेदान्ती नेयायिक आदि के प्रतिपादित 
सत्त्वासत्त्व के साथ मायिक अनिर्वाच्यता मानते हैं । 


ये सातों एकान्तवादी वस्तु का एकपक्षीय विचार ग्रहण करते हैं, जन इनमें स्थात्‌' 
शब्द लगाते हैं । सांख्यों का कहना कि 'घट है?--ठीक है, पर यह निश्चित सत्य नहीं है-- 
इसमें स्थात्‌ किसी ( किसी प्रकार ) लगाने पर ठीक विचार संभव है। जेनों की दृष्टि 
बहुत उदार है जिससे वे प्रत्येक मत का स्यात्‌” लगाकर स्वागत करते हैं । 


तत्सवंमनन्तवो य॑: प्रत्यपी पदत्‌-- 

४१. तद्विधानविवक्षायां स्यथादस्तोति गतिभंवेत्‌ । 
स्यान्नास्तीति प्रयोग: स्यात्तन्निषेधे विवक्षिते ॥। 

४२. क्रमेणोभयवाड्छायां प्रयोग: समुदायभाक्‌ । 
युगधत्तद्ववक्षायां_ स्थादवाच्यमशक्तितः ।। 
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४३. आद्यावाच्यविवक्षायां पत्चमो भद्भ इष्यते। 

अन्त्यावाच्यविवक्षायां. षष्ठभड्भसमुख्भूव: ।। 

४४. समुच्ययेन युक्‍तश्रव सप्तमो भज्ः उच्यते। इति । 

इस पूरे ( नय ) का प्रतिपादन अनन्तवीर्य ने किया है--किसी वस्तु का विधान 
( 3&#ए०४ण ) करने की इच्छा होने पर “किसी प्रकार है इस तरह की गति ( नय ) 
होती है । यदि उसका निषेध ( ( !१४०४०००॥ ) कहना , अभीष्ट हो तो "किसी प्रकार नहीं 
है” ऐसा प्रयोग होता है। क्रमशः अब यदि दोनों कहने की इच्छा हो तो दोनों का समु- 
दाय ( 05ग्रठंपक्र०) ) लें [ स्पादस्ति च नास्ति च ]। जब दोनों को एक साथ कहना 
हो और [ विरोध होने के भय से ऐसा कहना ] संभव नहीं हो तो 'किसी प्रकार अवाच्य 
है! ऐसा कहें । प्रथम ( भंग ) के साथ अवाच्य कहने की इच्छा हो तो वह पंचम भंग होता 
है--]] स्यादस्ति चावक्‍्तव्यम्‌ |। दूसरे भंग को अवाच्य से मिलाने पर षष्ठ भंग उत्पन्न 

-“ ही है---_ स्यान्तास्ति चावक्‍तव्यम्‌ | सबों के समुच्चय से बना हुआ भंग साँतवाँ है-- 
'['फकिसी प्रकार है, नहीं है और अवबतव्य है | । 
>स्थारछुन्द: खल्‍वयं निषातस्तिडन्तप्रतिरूपको$्नेकान्तद्योतकः । 
यथोकक्‍्तस्‌--- 

४५. वाक्येष्बनेकान्तय्योतो गम्यं प्रति विशेषणम्‌ । 

स्यान्निपातोडर्थयोगित्वात्तिडन्तप्रतिरूपक: ।। इति ॥ 

यदि पुनरेकान्तद्यो तकः स्यथाच्छब्दो5्यं स्यात्तदा स्यथादस्तीति वाक्‍्ये 
स्थात्पदमनथ्थंक॑ स्यात्‌ । अनेकान्तद्योतकत्वे तु स्थादस्ति कथंचिदस्तीति 
स्थात्पदात्कथंचिदित्ययमर्थो लभ्यत इति नानरथेक्यम्‌ । तदाह-- 

४६. स्याद्वादः सर्वथंकान्तत्यागात्कि वृत्तचिद्विधेः । 

सप्तभड्धिनयापेक्षो. हेयादेयविशेषकृत्‌ ।। इति ॥ 

'स्थात्‌' ( किसी प्रकार 507०४०७ ) यह शब्द एक निपात ( अव्यय एिक्षातं० ० 
है जो तिडन्त (क्रिया ) के रूप में है। (.२/ अस्‌ + विधिलिड ) तथा अनिश्चय का 
द्योतक है । जेस। कि कह, गया है--वाक्यों में अनेकान्त ( अनिश्चय ) को व्यक्त करने- 
वाला, गम्य ( विधेय ?:००४८०९०, जेसे--अस्ति ) में प्रति विशेषण का काम करनेवाला, 
यह स्थात्‌' निपात है जो सार्थक होने के करण ( अथंयोगित्वात्‌ ) क्रिया के रूप में है ।' 
अभिप्राय यह है कि स्यात्‌” सार्थक है, क्रियापद की तरह देखने में लगता है, अनिश्रय का 
व्यंजक है तथा अपने विधेय “अस्ति” आदि शब्दों का विशेषण बन जाता है। | 
में यदि 'स्थात्‌' शब्द एकान्त या निश्चय का बोध कराता तो 'स्यादस्ति! इल्यादि काव्य, 
में 'स्थात' शब्द निरर्थक होता [ साथथंक नहीं; क्योंकि 'स्यादस्ति' से निश्चयात्मक अर्थ 
ग्रहण करने पर “अस्ति! पद का ही अर्थ हो सकता है; 'स्थात' का नहीं, वह निरथ्क हो 
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जायगा । ] किन्तु यदि स्यात्‌' को अनेकान्त ( अनिश्चय ) का बोधक मानें तो स्यादस्ति! 
का अर्थ 'कथंचित्‌ अस्ति! ( किसी प्रकार है ) होता है जिसमें स्थात्‌' का अर्थ 'कथ॑ंचित्‌' 
( किसी प्रकार ) लेते हैं और निरथंकता नहीं रहती । ( स्यात्‌' का अर्थ कुछ हो 
जाता है, बेकार इसका प्रयोग नहीं है। अतः 'स्थात्‌' की सार्थकता इसकी अनेकान्त- 
बोधकता पर है ) | 

कहा है--सस्याद्वाद! का सिद्धान्त सब प्रकार से एकान्त ( निश्चय करनेवाले ) सिद्धान्तों 
को छोड़ देने पर, किम! शब्द से निष्पन्न (--कथम्‌५/किम्‌ ) शब्द में 'चित्‌' शब्द का 
विधान करने पर ( 'कथंचित्‌” अर्थ धारण करके ), सत्ृभज्भीनय की अपेक्षा रखकर हेय 
( त्याज्य ) और आदेय ( ग्राह्म ः अस्ति + नास्ति ) रूपी विशेषों से युक्त होता है।' 
[ त्याज्य 5 नास्ति, ग्राह्म 5 अस्ति, ये दोनों विकल्प तभी सम्भव हैं जब वस्तु का स्वरूप 
अनिश्चित हो । इसे अब और स्पष्ट करेंगे--] 

यदि वस्त्वस्त्येकान्ततः सर्वथा सर्वदा सर्वत्र सर्वात्मनाउस्तोति नोपादि- 
त्साजिहासाभ्यां क्वचित्कदाचित्केनचित्प्रवर्तेत निवर्तेत वा । प्राप्ताप्रापणी- 
यत्वावहेयहानानुपपत्तेश्च । अनेकान्तपक्षे तु कथच्त्ववचित्केनचित्सत्तवेन 
हानोपादाने प्रेक्षावतामुपपेते । 

यदि वस्तु एकान्त या निश्चित रूप से है ( अनेकान्त नहीं है ), तब सब प्रकार से 
सदा के लिए, सब जगह, सब लोगों के साथ है; तब तो ग्रहण या त्याग करने की इच्छा से 
कहीं, कभी या कोई न प्रवृत्त ही होगा और न निवृत्त होगा [ क्‍योंकि वस्तु सबों के साथ 
है पाने की क्या जरूरत ? या फिर छोड़ना केसे ? अतः सभी दृष्टिकोणों से हम “अस्ति! 
नहीं कह सकते--एक दृष्टिकोण से कह सकते हैं कि यहाँ वस्तु है, पर “वस्तु है! कहने का 
अर्थ होगा कि यह सवंत्र, सवंदा, सर्वथा और सर्वात्मना है। ] प्राप्त वस्तु प्रापणीय ( पाने 
योग्य ) नहीं हो सकती तथा अहेय वस्तु की हानि भी सम्भव नहीं । | जो वस्तु पहले से 
नहीं मिली है वही प्राप्य हो सकती है, प्रास॒ वस्तु प्राप्य क्या होगी ? उसी प्रकार जो 
वस्तु त्याज्य है उसी का त्याग भी होता है, अत्याज्य का नहीं । सवंत्र, सर्वथा 'अस्ति” माने 
जाने पर त्याग और ग्रहण का प्रश्न ही नहीं उठ सकता । | 

किन्तु यदि अनेकान्तपक्ष मानें तो किसी प्रकार ( किसी दृष्टिकोण से ) कहीं, किसी 
जीव के द्वारा त्याग और ग्रहण होगा--ऐसा विद्वानु समझ सकते हैं । [ जब वस्तु सदा नहीं. 
है, एक दशा में है तो उसका त्याग और ग्रहण सम्भव है--एक समय में त्याग, दूसरे 
मे ग्रहण ।। 

कि च वस्तुनः सत्त्वं स्वभाव:, असत्तव वा इत्यादि प्रष्टव्यम । न ताव- 
दस्तित्वं वस्तुनः स्वभाव इति समस्ति । घटोउस्तीत्यनयो: पर्यायतया युग- 
पत्प्रयोगायोगात । नास्तीति प्रयोगविरोधाच्च । एवमन्यत्रापि योज्यम ! 
यथोक्‍्तम्‌ -- 
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४७. घटो5स्तीति न वकक्‍तव्यं सन्नेब हि यतो घट:। 
नास्तीत्यपि न वक्‍तव्यं विरोधात्‌ सदसत्त्वयों: ।। इत्यादि ॥। 

इसके अलावे पूछना चाहिए कि वस्तु की अपनी प्रकृति क्‍या है, सत्‌ होना या असत्त 
होना ? ऐसा नहीं कह सकते कि अस्तित्व ( 8-658 )ही वस्तु का स्वभाव है, क्योंकि 
“घट: अस्ति ( घड़ा है )' इस वाक्य में घट: (> वस्तु का अस्तित्व ) और “अस्ति' 
( प्रत्यक्षरूप से अस्तित्व ) इन दोनों शब्दों का एक साथ इसलिए प्रयोग नहीं हो सकता 
कि पर्यायवाची हो जायेंगे । यदि [ घट: | नास्ति ८ घड़ा नहीं है! ऐसा कहें तो प्रयोग से 
असिद्ध होगा । [ आशय यह है कि घट का अर्थ सत्‌ या असत्‌ दोनों में से कोई एकही 
है; यदि सत्‌ अर्थ है तों 'सत्‌ ( + घट: ) आस्ति” कहने में पुनरुक्ति होती है। यदि असत्‌ 
अर्थ है तो 'असत्‌ ( घट: ) अस्ति” कहना अव्यावहारिक है । ] इसी प्रकार दूसरे स्थानों में 
भी समझें। जेसा कि कहा है;-- 

“घड़ा है, ऐसा नहीं कहना चाहिए क्योंकि 'घट' में सत्‌ का बोध हो ही जाता है; 
“नहीं है” ऐसा भी नहीं कह सकते क्योंकि [ 'घटो नास्ति” इस वाक्य में | संत ( घट: ) 
और असत्‌ के साथ रहने से विरोध होगा । 

तस्मादित्थं वक्तव्य मू-सदसत्सदसदनिर्वंचनी यवादभेदेन प्र तिवादि- 
नभ्वतुविधा: । पुनरप्यनिर्वंचनीयमतेन मिश्चितानि सदसदादिमतानोति 
त्रिविधा: । तान्प्रति कि वस्त्वस्तोत्यादि पर्यनुयोगे 'कथज्चित्तदस्ति” इत्यादि 
प्रतिवचनसम्भवेन ते वादिनः सर्वे निविण्णाः सन्तस्तृष्णीमासत इति सम्पु- 
णर्थिविनिश्चायिनः स्याद्वादम ड्रीकुर्वतस्तत्र तत्र विजय इति सर्वमुपपन्नम्‌ । 
यदवोचदाचार्य: स्पाह्रादमज्जर्याम्‌- 

४८. अनेकान्तात्मकं वस्तु गोचर: सर्वंसंविदाम्‌ । 

एकदेशविशिष्टोईर्थों नयस्थ विषयों मतः ॥ 

४९, न्यायानामेकनिष्ठानां प्रवत्तों श्रुतवत्संनि । 

सम्पुर्णर्थविनिश्चायि स्थाहस्तु श्रुतसुच्यते ।। इति ।। 

इरालिए ऐस। कहें--सत्‌, असत्‌, सदसत्‌ और अनिवंचनीय सिद्धान्तों ( वादों ) को मानने 
के कारण विरोधियों के चार प्रकार हैं। फिर, अनिवंचनीय-सिद्धान्त के साथ सत्‌, असत्‌ 
आदि [ पूर्वोक्त तीन ] मतों को मिला देने से उनके तीन और भी प्रकार होते हैं। व जब 
पूछे कि वस्तु क्या है, तब किसी प्रकार वह है' इत्यादि प्रत्युत्तर देना सम्भव है इसलिए वे 
विरोधी-वादी छोग सबके सब शान्त हो जाते हैं और वस्तु के सभी पक्षों पर विचार करके 


3८४ को स्वीकार करनेवाले की उन सभी जगहों में बिजय होती है, यह पूर्णरूप से सिद्ध 
हो गया । 5 


स्थाद्वादमंजरी में आचाय॑ ( मह्लिपेण १२९२ ई० ) ने कहा है -- सभी ज्ञानों (अस्ति, 
नास्ति आदि ) का विषय बनानेवाला पदार्थ अनेकास्तात्मक ( अनिश्चित ) है; किन्‍से नग्म 
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( न्प्राय ) का विषय बननेवाला पदार्थ एक ही देश ( ५5०८८ पहलू, पक्ष ) से विभूषित 
रहता है । [ नय में किसी एक पक्ष से भी काम चल जाता है, जेसे--घट: अस्ति, घटो 
नास्ति । किन्तु सभी ज्ञानों का विषय बनने के लिए, जिससे वस्तु के सभी पक्ष मालम हो 
. जायें, एक पक्ष या देश से काम नहीं चलता । उसके लिए वस्तु को अनेकान्त ( अनिश्चया- 
त्मक ) मानना पड़ेगा । भावात्मक रूप से ( ?०अंत॑ए०५ ) वस्तु के. विषय में कुछ कह 
देना सीमित करके अपने इृथ्टिकोणों का उस पर आरोपण कर देना है। इसलिए सुभग 
मार्ग है कि उसे अनेकान्तात्मक मानें जिसके अन्दर सारे पक्ष छिपे हों। |!" 

| वस्तु के | एक ही पक्ष ( 859०८८ ) पर आधारित अनेक न्याय जब प्रमाणकोटि 
में प्रवृत्त हों ( प्रामाणिक होना चाहते हों ), तब संपूर्ण अर्थों (8]॥ 9४9०८४७) का निश्चय 
करनेवाल। 'स्यात्‌' [ शब्द से विशिष्ट घट आदि | पदार्थ प्रामाणिक ( श्रुत पफप्शफण- 
०५ ) समझा जाता है ।' 

५०. अन्योन्यपक्षप्र तिपक्षभावाद यथा परे मत्सरिण:ः प्रवादा:। 

नयानशेषा नविशेषमिच्छन्‌ न पक्षपाती समयस्तथाहँतः ॥॥ 
( हेमचन्द्रकृत द्वितोयद्वात्रिशिका बो० स्तु० श्लो० ३० ) 

जिस प्रकार दूसरे [ दर्शनों के | सिद्धान्त एक दूसरे को पक्ष और प्रतिपक्ष बनने के 
कारण मत्सरता से भरे हुए हैं, उस प्रकार अहंन्मुनि का सिद्धान्त पक्षपाती नहीं है क्‍योंकि 
यह सारे नयों ( 77079०ंधं०78 ) को विना भेदभाव के ग्रहण कर लेता है । 

विशेष--पक्ष - अपना सिद्धान्त । प्रतिपक्ष > विरोधियों का सिद्धान्त | सांख्य के 
लिए सत्काय॑वाद पक्ष है, असल्कायंवाद प्रतिपक्ष । दूसरे दाशंनिकों के सिद्धान्त पक्षपाती हैं 
क्योंकि वस्तु किसी एक पहल का विचार प्रस्तुत करते हैं, सर्वांगपूर्ण विचार वे नहीं करते । 
ऐसा करना असम्भव भी है। जेनों का सिद्धान्त इस पचड़े से दूर है, किसी पक्ष का आश्रय 
न लेकर सभी पक्षों को स्वीकार करता है | जेनों का दृष्टिकोण बहुत उदारवादी है, किसी 
प्रक/र का भेद-भव न मानकर सभी पक्षों को समान रूप से देखते हैं। यही कारण है कि 
अनेकान्तवाद स्वीकार किया जाता है । 





2. वाक्यों की तीन कोदियाँ हैं--दुनंय, नय और प्रमाण-वाक्य । घट: अस्ति एवं 
दुर्नंय £ तयोंकि यह मिथ्या है। नास्तित्व' आदि के होते हुए भी उन्हें छिपाकर:“अस्तित्व' 
पर जोर देना मिथ्यारूप है । घट: अस्ति! नय है। यह दुनंय नहीं है क्योंकि नास्तित्व 
आदि को यह छिसता नहों, बल्कि उनके प्रति उदासीनता ( [70ग॥०४०० ) दिखलाता 
है । यह प्रमाण भी उहों, क्योंकि 'स्थात्‌! का प्रयोग न होने से दुसरे धर्मों ( नास्तित्वादि ) 
की सचना नहीं मिलती । 'स्पादस्ति! प्रमाण-वाक्य है। नय के विषय में देवसूरि का कहना 
है. ग्थते येन श्रुनाख्यप्रमाणविषयीकृतस्य अथंस्य अंशत: तदितरांशौदासीन्यतः स प्रतिप- 
चर नप्रायविश्येषों नय: ( अभ्यं० ) । 


ग 


आहुत-दर्शनस्‌ १५३ 


( २६. जैनसत-संग्रह ) 
जिनदत्तसूरिणा जैन मतमित्थमुक्तम्‌- 
५१. बलभोगोपभोगानासुभयोद,(नलाभयो: _। 
अन्तरायस्तथा निद्रा भो रज्ञानं जुगुप्सितम्‌ ॥। 
५२. हिंसा रत्यरतो रागद्वेषावविरतिः स्मरः। 
शोको मिथ्यात्वभेतेषष्टादश दोषा न यस्य सः ॥ 
५३. जिनो देवो गुरुः सम्यक्तत्त्वज्ञानोपदेशकः । 
ज्ञानदर्शनचा रित्राण्यपवर्गस्थ.. बर्तनों ।। 

जिनदत्त सूरि ( ग्रन्थ-विवेकविकास, समय-१२२० ई० ) ने जेन-मत [ का सारांश ] 
इस प्रकार व्यक्त किया है-- बल, भोग, उपभोग ( इन्द्रियसुख ), दान तथा लाभ के 
अन्तराय ( १-५ ), निद्रा ( ६ ), भय ( ७ ), अज्ञान ( ८), धणा ( ९ ), हिंसा ( १० ), 
रति ( इच्छा ११ ), अरति ( अनिच्छा १२ ), राग (१३), ढेष (१४ ), अविरति 
( वेराग्यहीनता १५ ), काम ( १६ ), शोक ( १७ ) तथा मिथ्यात्व ( १८ )--ये अठा- 
रह दोष जिनके पास नहीं हैं, वह देवतास्वरूप हम लोगों का जिन ( जितेन्द्रिय ) गुरु 
सम्यक्रूप से तत्त्वज्ञान का उपदेशक है। ज्ञान, दर्शन और चारित्र--ये अपवर्ग के मार्ग 
हैं। [ ज्ञान > संमोहरहिंत ज्ञान, दर्शन <+ अहुन्मुनि के उपदिष्ट मत में विश्वास, चारित्र ८ 
पापकर्म से विरति । वर्तनी र मार्ग । ] 

५४. स्याह्ादस्य प्रमाण हे प्रत्यक्षमनुरापि च। 
नित्यानित्यात्मकं सर्व नव तत्त्वानि सप्त वा ॥ 

५५, जोवाजीवौ पुण्यपापे चास्रवः संवरो5पि च। 
बन्धो निर्जरणं मुक्तिरेषां व्याख्या5धुनोच्यते ।॥। 

५६, चेतनालक्षणो जीवः स्थादजीवस्तदन्यकः । 
सत्कमंपुद्गलाः पुण्यं पाप॑ तस्य विपयंय: ।। 

'स्थाद्गाद के सिद्धान्त में. दो प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष और अनुमान। [ उपर्युक्त विधि से 
वस्तु को प्रत्यक्षतः भी अनेक रूप का देखते हैं, दूसरे उपादान और त्याग करने की इच्छा 
के उद्देश्य से किसी पदार्थ के प्रति जो लोगों में प्रवृत्ति और निवृत्ति दिखलाई पड़ती है, यही 
हेतु बनकर अनुमान द्वारा सिद्ध करेगी कि वस्तुएं नित्य और अनित्य के रूप में हैं 
[ इसमे भी स्थाह्ाद लगाकर स्याल्तित्य:, स्पादनित्य:, आदि वाक्य बनेंगे । | तत्त्व नव या 
सात हैं ( विभिन्‍न मतों से ) ॥ ५४ ॥ जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आखव, संवर, बच्ध, 
निज रण और मुक्ति--अब इनकी व्याख्या की जाती है। [ इन नवों में पुण्य को संवर में 
तथा पाप को आख़व में ले लेने पर्‌:स्मत ही तत्त्व बचते हैं। | चेतना ( ]7थ867०७ ) 
जीव का लक्षण है, उससे. भिनन्‍न-.( अचेतन ) अजीव होता है। अच्छे काम से उत्पन्न 
होनेवाले पुदूनल ( १७४७०, 900०8 ) पुण्य हैं, उसका उलटा णप ( > बुरे कम से 
उत्पन्न पुदूगल ) ॥ 


श्५ड सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


५७, आख्रवः स्रोतसो द्वारं संवुणोत्रोति संवरः। 
प्रवेशः कर्मणां बन्धो निर्जेरस्तद्वियोजनम्‌ ॥। 

५८. अष्टकमंक्षयान्मोक्षोईथान्तभविश्व कंश्रन । 
पुण्यस्थ संबरे पापस्थाखवे क्रियते पुनः ।॥ 

५९. लब्धानन्तचतुष्कस्थ लोकागृढस्य चात्मन: । 
क्षोणाष्टकमंणो मुक्तिनिव्यावत्तिजिनोदिता ।। 

आख्रव [ पापरूपी | स्रोत का द्वार है, जो उसे ढेक ले, वहु संवर कहलाता है। 
कर्मों का प्रवेश करना बन्ध है और उनसे अरूग हो जाना मोक्ष है ॥| ५७ ॥ आठ प्रकार 
के कर्मो का क्षय हो जाने पर मोक्ष मिलता है । कुछ लोग पुण्य का अन्तर्भाव संवर में करते 
हैं तथा पाप का अख्रव में ॥ ५८ ॥। जिसे चार अनन्त पदार्थ (ज्ञान, दर्शन, वीय॑ और 
सुख ) मिल चुके हैं, जो संसार में बँधा हुआ नहीं है ( अगृढ़ ) तथा जिसके आठों कर्म 
नष्ट हो चुके हैं उस आत्म को जिन भगवान्‌ की कही हुई निर्व्यवृत्ति ( 9/9]]/90 जहाँ 
से फिर लौटना नहीं ) मुक्ति मिलती है।। ५९ ॥ 

६०. सरोजहरणा भेक्षमुजोी लुचख्वितमूर्धजा: । 
श्वेताम्बरा: क्षमाशीला निःसज्भा जैनसाधव: ।। 
६१. लुच्चिताः पिच्छिकाहस्ताः पाणिपात्रा दिगम्बरा: । 
ऊर्ध्वाशिनो गृहे दातुद्वितीयाः स्युजिनर्षयः ।। 
६२. भुड़क्ते न केवली न स्त्रों मोक्षमेति दिगम्बरः। 
प्राहरेषघामयं भेदोीं महाउमश्वेताम्बरं: सह ।। इति॥। 
इति श्रोमत्सायणमाधवीये सर्वद्शनसंग्रहे आहंतदर्श नम्‌ ॥। 

[ अब जेनों के प्रसिद्ध भेद--श्वेताम्बर और दिगम्बर--के विषय में विचार किया जा 
रहा है। | धूल झाड़नेवाले ( झाड़ू के तरह की चीज ) को साथ रखनेवाले, भिक्षान्न 
खानेवाले, अपने केशों को उखाड़नेवाले, क्षमाशील तथा आसक्तिरहित जेन साधु श्वेताम्बर 
हैं ॥ ६० ॥ केश उखाड़े हुए, मोर के पंख का झाड़न हाथ में लिये, हाथों को ही पात्र 
मानवेवाले ( करपात्री ) तथा देनेवाले के घर पर ही ऊपर की ओर से खानेवाले ये दसरे 
जन साधु हैं जो दिगम्बर (नंगे ) हैं ॥| ६१ ॥ दिगम्बर साधुओं की मान्यता है कि 
केवलज्ञान से युक्त पुरुष भोजन नहीं करता और स्त्री को मोक्ष भी नहीं मिलता ( इन्हें 
पुरुष का जन्म ग्रहण करने पर ही मोक्ष मिल सकता है )। इन ( दिगम्बरों ) का श्वेता- 
म्बरों के साथ यह बहुत बड़। अन्तर लोग कहते हैं ॥ ६२ ॥ 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के सर्वदर्शनसंग्रह में आहंतदर्शन [ समाप्त हुआ | । 

॥ इति बालकविनोमादडूुरेण रचितायां सर्वदर्ंनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायामाहंतदशेनमवसितम्‌ ॥ 


न्ज+ 0 








है. 
रामानुज-दर्शनम्‌ 


तत्त्वत्रयं. चिदचिदीश्वररूपमस्या- 

विद्याकृतं न तु जगत्सविशेष ईशः । 

भक्तिश्च॒तन्न  फलितेत्युपदेशकाय 
रामानुजाय सततं प्रणतोउस्मि तस्मे ॥--ऋषि: । 
( १. अनेकान्तवाद का खण्डन ) 


तदेतदाहंतमतं प्रामाणिकगहेंणमहेति । न ह्ोकस्मिन्वस्तुनि परमार्थे 
सति परमार्थसतां युगपत्सदसत्त्वादिधर्माणां समावेश: सम्भवति। नच 
सदसत्त्वयो: परस्परविरुद्धयोः समुच्चयासम्भवे विकल्प: कि न स्थादिति 
वदितव्यम्‌ । क्रिया हि विकल्प्यते न वस्त्विति न्‍्यायात्‌ । 
जेनों का यह ( अनेकान्तवाद का ) सिद्धान्तवाद कतिपय प्रमाणों से काटा ( निन्दित 
किया ) जा सकता है। इसका कारण यह है कि वस्तु में एक ही पारमाधिक सत्ता 
( ए57०6० 7००॥४६४ ) हो सकती है, उस सत्ता में एक ही साथ सत्ता, असत्ता आदि 
( सात ) धर्मों से युक्त पारमाथिक सत्ताओं का समावेश नहीं हो सकता । [ पारमाधिक 
या अन्तिम दशा में वस्तु का एक धर्म ही, जेसे सत्ता या असत्ता, स्थिर किया जा सकता 
है । अनेकान्तवादियों की तरह एक ही साथ सात-सात धर्मों को मान लेना असम्भव है। ] 
कोई यह नहीं कह सकता कि सत्‌ और असत्‌ चूँकि परस्पर विरोधी हैं और उनका 
समुच्चय ( (०ा/ं0४७४०३ ) होना सम्भव नहीं है, इसलिए उस प्रकार के धर्मों में 
विकल्प क्यों नहीं होगा ? विकल्प क्रिया का ही होता है वस्तु का नहीं--ऐसा नियम है, 
अतः विकल्प नहीं मान सकते | [ अनेकान्तवादी की ओर से इस उत्तर की अपेक्षा है कि 
विकल्प द्वारा विभिन्‍न धर्मों का एकत्र समावेश हो सकता है। जहाँ समुच्चय सम्भव नहीं है 
वहाँ विकल किक्याता ॥ है। उदाहरण के लिए---उदिति जुहोति' और “अनुदिते जुहोति' 
में विकल्प है। पहले व्पक्य में सूयोदय के बाद होम करने का विधान है, दूसरे वाक्य में 
सूर्योदय के पूर्व ही होम करना विहित है। उदित और अनुदित दोनों होम एक साथ नहीं 
हो सकते, अत: यहाँ विकल्प करते हैं--कुछ लोग सूर्योदय के बाद करें, कुछ लोग पहले । 
यहाँ भी उसी प्रकार क्‍यों नहीं मान लें? उत्तर यों दे सकते हैं--जो वस्तु साध्य होती है 
उसी में कर्ता, कर्म, अधिकरण आदि बदरू-बटलकर विकल्य कर सकते हैं, क्रिया ( साध्य ) 











शाम. 


१५६ सर्वदर्शन सं प्रहे- 


का ही विकल्प सम्भव है । जो वस्तु पहले से सिद्ध है, वह तो किसी एक प्रकार से सिद्ध 
होती है, उसमें विकल्प कहाँ से आवेंगे ? सत्ता सिद्ध वस्तु ( 0०घाणलल्त ८४० ) है 
उसका कोई एक ही प्रकार हो सकता है-- जुहोति' साध्य ( क्रिया ) है जिसके लिए विकल्प 
दिये जा सके | ] 

नच “अनेकान्तं जगत्सर्व हेरम्बनर्रासहवत्‌” इति दृष्टान्तावष्टस्भव- 
शादेष्टव्यम्‌ । एकस्मिन्देशे गजत्वं सिहत्ब॑ बा5परस्मिन्नरत्वमिति देशभेदेन 
विरोधाभावेन तस्येकस्मिन्देश एवं सत्त्वासत्त्वादिना:्नेकान्तत्त्वाभिधाने 
दृष्टान्तानुपपत्ते: । ननु द्रव्यात्मना सरत्तव पर्यायात्मना तदभाव इत्युभयमप्यु- 
पपन्‍नसिति चेत्‌, मैवम--कालभेदेन हि कस्यचित्सत्त्वमसत्त्वं च स्वभाव इति 
न कश्षिद्ोष: । 

निम्नलिखित दृष्टान्त को आधार ( अवष्टम्भ ) मानकर भी यह सिद्ध नहीं हो 
सकता-- समूचा संसार अनेकान्त ( १४०! ) है जिस प्रकार गणेश ( गज का सिर 
ओर. मनुष्य की धड़ ) और नरसिंह ( सिंह का सिर और मनुष्य की धड़ ) है।' यह 
इृष्टान्त हमारी प्रकृत समस्या में छूग नहीं सकता, क्योंकि इस दृष्टान्त में तो एक देश 
( 2०7६, खंड, भाग ) में गज या सिंह का स्वरूप है, दूसरे भाग में मनुष्य का स्वरूप 
है--देशों का अन्तर है इसलिए विरोध की कल्पना नहीं हो सकती । परन्तु अनेकान्तवाद में 
एक ही भाग में सत्त्व, असत्त्व आदि ( धर्मों को ) मानकर अनेकान्त सत्ता स्वीकृत की जाती 
है। [ दृष्टान्त में देशभेद है, अत: दो पक्ष सम्भव हूँ; जब कि अनेकान्तवाद में देश का 
बिना भेद किये ही एक जगह कई पक्ष मान लेते हूँ, जो कभी सभव नहीं । | 

यदि कोई यह कहे कि किसी द्रव्य के रूप में सत्ता मानें ( जैसे मिट्टी की सत्ता ) और 
उसके पर्यायों ( विभिन्‍न अवस्थाओं, जेसे--मिट्टी का पिंड, खप्पड़, घट आदि ) के रूप 
में असत्ता मानें और इस प्रकार दोनों को ही सिद्ध कर डालें, तो [ हमारी आपत्ति है कि ] 
ऐस। नहीं होगा--काल के भेद से किसी वस्तु का सत्‌ ( ॥94800/६ ) और असत्‌ 
( ४००-०४४४४००५ ) होना तो उसका स्वभाव ही है, इसमें कोई दोष नहीं है । [ मिट्टी के 
पिण्ड में मिट्टी की सत्ता है, घट आदि की असत्ता; उसी प्रकार घट की अवस्था में मिट्टी 
( द्रव्य ) की सत्ता है, कपारू ( ?०»०० ) आदि की असत्ता । आशय यही है कि मूल 
द्रव्य को सत्ता किसी भी अवस्था ( पर्याय ) में रहती है, अन्य पर्यायों की नहीं । लेकिन यहाँ 
काल का भेद स्पष्ट है। मृत्पिण्ड के काल में घट नहीं, घट के काल में कपाल नहीं; किसी 
काल में एक की सत्ता और दूसरी की असत्ता होती है। यह तो अत्यन्त स्वाभाविक है। 
फलितार्थ यह हुआ कि देश ( 592०० ) और काल ( 7४४० ) के भेद से असत्‌ और 
सत्‌ को स्वीकार कर सकते हैं । कोई वस्तु सत्‌ भी है असत्‌ भी, किन्तु कैसे ? देश-भेद या 
काल-भेद से । यह नहीं कि अनेकान्तवादी की तरह एक ही काल और एक ही देश में 
वस्तु के कई ५ 'र विरोधी धर्म मान लें । ] 


रामानुज-वर्शनम्‌ श१्५७ 


न चेकस्य हस्वत्वदीघंत्ववदनेकान्तत्व॑ जगतः स्थादिति वाच्यम्‌ । 
प्रतियोगिभेदेन विरोधाभावात्‌ । तस्मात्प्रमाणाभावाद्ुगपत्सत्त्वासत्त्वे पर- 
स्परविरुद्धे नंकस्मिन्वस्तुनि वक्तुं युक्ते । एवसन्यासामपि भड्ठीनां भड्ठो5्व- 
गन्तव्य: । 


ऐसा भी नहीं कह सकते कि जिस प्रकार एक ही साथ एक वस्तु का छोटा और बड़ा 
दोनों रूप रह सकता है, उसी प्रकार संसार को अनेकान्त मान लें । [ ऐसा इसलिए नहीं 
कह सकते कि उसका छोटा और बड़ा होना ] विभिन्‍न वस्तुओं पर आधारित ( प्रतियोगि ) 
है---इसलेए किसी विरोध का अवकाश नहीं । [ अभिप्राय यह है कि जेसे व्यणुक में 
हृस्वत्व और दीषेत्व दोनों हें उसी प्रकार जगत्‌, सत्‌ और असत्‌ दोनों है । लेकिन 
यह समानता ठीक नहीं, त््यणुक का छोटा और बड़ा होना सापेक्ष है, किसी भिन्‍न प्रतियोगी 
की अपेक्षा रखता है, जेसे--चतुरणुक और द्चणुक | चतुरणुक की अपेक्षा वह छोटा 
है, दथणुक की अपेक्षा बड़ा । ऐसी ही दशा में हम त्यणुक में दो विरुद्ध ( 0०४७४४५ ) 
धर्म एक साथ मानते हैं, जो स्वाभाविक है, असमंजस नहीं । किन्तु जगत्‌ को सत्‌-असत्‌ 
मानने के समय यह बात नहीं मिलती। कोई प्रतियोगी नहीं है जिसकी अपेक्षा उसे सत्‌ 
या असत्‌ कहें। दूसरे, हस्वत्व और दीघंत्व अत्यन्त विरोधी ( (0080० ) 
नहीं, जब कि सत्‌-असत्‌ ऐसे हैं । ] ह 


निष्कर्ष यह निकला कि प्रमाणों के अभाव में ( हमारे तकों से खण्डित होने से ) परस्पर 

विरोधी ( शपॉपनए ००ण्बवांलठाए 9 %टोप्रअंए९ ) सत्‌ और असत्‌ को, एक 

ही साथ, एक ही वस्तु में स्थित कहना ठोक नहीं है। इसी प्रकार अन्य भंगियों का भी 
खण्डन समझ लें। 


विशेष-अनेकान्तवाद की रक्षा करने के लिए जेनों से चार युक्तियों की अपेक्षा 
रखी जाती है--( १ ) समुच्चय के अभाव में विकल्प मानते हुए दो विरुद्ध पदार्थों को 
एक साथ माना, ( २ ) गणेश और नरसिंह के शरीर की तरह संसार को अनेकान्त मानना, 
( ३ ) द्रव्य के रूप में सत्ता और उसके पर्यायों के रूप में असत्ता मानना तथा ( ४ ) 
एक वस्तु में हस्वत्व और दीर्घत्व की तरह संसार को अनेकान्त मानना । किन्तु इनकी ये 
युक्तियाँ संसार को अनेकान्त सिद्ध नहीं कर पातीं, क्योंकि सामान्यतया हमलोग भी दो 
विरोधियों का एक वस्तु में समावेश कर्ता आदि के भेद से (१ ), देश ( स्थान ) के भेद से 
(२ ), अवस्था काल के भेद से (३ ), या प्रतियोगियों के भेद से (४ ) मानते हैं-- 
तात्पयं यह है कि कुछ-न-कुछ उपाधि छगाकर ही दो विरोधियों क। एक में समावेश हो 
सकता है, जेनों की तरह निरुपाधि विरोधी एक साथ ही काल में नहीं मान सकते | अब 
उनके सप्तभज्जीनय पर ही प्रहार किया जायगा । 





१५८ सर्ववर्शनसंग्रहे- 


( २. सप्तरभंगीनय की निस्सारता- ) 

कि च सर्वस्थास्य मुलभूतः सप्तभद्धिनयः स्वयमेकान्तोष्नेकान्तो वा । 
आदे सर्वमनेकान्तमिति प्रतिज्ञाव्याघातः । द्वितोये विवक्षितार्थासिद्धि:। 
अनेकान्तत्वेनासाधकत्वात्‌ । तथा चेयमुभयतः पाशा रख्जुः स्थाद्रादिनः 
स्थात । 

अपि च, नवत्वसप्तवादिनिर्धारणस्थ फलस्य तन्निर्धारयितुः प्रमातुश्न 
तत्करणस्य प्रमाणस्य प्रमेयल्य च नवत्वादेरनियमे साधु समर्थितात्मयेन- 
स्तोर्थकरत्वं देवानांप्रियेणा हँँतम तप्रवर्तकेन । 

अब जरा यही पूछें कि जो इन सारे प्रयंचों की जड़ सप्तभंगीनय है, वह स्वयं एकान्त 
( निश्चित स्वरूपवाल। ) है ये। अनेकान्त ( अनिश्चित स्वरूपवाला )। यदि प्रथम विकल्प 
मानते हैं तो 'स- कुछ अनेकान्त है' इस प्रतिज्ञा ( #>्ंगा ) का ही विरोध होता है। 
[ सप्तभंगीनय यदि एकान्त ( निश्चत स्वरूपवाला ) है तो फिर किस मुह से सब चीजों को 
अनेकान्त मानेंगे--क्या सप्तभंगीनय सब कुछ' के अन्तर्गत नहीं है ? इस प्रकार असामंजस्य 
उत्पन्न होता है। ] यदि दूसरा विकल्प मानते हैं तो इष्ट वस्तु की सिद्धि नहीं होगी, क्योंकि 
अनेकान्त हो जाने से सप्तभंगीनय प्रामाणिक नहीं हो सकता, किसी वस्तु को सिद्ध नहीं 
कर सकता । ( जो स्वयम्‌ अनिश्चित है उससे वस्तुओं या पदार्थ की सिद्धि की क्या अपेक्षा 
करें ? ) इस प्रकार स्याद्वादियों के गले में दोनों ओर से फन्दा ( बन्धन ) देनेवाली रस्सी 
पड़ जाती है ( वे किसी ओर भाग नहीं सकते ) । 

इसके अतिरिक्त, ( तत्त्वों की संख्या ) नव या सात मानी गयी है, यह निर्धारण करना 
फल है, निर्धारण करनेवाला प्रमाता ( /7०५०' ) है, उसके निर्धारण का साधन 
( करण ) प्रमाण है, ( ये तत्त्व स्वयं ) प्रंमेय हैं-“-इन सबों में नव आदि का नियम हो 
ही नहीं सकता । [ यदि इन सबों का स्वरूप निश्चित मानें तो सब कुछ अनेकान्त है' की 
प्रतिज्ञा कहाँ रही ? यदि इनका स्वरूप अनिश्चित है तो इतने प्रबंच की क्या आवश्यकता है ? 
इतने. तत्त्व, प्रमाण, प्रमाता, फल आदि का वर्णन करके कहते हैं कि सब कुछ अनेकान्त है। 
यह क्‍या खेल है ? ] आहँत-मत के प्रवतेक, मूर्खंसम्राट्‌ ने अपनी शास्त्र-निर्माण-दाक्षित का 
अच्छा प्रदर्शन किया है। ( इस प्रकार अनेकान्तवाद अपने सिद्धान्त की ही अपनी जड़ खोद 
देता है। जब सब कुछ अनिश्चित है तो अनेकान्तवाद भी अनिश्चित, जेनों का पूरादशंन ही 
अनिश्चित, सारे तत्त्व, उनके प्रमाण, प्रमाता आदि सब अनिश्चित ! साधु ! साधु !! ऐसे 
दर्शन को शत शत प्रणाम !! ) 


(३. जीव के परिभाण का खण्डन ) 


तथा जोवस्य वेहानुरूपपरिसाणत्वाड्रीकारे योगबलादनेकदेहपरि- 
ग्राहकयोगिशरीरेषु प्रतिशरीरं॑ जीवविच्छेदः प्रसज्येत। मनुजशरीरपरि- 


रामानुज-दर्शनम १५९ 


माणो जावबो मतद्भजदेहं हृत्स्नं प्रवेष्ट न प्रभवेत्‌4 कि च गजादि शरीरं 
परित्यज्य पिपीलिकाशरीर॑ विशतः प्राचीनशरी रसन्निवेशविनाशो5पि 
प्राप्नुयात्‌ । न च यथा प्रदीपप्रभाविशेषः प्रपाप्रासादाद्॒दरवतिसंकोच- 
विकाशवांस्तथा जोवो४षपि मनुजमतड्भजादिशरीरेषु स्यादित्येषितव्यम्‌ । 
प्रदीपवदेव सविका रत्वेनानित्यत्वप्राप्तो कृतप्रणाशाकृताभ्यागमप्रसद्भगत्‌ । 

उसी प्रकार यदि आप यह स्वीकार करते हैं कि जीव शरीर ( 8009 ) के अनुरूप 
परिणाम धारण कर लेता है, तो योग के बल से योगी लोग एक साथ जो अनेक शरीर 
धारण करते हैं, उन शरीरों में प्रत्येक शरीर में जीव का टुकड़ा देखा जायगा । [ वास्तव में 
जीव विभु है, जिससे एक साथ अनेक शरीरों में रह सकता है। योगी छोग अपने योग की 
सामथ्यं से एक ही बार में कई शरीरों में निवास कर सकते हैं। ऐसे शरीरों के समूह का 
नाम कायब्यूह है। विभु होने के कारण उन-उन शरीरों में जीव का निवास सम्भव है । 
किन्तु यदि यह मानें कि जीव शरीर के अनुरूप परिमाण धारण करता है, तब तो कठि- 
नाई होगी कि शरीर से बाहर उसका सम्बन्ध नहीं रहेगा। एक शरीर में जीव का एक 
टुकड़ा, दूसरे में दूसरा टुकड़ा--इस तरह जीव के टुकड़े-टुकड़े हो जायेंगे । | ॥ 

| दूसरा दोष यह होगा कि | मनुष्य के शरीर का परिमाण रखनेवाला जीव [ पुन- 
जन्म होने पर, योनि बदलने से ] हाथी के पूरे शरीर में प्रवेश नहीं कर सकता । ( किसी 
एक ही अंश में मानव दरीर खप जायगा, शेषांश के लिए क्या जबाब होगा ? ) यही नहीं, 
जब जीव गजादि के बड़े शरीर को छोड़कर चींटी के छोटे शरीर में' प्रवेश करने लगेगा तब 
[ वह छोटे परिमाण में होकर थुनः ] अपने पहले शरीर ( हाथी आदि के शरीर ) में प्रवेश 
करने की क्षमता खो बेठेगा । [ चूंकि गज देह के परिमाण में जीव चींटी के शरीर में प्रवेश 
नहीं कर सकता, इसलिए उसे अपने प्राचीन शरीर के परिमाण ( आकार ) विनाश करना 


ही होगा--अतः वह पुराने शरीर में फिर छौट नहीं सकता; त्यागपत्र स्वीकार हो जाने 
पर फिर पुराने पद पर लौटना कैसा ? ] 


ऐसा भी कल्पना नहीं हो सकती कि जेसे प्रदीप की प्रभा (किरणों ) के अवयव 
( विशेष 0०7 ८प७/$ ), पनसाला-जेसी छोटी जगह या महल-जेसी बड़ी जगह में, अपने 
आधार के अनुसार संकुचित ( सिकुड़ते ) या विकसित ( फेलते ) हैं, उसी प्रकार जीव भी 
मनुष्य और हाथी की देहों में आकर [| संकोच और विकास प्राप्त ] करता होगा। ऐसा 
करना इसलिए ठीक नहीं कि प्रदीप की तरह ही जीव को सविकार मानना पड़ेगा [ जिसमें 
संकोच और विकास-रूपी विकार ( 0॥०78०$ ) होते हैं, फलत: जीव अनित्य हो जायगा 
ओर [ बोढ़ों के क्षणिकवाद पर आपके ही द्वार आरोपित ] “किये कर्म का नाश” तथा “न 
किये गये कर्म के फल की प्राप्ति--ये दो दोष आ पहुँचेंगे । 

विशेष--विकार से युक्त वस्तुएँ अनित्य होती हैं, क्योंकि संकोच और विकास का 
सम्बन्ध उत्पत्ति और विनाश से है--कभी-न-कभी जीव की उत्पत्ति और विनाश होगा ही। 





१६० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


जब उत्पत्ति मानेंगे तो न किय्रे गये कम के फल की प्राप्ति होगी । उलत्ति के बाद उसे सुख- 
दु:ख रूपी फल मिलेंगे, जिसके कारण पुण्य-पाप हैं; जब जीव उत्पन्न ही नहीं हुआ था तब 
उसने इन फलों के कारणरूप कम ही केसे किये थे ? कोई भी व्यक्तित उत्पत्ति के बाद कर्म 
करने पर ही फल पाता है लेकिन जीव बिना कर्म के ही फल पाने रंगेगा। उसी प्रकार 
जब जीव का विनाश होगा तब किये गये कर्म का भी नाश होगा । विनाश के बाद भोक्ता 
ही नहीं रहेंगा तब फल कौन भोगेगा ? विनाश के समय किये गये कम का फल भी नप्ट हो 
जायगा--इसमें कोई भी प्रमाण नहीं है। अतः क्रृतप्रणाश” दोष की -/प्ति होगी । 


एवं प्रधानमल्लनिबर्हणन्यायेन जीवपदार्थेदूषणाभिधानदिशाःउन्यत्रापि 
दृषणमसुत्प्रेक्षणोयम्‌ ।  तस्मान्नित्यनिर्दोषिश्ुतिविरुद्धत्वादिदभुपादेयं न 
भवति । तदुक्त भगवता व्यासेन-नंकस्मिन्नसम्भवात्‌ ( ब्र० सु० 
२१२।३१ ) इति। रामानुजेन च जेनमतनिराकरणपरत्वेन तदिदं सूत्र 
व्याकारि । 

इस प्रकार प्रधानमल्ल को शान्त करने की तरह” जीव-पदार्थ में दोष दिखाकर संकेत 
किया गया है कि अन्य पदार्थों में भी दोष की कल्पना कर लें । इसलिए नित्य ( ॥7(07778] ) 
और निर्दोष ( 79]06 ) श्रुति ( वेदों ) के विरुद्ध होने के कारण यह जेन-मत ग्राह्म 
नहीं है । भगवान्‌ व्यास ने भी [ ब्रह्मसत्र में | कहा है--[ जत-मत ठीक ] नहीं, क्योंकि 
एक ही ( वस्तु ) में | छाया और धूप के समान नास्ति! और अस्ति'--जेसे विरुद्ध धर्मों 
का आरोपण करता है जो | असम्भव है (ब्र० सू० २२३१ )। रामानुज ने इस सूत्र 
की व्याख्या जेन-मत का निराकरण करते हुए ही की है । 

विशेष--जीवस्वरूप का खण्डन करके संकेत किया गया है कि वेदाप्रामाण्य, ईशवरा- 
स्वीकार आदि पदार्थों का भी खण्डन कर लें । यदि वेद प्रमाण नहीं हैं तो जैनों के सिद्धान्त 
के अनुसार अहंन्मुनि के द्वारा प्रणीत ( उत्पन्न किया गया ) आयगम भी प्रमाण नहीं हो 
सकता । वेद अपौरुषेय हैं इसलिए पुरुषों में पाई जानेवाली स्वच्छन्दता वहाँ नहीं है । जब 
स्वच्छन्दता नहीं, तो कोई दोष केसे आयेगा ? अत: सारे दोषों से रहित वेद स्वतः ही 
प्रमाण है---उसकी प्रामाणिकता कोई नहीं मिटा सकता । उसके बाद ईइ्वर भी श्रूति के 
प्रमाणों से 'सद्ध हो जाता है--यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते ( तै० उ० ३॥१।१ ); द्यावा- 
भूमी जनयन्देव एक: (हवे० उ० ३॥३ )। "नेकस्मिन्नसंभवात्‌? सृत्र की व्याख्या 
सभी वेदान्तियों ने जेन-मत के खण्डन के रूप में ही की है। विशेष ज्ञान के लिए वह स्थल 
देखना चाहिए । 





१. प्रधानमल्डनिवहंणन्याय--जिस प्रकार मुख्य पहलवान को पछाड़ देने पर दूसरे 
पहलवान मल्ल-युद्ध करने से विरत हो जाते हैं, बसे ही जैनों के द्वारा स्वीकृत जीव स्वरूप 
को दूषित कर देने पर अन्य सिद्धान्तों और पदार्थों का खण्डन स्वयमेव हो जाता है। 


रामानुज-वशेनंम्‌ १६१ 


( ४- रामानुज-दर्शन के तोन पदार्थ ) 

एष हि तस्य सिद्धान्तः--चिदचिदीश्व रभेदेन भोकतृ-भोग्य-नियासक- 

भेदेन च व्यवस्थितास्त्रयः पदार्था इति । तदुक्तम्‌- 
१, ईश्वरथ्रविदचिच्चेति पदार्थंत्रितयं हरिः। 
ईश्वरश्निदिति प्रोक्तो जीवो दृश्यमचित्पुनः ॥॥ इति ॥। 

उस ( रामानुज ) दर्शन का यही सिद्धान्त है--चत्‌ ( $०0] ) अचितु ( एमए 
7४० ) और ईइवर ( 05०6 ) के भेद से, जो क्रमश: भोक्ता ( 0०7०७, #ण०»|०० ), 
भोग्य ( 00]०० ) और नियामक ( 0०7४०॥०० ) हैं--तीन प्रकार के निश्चित पदार्थ 
हैं। ऐसा ही कहा है--ईइवर, चित्‌ और अचित्‌ के रूप में पदार्थों की संख्या तीन है; 
हरि ( विष्णु ) ही ईएवर है, चित से जीव का अभिप्राय है और दृश्यमान जगत्‌ ( #99- 
€्वा'02९ ) अचित है ।” 

( ५. अद्वत-वेदान्त का इस विषय में पूर्वपक्ष ) 

अपरे पुनरशेषविशेषप्रत्यनीक चिन्मात्र ब्रह्मेव परमार्थ:। तच्च नित्य- 
शुद्धबुद्धमुक्तस्वभावसपि “तत्त्वमसि! ( छा० उ० ६१८।॥७ ) इत्यादिसामाना- 
घिकरण्याधिगतजी वैक्यं बध्यते मुच्यते च। । 

तद॒तिरिक्तनानाविधभोकतृभोक्तव्यादिभेदप्रपल्च: सर्वोष्पि तस्मिन्न- 
विद्यया परिकल्पित:, 'सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितोयम्‌” ( छा० उ० 
६।२।१) इत्यादिवचननिचयप्रासाण्यात्‌--इति बुवाणा:, 'तरति शोकमात्म- 
बित्‌” ( छा० उ० ७।१॥३ ) इत्यादिश्वुतिशिरःशतवशेन निविशेषज्गह्मात्मैक- 
त्वविद्ययाध्नादविद्यानिवृत्तिम ड्री कुर्वाणा:, 'मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति य इह 
नानेव पश्यति” ( काठ० उ० २११ ) इति भेदनिन्दाश्रवर्णन पारमार्थिकं 
भेद निराचक्षाणा:, विचक्षणस्मन्या: तमिमं विभागं न सहन्ते । 

कुछ लोग ( शाद्धूर वेदान्ती ), जो अपने को बड़े बुद्धिमान मानते हैं ( विचक्षणम्म- 
नया; ) इस विभाजन को नहीं मानते ( इससे सहमत नहीं हैं ) [ मायावादी थोड़ा भी 
इत नहीं सहन कर सकते । ] [ उनकी मान्यता है कि ] चित्‌ के रूप में ( स्वयं प्रकाशित 
होनेवाले ज्ञानमात्र के स्वरूप में ) केवल ब्रह्म ही परमार्थ ( ए।तगरढा० ००६५ ) है 
जिसमें सारे ( अशेष ) विशेषण ( जेसे--हस्वत्व, दीघंत्व, शब्द, स्पर्श, ज्ञातृत्व, नित्यत्व 
आदि सभी व्यावहारिक विशेषण जो किसी पदार्थ की सीमा स्थिर करते हैं कि यह इस 
तरह का है ) शत्रु के रूप में हैं (> कोई विशेषण ईश्वर में नहीं लग सकता )। उस ब्रह्म 
का स्वभाव (48807८6 ) ही नित्य ( ००४०! ), शुद्ध ( ९४१७ ), बुद्ध ( 77०48०॥ ) 
तथा मुक्त ( 77०९ ) रहना है, फिर भी तत्त्वमसि” ( वह तुम्हों हो ) की तरह के वाक्यों 
से ४ के सामानाधिकरण्य ( जीव और ब्रह्म का एक होना, समानाधिकरण ८ एक 

स० सं० 
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आधार, ॥6०7४५५ ) से उसकी एकता जीव के साथ सिद्ध होती है, और इसलिए वह 
वन्धन में भी पड़ता है और मुक्त भी होता है। [ 'तत्त्वमसि” का अर्थ है--वह ( ब्रह्म ) 
तुम ( जीव ) हो अर्थात्‌ ब्रह्म ही जीव है। यद्यपि ब्रह्म मुक्त है किन्तु उपयुक्त वाक्य में 
दोनों की एकता होने के कारण जीव के रूप में ब्रह्म बन्धन में पड़ता है। जीव और ब्रह्म 
के ऐक्य का जब साक्षात्कार हो जाता है तब वह ब्रह्म मुक्त हो जाता है । ] 

उस ( ब्रह्म ) के अतिरिक्त, भोक्‍ता ( जीब ), भोग्य ( जगत ) आदि के भेदों के 
रूप में नाना प्रकार के प्रयंच ( विस्तार ए7रांएश३०  0ए०भंप्॑६5 ) उस ब्रह्म में ही 
कल्पित किये जाते हैं-ये सारे-के-स।रे अविद्या ( ॥[[पश्मंका, उहणश्रा८० ) से परि- 
चालित होते हैं । इसके लिए कितने ही वाक्य प्रमाण के रूप हैं, जेसे-- हे सोम्य ( प्रसन्‍न- 
मुख शिष्य ), सबसे पहले यह सत्‌ ( ४०7६ ) ही उत्पन्न हुआ था, जो अकेला था, 
दूसरा कुछ नहीं था!; इस प्रकार की: बातें ये ( माया वेदान्ती ) लोग करते हैं। [ अद्वितीय 
मानने से ब्रह्म निविशेष मालूम पड़ता है, उसमें कोई विशेषण नहीं लग सकता । यदि 
विशेषण लग सकते तो वे ही विशेषण लगकर दूसरे ब्रह्म भी हो सकते । जब तक सूत्र 
( #०ण7०७ ) नहीं मालूम है तब तक एक ही कलाकृति है, जिस क्षण कृति के विशेष 
या सूत्र ज्ञात हो जायेंगे उसी क्षण दूसरी कृति निरमित हो जायगी । ] 

आत्मा को जाननेवाला शोक को पार कर जाता है' ( छा० उ० ७।१॥३ ) इस 
तरह के सेकड़ों वेदवाक्यों के सिर पर सवार होकर ( ॥'88ंग्रड ॥तएकवा॥ 8९ ० ), 
निविशेष ब्रह्म और आत्मा के एकत्व ( [6०7४६५ ) के ज्ञान से ( आत्मा के शुद्ध रूप का 
साक्षात्तर करके ), अनादिकाल से चली आनेवाली अविद्या ( माया, भ्रम ) की निवृत्ति 
हं। जाती है--ऐस। वे स्वीकार करते हैं । “जो व्यक्ति इस ( ब्रह्म ) को नाना प्रकार के 
रूप में देखता है, वह मृत्यु के बाद भी पुनः मृत्यु ( जन्मान्तर में ) पाता है! ( क/० उ० 
२।१ ) यहाँ [ जीव और ब्रह्म में ] भेद माननेवाले की निन्‍्दा सुनकर दोनों के बीच ये 
( मायावेदान्ती ) तात्विक भेद नहीं मानते । 

( ५. क. रामानुज का उत्तर-पक्ष, अद्वंतियों की अविद्या का पुपक्ष ) 

तत्रायं समाधिरप्िधीयते । भवेदेतदेव॑ यद्यविद्यायां प्रमाणं विश्वेत । 
नन्विदमनादि भावहूपं ज्ञाननिर्वत्यमज्ञानम्‌ अहमज्ञो सामन्‍्यं च न जानासि' 
इति प्रत्यक्षप्रमाणसिद्धम्‌ । तदुक्तम्‌-- 

२. अनादि भावरूपं यहिज्ञानेन विलोयते। 
तदज्ञानमिति प्राज्ञा लक्षणं सम्प्रचक्षते ॥ 
( चित्सुखो १५९ ) इति। 

इन सभी शंकाओं का समाधान इस प्रकार है--[ शांकर वेदान्तियों का ] कथन ठीक 

माना जाता, यदि अविद्या को मानने के लिए प्रमाण रहते । [ अविद्या को माननेवाले यह 
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कह सकते हैं कि | यह अज्ञान अनादि और भावात्मक ( ?०&ंधं९० ) है, तथा ज्ञान से हट 
जाता है; प्रत्यक्ष-प्रमाण से ही यह सिद्ध है ( जेसा कि हम ऐसे वाकयों में पाते हैं-- ) मैं 
अज्ञानी हैँ, अपने आप को या किसी दूसरे को भी नहीं जानता हूँ ।' ऐसा ही कहा भी है-- 
“जो अनादि है, भावात्मक है, विज्ञान ( #7०७श००१९४८ ) से जिसका नाश होता है, वही 
अज्ञान है--विशेषज्ञ लोग इसका लक्षण इसी प्रकार करते हैं ।' ( चित्सुखी १॥९ ) | 

विशेष--चित्सुखाचायं ( १२२५ ई० ) के द्वारा लिखित चित्सुखी या प्रत्यकत्त्व- 
दीपिका श्ांकरदशन का एक बहुमान्य ग्रन्थ है। इसकी टीका प्रत्यक्स्वरूप ने प्रायः १५०० 
ई. में मानसनयनप्रसादिनी के नाम से की थी। स्वंदर्शन संग्रह ( १३५० ई० ) में 
चित्सुखी का उद्धरण उसकी कीति का सूचक है । 


“न चेतस्लानाभावजिषयमित्याशदूनोयम्‌ । को होव॑ ब्रयात्म्रभाकर- 
कररलम्धो भट्टटसहस्तो वा ? साथः:-- 
. ३. स्वरूपपरख्पाभ्यां नित्यं सदसदात्मके । 
-._ अस्तुनि ज्ञायते किच्चित्कंश्िदृ्पं कदाचन।। 
| | ४. भावान्तरभभावो हि कयाचित्तु व्यपेक्षया । 
४३ तर हाल. आवाम्तरादभावोडसन्यो न कश्चिदनिरूपणात्‌ ।। 
-इलि बंदतां भावश्यतिरिक्तस्थाभावस्थानभ्युपगमात्‌।. 


 [ अज्ञान के विषय में उपमुंन्त प्रत्यक्ष, मायावादियों के दृष्टिकोण से भावरूप 
( [?०शं(ए९ ) अज्ञान का विषय है इसलिए उनके अनुसार ही यह कहा जाता है ] यह 
( प्रत्यक्ष ) ज्ञान के अभाव का विषय है--ऐसी शंका भी नहीं करनी चाहिए। (इस 
प्रत्यक्ष को ज्ञान के अभाव का विषय ) माननेवाले कोन हैं? या तो प्रभाकर गुरु 
( मीमांसा के एक सम्प्रदाय के प्रवतंक ) का वरद कर पानेवाले ( > गुरु-मतानुयायी ) या 
कुमारिलभट्ट का सहारा पानेवाले ( भाट्टमीमांसक ) ऐसा कहेंगे । 





१. प्रभाकर को गुरु उपाधि मिलने के विषय में एक दन्तकथा है । एक बार इनके अध्या- 
पक एक ग्रन्थ में यह पढ़कर परेशान थे--अन्र तुनोक्त॑, तन्रापिनोक्तम्‌ । परेशानी का कारण 
यह था कि दोनों स्थानों पर पदार्थ का कथन किया गया था जब कि ये यंक्तियाँ ठीक उल्टी 
बातें 3 रही थीं। गुरु की परेशानी से प्रभाकर की बुद्धि जाग उठी और उन्होंने 
इन पंक्तियों को इस रूप में पढ़ा--अञ्न तुना उक्तम्‌ ( यहाँ तु! शब्द के द्वारा उल्लेख 
है ), तन्न अपिना उक्तम्‌ ( वहाँ 'अपि” शब्द से उल्लेख है )। स्मरणीय है कि पहले के ग्रन्थों 
में अक्षर सटा-सटाकर लिखे जाते थे, इसीलिए इस तरह की कठिनाई अध्यापक को हुई । 


ने तुम्हीं ग 
लेख । कहा कि प्रभाकर, आज से तुम्हीं गुरुहो । यही कारण था कि प्रभाकर गुरु कह- 
इन्होंने शबरभाष्य पर टीका लिखकर अपना सम्प्रदाय चलाया-। 


१ ििाणशणाााककऊऊर._..._._.| 


१्दड सर्वदशनसंप्रहें- 


गुरुमतवाले तो ऐसा ( अज्ञान को भावरूप न मानकर, ज्ञानाभाव का विषय मानना ) 
मान ही नहीं सकते । उन्हीं का कथन है--अपने रूप ( सत्‌ के रूप में ) तथा दूसरे के 
रूप ( असत्‌ के रूप में ) की सहायता से, नित्य-रूप से, सत्‌ और असत्‌ दोनों में विद्यमान 
वस्तु में, कोई व्यक्ति, एक समय में, किसी एक ही रूप को जान सकता है ।” [ वस्तुओं में 
सदा दो रूप होते हैं, स्वकीय रूप से वस्तु सदात्मंक हैं और परकीय रूप से वंह असदात्मक 
है । कभो वस्तु को हम सत्‌ के रूप में ( |5/00 ) जानते हैं, कभी असंत के रूप॑ में । 
जब सत्‌ के रूप में कोई गुण जाना जाता है, उस समय उससे भिन्‍न या परकीय गुण असत्‌ 
रहेंगे ही । आम के फल में रूप, रस आदि सभी हैं--कभी रूप को जानते हैं, उस समय 
रण का ज्ञान नहीं इत्यादि । अतः सत्‌ रूप में ज्ञान के समय भी असत्‌ रहता है असत्‌ के 
ज्ञान के समय में भी सत्‌ है; परन्तु यह प्रकृति का नियम है: कि व्यक्ति एक समय में किसी 
एक को ही जान सकता है यद्यपि दुसरा रूप भी दूसरे समय में यथावत्‌ जाना-जा सकता 
है । अत: सत्‌ और असत्‌ में कोई अन्तर नहीं । ] 

अभाव एक प्रकार का दूसरा भाव (070(ए ) है जो किसी-न-किसी व्यपेक्षा 
( सम्बन्ध, असत्‌ के निरूपण की इच्छा ) से प्रकट किया जाता है। एक अन्य भाव ( भाव 
का विशेष भेद ) के अतिरिक्त अभाव नामक कोई पदार्थ नहीं है क्योंकि उसका निरूपण 
नहीं हो सकता ।' [ (थ्वी में घट का अत्यन्ताभाव पृथ्वी का स्वरूपमात्र है ( ?०अंत४० ), 
घ्रट का प्राग्भाव मिट्टी है, ध्वंसाभाव खपड़ा है, अन्योन्याभाव पटादि है--इस प्रकार घट 
के चारों अभाव ( अत्यन्ताभाव, प्र/ग्भाव, प्रध्वंसाभाव; और अन्योन्याभाव ) किसी-न-किसी 
भाव ( 708२० वपं(9 ) के ही रूप में हैं, अतः अभाव भाव ही का दूसरा नाम है जो 
असत्‌ पदाथे की अभिव्यक्ति के लिए प्रयुक्त होता है। | यह कहकर प्रभाकर के मतानुयायी 
भाव के अतिरिक्त अभाव पदार्थ को स्वीकार ही नहीं करते [ कि अज्ञान को ज्ञानाभाव- 
विषयक मानें । ] 

विशेष--यहाँ पर शद्भूर वेदान्त द्वारा पूव॑पक्ष की स्थापना हो रहो है। तथ्य यही है 
कि शद्भूर अज्ञान को भावरूप मानते हैं, इसके लिए मीमांसकों से भी वे यह स्वीकार करवा 
लेते हैं कि अभाव भावरूप है अर्थात्‌ अज्ञान > ज्ञानाभाव ८ ज्ञानभाव 5 भावरूप ( ए०थ- 
(४९ 387097०८ ) । अपने अज्ञान को ज्ञानाभाव कहना वे किसी मूल्य पर भी स्वीकार 
नहीं करते । यही अज्ञान सारे मायाजाल की सृष्टि करता है, यदि ज्ञानाभाव इसे मान लेंगे 
तो इसकी विश्वसृजनशक्ति विनप्ट हो जायगी। रामानुज आगे चलकर इस अज्ञानया 
माया का खण्डन करेंगे। उपयुंह० पद्यों में प्रभाकर का उद्धरण देकर उनसे अज्ञान को 
प्रकारान्तर से भावात्मक स्वीकार कराया जा रहा है। प्रभाकर भाव का ही एक दूसरा 
रूप अभाव मानते हैं, उससे एक नहीं । तो एक तरह से उन्होंने शद्भुर को स्थिति ही 
स्वीकार कर ली । 
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न द्वितोयः। अभावस्थ षष्ठप्रमाणगोचरत्वेन ज्ञानस्य नित्यानुमेयत्वेन 
च तदभावस्यथ प्रत्यक्षविषयत्वानुपपत्तेः:। यदि पुनः प्रत्यक्षाभाववादी 
कश्रिदेवमाचक्षक्षी त, त॑ प्रत्याचक्षो त--अहमज्ञ इत्यस्मिश्ननुभवेष्हसित्या- 
त्मनोष्भावधर्मितया ज्ञानस्थः प्रतियोगितया चावगतिरस्ति न वा ? अस्ति 
चेत्‌, विरोधादेव न ज्ञानानुभवः । न चेत्‌, धर्मिप्रतियोगिज्ञानसापेक्षो ज्ञाना- 
भावानुभव: सुतरां न सम्भवति। तस्याज्ञानस्य भावरूपत्वे प्रागुक्तदूषणा- 
भावात्‌ अममनुभबो भावरूपाज्ञानग़ोचर एवाभ्युपगन्तव्य इति ! 
तय >दूसास ओर, भाट्ट-मोम॑सिक भी ऐसा नहीं कह सकते । अभाव का ज्ञान उनके अनुसार 
हे अ्रमाण:(:अुक्लन्धि:) से होता है ( प्रत्यक्ष श्रमाण से नहीं ), तथा ज्ञान भी सदा ही 
. अंकुंका रहती हैं अतः इसका अभाव (- शानाभाव ) भी प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो 
हिंकीए [अिद्ञाप अभांव की भांटू लीग एक एथक्‌ पदार्थ स्वीकार. करते हैं फिर भी मैं 
नहीं जानता' इस प्रकार की प्रेत्यें्ष ज्ञानांभाव का विषय नहीं । ज्ञान को प्रत्यक्ष मानने पर 
शउस्कर संतान प्रत्यक्ष कों विषय हो सकता है, पर भाट्ट लोग ज्ञान को प्रत्यक्षन 
मार्भफर अनर्मेत मानते है नेयामिकों को यंह केयन हैं कि मैं जानता हैं" यह वाक्य जलुः 
व्यवसायात्मक आर्तर, फ्रत्थक्ष से निः्पन्ने होतो हैं इसलिए ज्ञान प्रत्यक्ष का विंषय है, परन्तु 
यह ठीक नहीं । इस प्रकार कआ्ञन दूसरे अनुव्यवसायात्मक ज्ञान की अपेक्षा रखता है, वह 
भी दीजरे को लधप्रेकषा: कछरेगा-5:इस तरह अववस्था नाम का. दोष उत्पन्न हो जायगा । इस- 
लिप जा की. भाटमववुलार स्वप्रकाशक. ( दीप-की तरह ) मानना ही उपयुक्त है। एक 
दीप्र.इुसरे, दीप से प्रकाशित नहीं होता, अपना प्रकाशन आप ही करता है । निष्कर्ष यह है 
क्रि.ज्ञान. इनके आतुसार अतीन्द्रिय है । प्रत्यक्ष के योग्य पदार्थों का अभाव भले ही प्रत्यक्ष 
हो, लेकिन प्रत्यक्ष से ग्रहण न करने योग्य पदार्थों ( जेसे, ज्ञान ) का अभाव भी प्रत्यक्ष का 
विषय नहीं । फलित यह हुआ कि नैं अज्ञ हैं' यह प्रत्यक्ष ज्ञानाभाव का विषय नहीं, 
भावस्व॒रूप अज्ञान का ही विषय मानना पड़ेगा.। ज्ञानाभाव का प्रत्यक्ष नहीं है--प्रत्यक्ष 
ज्ञानाभाव नहीं है.( 977९ ८०ाएशअं० )। ] 





न अब यदि अभाव को प्रत्यक्ष ( अनुपलब्धि को प्रत्यक्ष प्रमाण में अन्तभू त ) माननेवाला 
डे क्त ऐसी बात कहे, तो उससे पूछता चाहिए--मैं अज्ञ हैं! इस प्रकार के प्रत्यक्ष अनुभव 
अमान के रूप में या ज्ञान के प्रतियोगी ( विरोधी -- नहीं जानना ) के रूप में, 
के ( 5 शब्द से प्रतीत होनेवालो ) की अवगति ( ज्ञान &9[#०7४०१४४०) ) होती 
सं नहीं ? यदि ऐसी अवस्था में आत्मा का बोध होता है, तो विरोध के ही कारण ज्ञान 

बा का अनुभव नहीं होगा । यदि नहीं होता तो ज्ञान के अभाव का अनुभव और 
नहीं होगा, क्योकि कोई भी अभाव तभी जाना:जा सकता है जब अभाव के धर्मोसे 








१६६ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


युक्त ( उसके आधार का ) उसके विरोधी ( भाव ) का ज्ञान हो । [ नेयायिकादि अभाव 
को प्रत्यक्ष हो मानते हैं । उपयुक्त अनवस्था इसलिए नहीं रूमती कि अन्तिम अनुव्यव- 
साय स्वयम्‌ अज्ञात होकर भी वस्तु की सत्ता से ही अपने पहले के अनुव्यवस्य का ग्रहण 
कर लेगा । ज्ञान दो तरह के है--परगत और स्वगत । पूरा का पूरा परगत ज्ञान निवि- 
कल्प तथा स्वगत ज्ञान अतीन्द्रिय है। स्वगत सविकल्पक ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है | इसलिए 
इनके मतानुसार “अहमज्ञ:” यह प्रत्यक्ष अनुभव ज्ञानाभाव का विषय है--ऐसा कह सकते हैं । 
इस सम्प्रदाय से अद्वेतवेदान्ती पूछतें हैं कि मैं अज्ञ हैं ( मैं ज्ञानाभाव सम्पन्न हैं) इस अनु- 
भव में ज्ञानाभाव को आधार मानने के कारण “अहम! अथवाली आत्मा का ज्ञान होता है 
कि नहीं ? उसी अनुभव में ज्ञानाभाव का विरोधी होने के कारण ज्ञान का ज्ञान होता है कि 
नहीं ? यदि होता है तो ज्ञान की सत्ता माननी पड़ेगी; ज्ञानाभाव कहाँ है ओर कहाँ है उसका 
अनुभव ? यदि नहीं है तो ज्ञानाभाव रहने पर भी इसका अनुभव नहीं होगा, क्‍योंकि 
अभाव का ज्ञान तभी सम्भव है जब अभाव के आधार का ज्ञान हो, अभाव के प्रतियोगी 
का ज्ञान हो । घट का बिना ज्ञान हुए घटाभाव जानना असम्भव है। ] 

अब यदि उस अज्ञान को भावरूप ( ९०४५० ) स्वीकार कर हें, तो उपयुक्त दोषों 
से मुक्ति मिल जाती है। अतएव यह अनुभव भावरूप अज्ञान से ही उत्पन्न होता है--ऐसा 
मानना चाहिए। ( इस प्रकार मायावादियों का पूव॑पक्ष समाप्त हुआ । ) 


( ६. रामानुज द्वारा इसका खण्डन ) 


तदेतद्गगनरोसन्थायितम्‌ । भावरूपस्थाज्ञानस्थ ज्ञानाभावेन समान- 
योगक्षेमत्वात्‌ । तथाहि--विषयत्वेनाश्रयत्वेन चाज्ञानस्य व्यावर्तकतया 
प्रत्यगर्थ: प्रतिपन्नो न वा ? प्रतिपन्नश्चेत्‌, स्वरूपज्ञाननिवर्त्य तदज्ञानसिति 
तस्मिन्प्रतिपन्ने कथड्भरमवतिष्ठते ? अप्रतिपन्नश्नेत्‌, व्यावतंकाश्रयविषय- 
शुन्यमज्ञानं कथमनुभूयेत ? 

[ मायावादियों के द्वारा अज्ञान को भावरूप मानने के लिए तर्क देना ठीक वेसा ही 
असम्भव है जेसा कोई पशु ] आकाश का पौगुर (जुगाली, चवितचर्बंण, 7०8थ2४- 
878 ) करे ! भाव के रूप में अज्ञान को मानना ज्ञानाभाव के रूप में मानने के ही बराबर 
है । इसमें दो विकल्प हो सकते हैं--[ अज्ञान के ] विषय ( आत्मा के स्वरूप का ज्ञान ) 
तथा आश्रय (आत्मा ) के रूप में, अज्ञान की व्यावतंक बनकर, उस ज्ञानस्वरूप आत्मा 
की प्रतीति होती है कि नहीं ? ( “मैं अज्ञ हैं' इस अज्ञान की प्रतीति के समय उस ज्ञान- 
स्वरूप आत्मा की प्रतीति होती है कि नहीं ? ) यदि प्रतीति होती है" तो “स्वरूप के ज्ञान 
से निवृत्त होनेवाला ( ज्ञान का विरोधी ) वह अज्ञान है'--इसलिए उस ( ज्ञान ) की प्रतीति 
होने पर ज्ञान किसी प्रकार नहीं रह सकता । [ चूँकि अज्ञान आत्मा के शुद्ध स्वरूप को 
जान जाने पर हट जाता है इसलिए स्वरूप के ज्ञान के बाद अज्ञान ठहरेगा ही नहीं । 
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'अहमजञ:' में अज्ञान की प्रतीति के समय ज्ञान यदि रहे तो अज्ञान की प्रतीति केसे हो 
सकेगी, अज्ञान कहाँ:से रहेगा ? ] दूसरी ओर यदि आत्मा की प्रतीति नहीं होती, तो 
व्यावतंक ( अज्ञनन का व्यावतंक है आत्मा, प्रतीति, बोध ), आश्रय तथा विषय से शून्य 
होने से अश्ञान का अनुभव ही केसे होगा ? 

विशेष--अज्ञान ( मैं अज्ञ हैं) का विषय ( 00०० ) आत्मा के स्वरूप का ज्ञान 
ही है; उसका आश्रय ( 9ए0०४०४४०, ०» ००६ ) है आत्मा, क्‍योंकि आत्मा को प्रत्यक्ष 
रूप में यह अनुभव होता है कि मैं नहीं जानता हूँ। आत्मा ही अज्ञान का व्यावतंक 
( रोकने वाछा, प्रतिषंधक ) है। यहाँ शांकरवेदान्तियों का दोष दिखछाया जा रहा है कि 
व्यायलेक के ही वे अज्ञान का विषय और आश्रय दोनों मान लेते हैं । 


अज विशदः स्वरूपावास एवाज्ञानविरोधो, नाज्ञानेन सह भासत 
इंचलशणयथिववलशाने संत्यपि नाज्ञानानुभवविरोध इति-हन्त, तहि ज्ञाना- 
भाकेइदषि समानमेतदन्यत्राभिनिवेशात्‌ ! तस्मादुसयाभ्युपगतज्ञानाभाव एव 
अहियाही सानन्‍्य व ने जानासि! इत्यनुभवगोचर इत्यभ्युपगन्तव्यम्‌ । 

( मायावादी यह कह सकते हैं कि ) आत्मा ( स्वरूप ) की जो प्रतीति ( अवभास ) 
स्कुट (| (४४7०२६त7 ) हैं वही अज्ञान (माया ) का विरोध करती है। . वह ( विशद 
आत्मप्रंतीति ) अज्ञान के साथ नहीं रह सकती । इस प्रकार [ अज्ञान के ] आश्रय और 
विषय के होने पर [ आत्मा की प्रतीति स्फुट न होने से | उसका विरोध अज्ञान ( अहमज्ञ: ) 
के अनुभव के साथ नहीं होता ( तात्पयं यही है कि अविद्वद आत्मप्रतीति अज्ञान का व्याव- 
तंक नहीं हैं, विशद से ही ऐसी आशा की जाय )। रामानुज उत्तर में कहते हैं कि हाय, 
हांय, तब तो [ जो बात भावरूप अज्ञान मानकर आप-कह रहे हैं | वही बात ज्ञानाभाव 
का विषय मानने पर होगी ( कि आधार और विरोधी--इन दोनों में विशद स्वरूपाव- 
भास या आत्मप्रतीति विरोधी हो सकेगी, अविशद स्वरूपावभास नहीं । ) हाँ, यदि आप 
पक्षपात ( अभिनिवेश ) न करें तभी ऐसा कहेंगे । [ मायावादी लोग भावरूप अज्ञान 
मानने में जो पक्षपात करते हैं वह हम लोगों में नहीं है। इस प्रकार दोनों पक्षों ( हमारे 
और आपके ) से सिद्ध ज्ञानाभाव ही-“मैं अज्ञ है, अपने आपको और दूसरे को भी नहीं 
जानता' इस वाक्य में अनुभुत होता है ( $ ०एशप ८०१ )--ऐसा मानना चाहिए । 

विशेष--रामानुज अपने तर्क के बल से अद्वेतियों को 'अज्ञान भावरूप नहीं, ज्ञाना- 
भाव का विषय है! ऐसा स्वीकार कराते हैं । निष्कर्ष यह निकल। कि अज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण 
से बोघ्य नहीं । अब अनुमान के अखाड़े में ले जाकर अज्ञान को पछाड़ने की युक्ति रची 
जा रही है। रामानुज ने अपने ब्र० सू० भाष्य के प्रथम सूत्र में अज्ञान का खण्डन बड़े 


जोरदार दाब्दों में किया है। उसी से विषयवस्तु लेकर प्रस्तुत स्थल में प्रतिपादन किया 
जा रहा है| 


000 कक... हि 


१६८ सब्ंदश्शनसंग्रहे--- 
( ७. अज्ञान को भावरूप सानने में अनुमान और उसका ख़ष्डन ) 

अस्तु तहांनुमानं मान विवादास्पवं प्रमाणशा्य स्वप्रागभावव्यतिरिक्त 
स्वविषयावरणस्वनिवरत्यं-स्वदेशगत-वस्त्वन्तर-पृवंकन्‌.._ अप्रकाशितार्य: 
प्रकाशकत्वादन्धकारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावत्‌ इति। - -- 

[ शांकर वेदान्ती कह सकते हैं कि ] प्रस्तुत बिवाद से ग्रस्त ज्ञान (<- अज्ञान भावरूप 
है ) को अनुमान से सिद्ध क्‍यों नहीं मानते ? अनुमान इस प्रकार हो सकता है-- 

(१ )[ अविदया को ] प्रमाणित करनेवाला ज्ञान ( पक्ष ) किसी दूसरी वस्तु के 
बाद में होता है, जो वस्तु ज्ञान के प्रास्भाव से बिल्कुल भिन्न, ज्ञान के विषयों को हॉँकने- 
वाली, ज्ञान के द्वारा हट जानेवाली, तथा जो ज्ञान के स्थान में अवस्थित रहती है 
( साध्य ) । 6 है 

( २ ) कारण यह है-प्रमाण ज्ञान ( २8॥6 ॥70%7०व४० ) अप्रकालित वस्तुओं 
को भी प्रकाशित करता है ( हेतु ) । 

( ३ ) जिस प्रकार अन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न होनेवाली दीप की प्रभा होती है 
( उदाहरण )। 

विशेष--प्रथम वाक्य में बस्त्वन्तर' के कुछ विशेषण लगाये गये हैं। स्वविषयावरण 
+ स्व अर्थात्‌ प्रमाणज्ञान का विषय ब्रह्मादि है, उसके स्वरूप को ढेकनेवाला । स्वदेशगत> 
प्रमाणज्ञान का देश आत्मा है, उसी में अवस्थित रहनेवोला । स्वप्रार्भावव्यतिरिक्त > प्रमा- 
णज्ञान के प्राग्भाव से पृथक्‌ । उपयुक्त विशेषणों से युक्त अज्ञान भावरूप सिद्ध होता है। 
जो दीप प्रथम-प्रथम प्रकाश की किरणें फेलाता है उसी में अन्धकार को नष्ट करने की 
शक्ति होती है। जिस श्रकार अँधेरे में पहले-पहल जलाया गया दीपक अपनी प्रभा से 
अप्रकाशित वस्तुओं को प्रकाश में लाता है उसी प्रकार अंधेरे की तरह॒विद्यमान किती 
दूसरी वस्तु ( अर्थात्‌ अज्ञान ) को हटाकर प्रमाणज्ञान भी अप्रकाशित वस्तु ( आत्म- 
स्वरूप ) को प्रकाश में ले आता है । जो वस्तु हटाई जाती है वही अज्ञान है, यह भावरूप 
है जिसकी व्यातृत्ति ज्ञान द्वारा ही होती है । 


तदपि न क्षोदक्षमम्‌ । अज्ञानेःप्यनभिमताज्ञानान्तरसाधनेःपसिद्धान्ता- 
पातात्‌ | तदसाधनेःनेकान्तिकत्वात्‌ । दृष्टान्तस्थ साधनविकरूत्वाच्च । 
न हि प्रदीपप्रभाया अप्रकाशितार्थप्रकाशकत्वं सम्भवति । ज्ञानस्थैव प्रकाश- 
कत्वात्‌। सत्यपि प्रदीपे ज्ञानेन विषयप्रकाशसम्भवात्‌ । प्रदोपप्रभायास्तु 
चक्षुरिन्द्रियस्थ ज्ञानं समुत्पादयतो विरोधिसन्तमंसनिरसनद्वारेणोपका र- 
कत्वमात्रमेवेत्यलमति विस्तरेण । 

[ रामानुज का कहना है कि ] उपयुंक्त उक्ति भी तर्क की कसौटी पर खरी नहीं 
उतर सकती ( शब्दश:, चक्की में पिसने से बच नहीं सकती; क्षोद -- चूर्ण )। कारण यह 
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है कि [ आप ज्ञान को दूसरी वस्तु-अज्ञान-के बाद सिद्ध करते हैं तो | यह अज्ञान भी 
[ उसी हेतु से ( अप्रकाशित प्रपत्च को प्रकाग्ति करने के कारण ) ] एक दूसरे अज्ञान 
की अपेक्षा रखेगा जो सिद्ध करना आपको अभीष्ट नहीं क्योंकि ऐसा करने पर [ दूसरे 
अज्ञान से प्रप्य का आवरण हो जाने पर संसार की ही सम्भावना मिट जायगी जो | 
आपके सिद्धान्त के भी विरुद्ध है। ( अथवा इस दूसरे अज्ञान से आपके प्रस्तुत अनुमान 
का विषय--भावरूप अज्ञान--का भी आवरण 'हो जायगा और संसार की सिद्धि 
नहीं हो सकेगी । ) | 

यदि आप [ भांवरूप अज्ञान को या उसके साधक अनुमान को तथाकथित विशेषणों 
से युक्त किसी दूसरी वस्तु के पश्चात्‌ ] सिद्ध नहीं करेंगे तो हेतु. अनेकान्तिक ( व्यभिचार- 
युबत | हों जायेगा । | यहाँ हेतु है 'अप्रकाशितार्थ को प्रकाशित करने के कारण” । यह हेतु 
साध्य ( धिंश# ४८४) के विरोधी स्थानों में भी रहता है इसलिए अनेकान्तिक>अनिश्चित 
हैं. ]:बुकरे, उपभुंबत अनुमान में दृष्ठान्त ( साध्य को ) सिद्ध करने की सामर्थ्य नहीं 
रखता: क्योंकि वस्तुंत: दीपक की प्रभा अग्रकाशित वस्तु को प्रकाशित नहीं करती, ज्ञान ही 
किसी कह्तु का: प्रकाशन कर सकता है । दीपक के रहने पर भी ज्ञान से ही विषयों का 
का अ्रकाइुन सम्भव है । दर्कनेन्द्रिय ज्ञान उत्पन्न करती है, उसी समय प्रदीप-प्रभा ( सहा- 
गकके रूप/में:) पं ऋण के विरोधी निविड़ अन्धकार को दूर करके थोड़ा-स। उपकार ही 
प्रः/क्रतोन्हेज अब अधिक बिस्तार करना व्यर्थ है। 
पकड़ । 9 गधार फ्ास (ठ5 कर. उपर्यक्स अनुसान का प्रत्यनुमान ) 
८ह+ खतिप्रयोग्रश्व विवादाध्मासितसज्ञानं न ज्ञानसात्रग्रह्माश्रितम्‌; अज्ञान- 
त्वाकुःशुक्षिकाशज्ानवदिति । मनु शुक्तिकाद्यज्ञानस्याश्रयस्य॒प्रत्यगर्थस्य 
शहनसाज्नस्वभाबत्वभेव इति चेत्‌, सेब शद्धुष्ठा: । अनुभूतिहि स्वसद्भावे- 
नेव कस्यचिह्स्तुनो व्यवहारानुगुणत्वापादनस्वभावों ज्ञानावगतिसंविदाद्य- 
परनासा सक्ंकोइनुभवितुरात्मनो धर्मविशेष:। अनुभवितुरात्मत्वमात्म- 
वृत्तिगुजविशेषस्य ज्ञानत्वमित्याश्रयणात्‌ । व 
. इसका विरोधी अनुमान ( (00५:/७४-००»ं४०7 ) इस प्रकार है--जिस अज्ञान के 
विषय में विवाद चछ रहा है वह विशुद्धज्ञान के स्वरूप ब्रह्म में आश्रय नहीं ले सकता, 
क्योंकि वह अज्ञान है ( जब कि ब्रह्म ज्ञान है )--जिस प्रकार शुक्ति ( सीपी, !७८/७ ) 
आदि के विषय में उत्पन्न अज्ञान [ ज्ञाता पर आश्रित है न कि ज्ञान पर ही, क्योंकि जीव 
ही ज्ञाता है; उसी प्रकार मायावादियों का वह भावरूप अज्ञान ज्ञाता पर ही आश्रित है 
न कि ज्ञान पर । छेकित मायावादी तो इस अज्ञान को ज्ञानरूप ब्रह्म पर आश्रित मानते 
हैं--यह उनका दोष है। ] 

| यदि कोई शंका करे कि ] शुक्ति आदि के विषय में होनेवाले अज्ञान ( [एंठा ) 

का आश्रय स्वचेतन ( आत्मा प्रत्यक्‌ अर्थ ) है, उसका स्वभाव ही विशुद्ध ज्ञान है। 


2एएशशशणशााार.... 





५८ सर्वदर्शनसंघहे- 


(फिर अज्ञान का आरोपण ज्ञानस्वरूप आत्मा पर केसे करते हैं? उत्तर में हम कहेंगे 
कि अनुभव करना अनुभव करनेवाली आत्मा का एक धर्म है जो ( धर्म ) केवल अपनी 
सत्ता से, किसी वस्तु में व्यवहार की योग्यता ( आनुगृुष्य ) उत्पन्न करने का स्वभाव 


रहता है; जिस ( अनुभूति ) के ज्ञान, अवगति, संविद्‌ ( बोध ) आदि बहुत से नाम हैं' 


तथा जो ( धर्म) कम करनेवाला भी है। अनुभव करनेवाले को आत्मा और आत्मा की 
वृत्तियों ( ७८४०४ ) में स्थित एक गुण को ज्ञान कहते हैं । 

ननु ज्ञानरूपस्थात्मनः कथं जशञानगुणकत्वभिति चेत्‌, तदसारम्‌ | यथा हि 
मणिद्युमणिप्रभृति तेजोद्रव्यं प्रभावद्रूपेणावतिष्ठमानं प्रभ्नाहपग्रुणाक्रयः । 
स्वाश्रया दन्‍्यत्रापि वर्तमानत्वेन रूपवत्त्वेन च प्रभा द्रव्यरूपा5पि तच्छेषत्व- 
निबन्धनगुणव्यवहा रा । एवमयसात्मा स्वप्रकाशचिद्रप एवं चेतन्यगुणः । 


यहाँ कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि ज्ञान तो आत्मा का स्वरूप ( ॥:8827०० ) है, 
फिर ज्ञान उसका गुण कैसे होगा ? इस पर रामानुज का कथन है कि यह शंका ठीक 
नहीं । [ रामानुज जीवात्मा और परमात्मा दोनों को ज्ञानस्वरूप मानते हैं, फिर ज्ञान 
उनका गुण भी है, ऐसा स्वीकार करते हैं। यह उपन्यास ( ॥8:80॥॥77076 ) आपत्ति- 
जनक है, क्‍योंकि स्वरूप गुण नहीं हो सकता । किन्तु जिस श्रृति-प्रमाण से आत्मा को ज्ञान- 
रूप मानते हैं, उसी प्रमाण से आत्मा का गुण ज्ञान है, यह भी जानते हैं | स्वरूप गुण हो 
सकता है, क्‍योंकि स्वरूपवलि ज्ञान से गरुणवाले ज्ञान को प्रथक्‌ माना जाता है। इसमें 
दृष्टान्त भी है-- ] जिस प्रकार मणि, सूर्य इत्यादि तेजस ( ,पग०&79 ) पदार्थ स्वयं 
प्रभा से युक्त स्वरूप से अवस्थित हैं, किन्तु प्रभारूपी गुण के आश्रय स्थान भी हैं। 
( अर्थात्‌ सूर्यादि तेज के स्वरूप में होकर भी तेज के एक प्रकार--प्रभा-गुण--से भरे हैं । 
स्वरूप ही गुण भी है ) । 

अपने आश्रय से प्रथक होकर भी रहने पर तथा उसमें रूप ( १००१७ ्ई ध988 ) 
होने के कारण द्रव्य के रूप में रहने पर भी, प्रभा (/8॥6 ) को गुण के रूप में 
पुकारते हैं क्‍योंकि वंह सूर्थादि के तेज का उपकारों होने का सौभाग्य रखती है। [ गुण 
किसी वस्तु में व्याप्प अथवा अव्याप्य वृत्ति धारण करके रहता है । आकाश में शब्द उसके 
एक देश में ही रहता है अत: अव्याप्य वृत्तिवाला है, घट में रूप चारों ओर से रहता है अतः 
व्याप्य वृत्तिवाला है। प्रभा नित्य रूप से सूर्य-सम्बद्ध है, फिर भी सूर्य के अतिरिक्त समुद्र, 
पव॑त, भूमि आदि में देखी जाती है---इसलिए वह गुण नहीं है। दूसरे प्रभा में, शुक्ल-रूप 
रहता है जिससे- इसे द्रव्य मानना पड़ता है ! गुण नहीं रह सकता, द्रव्य में गुण रहता है, 
अत: प्रभा द्रव्य है। फिर प्रभा को गुण कंसे कहेंगे ? चूँकि सूर्यादि तेजों में यह निवास 
करती है, गुण भी द्रव्य में रहते हैं, गुणों के साद॒श्य से प्रभा को गुण मानते हैं किन्तु यह 
व्यवहार गौण है, मुख्य रूप से तो प्रभा द्रव्य ही है। | ठीक इसी प्रकार, इस आत्मा का 


। 
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स्वरूप यथपि स्वयं प्रकाशित होनेवाला चेतन्य है, इसका गुण भी चेतन्य ही है ( जो गौण 
प्रयोग से माना जाता है ) । 

विशेष--जिस प्रकार प्रभा रष्यतः द्रव्य है, गौण रूप से उसे गुण मानते हैं; उसी 
प्रकार ज्ञान भी मुख्यतः द्रव्य ( आत्मा का स्वरूप है ), गौणरूप से ही उसे गुण के रूप 
में समझते हैं, क्योंकि आत्मा के रूप में दूसरे द्रव्यों से सम्बद्ध होकर गुण के ही समान 
हो जाता है । अब श्रुति-प्रमाण से सिद्ध करते हैं कि आत्मा का स्वरूप भी ज्ञान है और गुण 
भी ज्ञान ही है। 

तथा च श्रति:-स यथा सेन्धवघनो<नन्तरो<बा हाः कृत्स्नो रसघन एवं 
वा अरेध्यसात्मानन्तरोथ्बाह्यः कृत्स्नः प्रज्ञानधन एवं (ब्रृं० 3० ४५१३ )। 
अन्नाय॑ पुरुष: स्वयंज्योतिभंवति ( बृ० उ० ४॥३।९ )। न॒विज्ञातुविज्ञाते- 
विपरिरछोपो विद्यते ( बृ० उ० ४।३।३० ) । अथ यो वेदेदं जिप्राणीति स 
आत्मा (छा० ८।१२।४ )। योध्यं विश्ञानमयः प्राणेषु हत्न्तर्ज्योतिः 
पुरुष: ( ब्रृ० 3० ४।३।७ ) । एष हि द्रष्टा स्प्रष्टा श्रोता शन्लाता रसयिता 
मंम्ता बोड़ा कर्ता विशानात्मा पुरुष: ( प्रश्नो० ४।९ ) इत्यादिका । 

इसके लिए श्रुति्रमाण भी है--जेंसे नमक का टुकड़ा अन्तर-बाह्य का भेद बिना किये 
ही ( सत्र ) रस का ही खष्ह है, उसी प्रकार यह आत्मा भी अन्तर-बाह्य के विभाजन से 
शून्य होकर ( सर्वत्र ) प्रशानः का हो खण्ड है ( इसमें आत्मा को ज्ञान-स्वरूप बतलाया गया 
है; वृ० उ० ४५१३ ) । यहाँ ( स्वप्नावस्था में ) यह पुरुष ( आत्मा ) स्वयं प्रकाशित 
होता है ( वही, ४।३।९ ) | विज्ञाता ( आत्मा ) के ज्ञान ( गुणरूप में वर्तमान ज्ञान ) का 
विनाद्ष नहीं होता ( वही, ४३।३० )। जो यह समझे कि मैं इसे सूँघ रहा हैं, वही 
आत्मा है ( ज्ञान उसका गुण है; छा० 5१२४ )। यह पुरुष जो विज्ञान से युक्त इन्द्रियों 
ओर हृदय में भी है, वह अपने आप में प्रकाशित है ( प्रथम खण्ड में ज्ञान गुण है, फिर 
ज्ञान आत्मस्वरूप है--बू ० ४३॥७ )। वह पुरुष ही दीखनेवाला, छूनेवाला, सूँघनेवाला, 
स्वाद लेनेवाला, मनन करनेवाला, समझनेवाला, करनेवाला ( सब जगह ज्ञान गुण है ) 
तथा विज्ञानस्वरूप आत्मा है ( प्र० ४॥९ ) इत्यादि । 

विशेष--इस प्रकार कुछ श्रृतियों में आत्मा को ज्ञानस्वरूप, कुछ में ज्ञानगुणक तथा 
कुछ में ज्ञानस्वरूप और ज्ञानगुणक दोनों माना गया है । आत्मा ( केवल ज्ञाता ज्ञानगुणक ) 
है, यह कहनेवाले नेयायिक लोग भी परास्त हुए; आत्मा ज्ञानस्वरूप ही है, कहनेवाले माया- 
वेदान्ती भी गये । 

( ८. भावरूप अज्ञान सानने में भ्रुति-प्रमाण नहीं है ) 
न च 'अनुतेन हि प्रत्यूदाः ( छा० ८।३२) इति श्रुतिरविद्यायां 
प्रमाणसित्याश्रयितुं शक्यम्‌ । ऋतेतरबिषयों हानृतशब्द:। ऋतशब्वश्न 


ाणणणणणााणाऋ)ऊऋ७%क++. 


१७२ सर्वदशनसंग्रहे+ 


कर्मंवचनः । “ऋतं पिबन्तो' ( का० २११ ) इति बचनात्‌ ऋतं कर्म फला- 
भिसन्धिरहितं, परमपुरुषाराधनवेष॑ तत्प्राप्तिफलम्‌ । अज्र तबव्यतिरिक्त । 
सांसारिकाल्पफलं कर्मानृतं ब्रह्मप्राप्तिविरोधि। “य एत॑ अहालोकं न 
बिन्दन्ति अनुतेन हि प्रत्यूढा:: ( छा० ८।३।२ ) इति बचनात्‌। : क्‍ 

“अनूृत ( असत्य ) से ढेंके हुए! ( छा० ८।३।२ )"--यह श्रुतिवाक्य अविद्या के विषय 
में प्रमाण ( ॥०४४०४५ ) है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । “अनुत” का अर्थ हैं जो ऋत 
( सत्य ) से भिन्न हो । “ऋत” का अथ॑ है ( पुष्य ) कम, क्योंकि इस वाक्य*-में--“ऋत को 
पीते हुए! कहा गया है [ जिसका अथं है कि वे दोनों कर्म के फलों का अनुभव कर रहे 
हैं। |] ऋत का अथ॑ है फल की कामना न रखते हुए किया गया कम; परम पुरुष ( ब्रह्म 
की आराधना के रूप में उसकी प्राप्ति का फल मिलता है। यहाँ पर उससे भिन्न, सांसारिक 
तथा थोड़ा फल देनेवाला कम ही अनृत कहा गया है जो ब्रह्म की प्रास्ति का विरोधी है। 
ऐसा ही श्रुतिवचन भी है--जो इस ब्रह्मलोक को प्राप्त नहीं करते, वे लोग अनुत ( सांसा- 
रिक फल ) से ढेंके हुए हैं (छा० ८३॥२ ) । 

भमायां तु प्रकृति विद्यात्‌' ( श्वे० उ० ४।१० ) इत्यादौ मायाशब्दो 
विचित्रार्थसगंक रत्रिगुणात्सकप्रकृत्यभिधायको नानिरवंचनीयाज्ञानवचनः । 

५. तेन मायासहर्त्न॑ तच्छम्बरस्याशुगामिना । 
बालस्य रक्षता देहमेकंकांशेन सुदितम्‌॥ 

( बि० पु० १११९॥२० ) 
इंत्यादो विचित्रार्थसर्गसमर्थस्य पारमारथिकस्येवासुराचस्त्रविशेषस्येव 
सायाशब्दाभिधेयत्वोपालम्भात्‌ । अतो न कदाचिदपि श्रुत्या४निर्बंचनोंया- 
ज्ञानप्रतिपादनम्‌ । 

माया को मूल कारण समझें--इस वाक्य में माया-शब्द का अथे विचित्र पदार्थों की 
सृष्टि करनेवाली त्रिगुणात्मिका प्रकृति! है, न कि अनिवंचनीय ( भावरूप ) अज्ञान। 
[ विग्णुपुराण के निम्नलिखित इलोक में ] विचित्र वस्तुओं की सृष्टि में समर्थ तथा पार- 
माथिक ( वास्तविक-२०७। ), असुर के अस्त्र-विशेष का ही बोध माया शब्द से होता है-- 
बालक ( प्रह्ताद ) के शरीर की रक्षा करते हुए, उस आशुगामी [ विष्णु के चक्र | ने 
शम्बर नामक्‌ राक्षक की हजारों मायाओं को एक-एक खण्ड करके नष्ट कर दिया 
( वि० पु० ११९२० )। इसलिए श्रति-प्रमाण से कभी भी अनिवंचनीय अज्ञान का . 
प्रतिपादन नहीं होता । 

१. इस वाक्य का मायावेदान्ती लोग अथ्थ करते हैं कि अनुत संसार का मूलकारण 
माया-नामक भावरूप अज्ञान है, उसी से “शब्दादि विषयों द्वारा कामनाओं की उत्पत्ति 
होने से छोग अपने वास्तविक रूप से हर्ट दिये जाते हैं । 
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( ९. अज्ञान की सिद्धि अर्थापत्ति से भी नहीं--'तत्त्वसमसि” का अर्थ ) 
ताप्येक्योपदेशान्यथानुपपत्त्या तत्त्वंपदयो: सविशेषज्नह्मभिधायित्वेन 
विरुद्धयोर्जोवष रयो: स्वरूपेक्यस्य प्रतिपत्तुमशक्यतया3र्थापत्ते रनुदयदोषदूषि- 
तत्वात्‌ । 

[ 'तत्वमसि' (तुम वह हो ) इस वाक्य में, जीव और परमात्मा की एकता का 
उपदेश दिया गया है। यदि इन दोनों में वास्तविक भेद होता तो यह सम्भव नहीं था कि 
ऐनय दिखला दें, तथ्य यह है कि इन दोनों में काल्पनिक भेद ही माना जायगा। यह 
काल्पनिक भेद किसी अन्य उपाय से सिद्ध नहीं होता, अतः इस अभेद ज्ञान के उत्पादक के 
ख्प में-..अर्थापत्ति-प्रमाण से--अनिवंचनीय अज्ञान को स्वीकार करना पड़ेगा। इसका 
सब्हेन करते हुंए रामानुज कहते हैं कि जीव और परमात्मा में अज्ञान के अतिरिक्त ] किसी 
दुंसर प्रकार से एकता सिद्ध नहीं होती, इसलिए आप [ अज्ञान की सत्ता ] नहीं मान 
सकते। [ स्मरंणीय है कि जब किसी विशेष अर्थ के आपादान ( ग्रहण ) के बिना कोई 
वस्तु सिद्ध नहीं होती तंब अर्थापत्ति-प्रमाण मानते हैं--मोटे देवदत्त पष्डित दिन में खाते 
ही नहीं। इस वाक्य में न खानेवाले देवदत्त की मोटाई असिद्ध हो हो जायगी. यदि हम 
यह न कहें कि वे रात में 'छी-दुमुना भोजन करते हैं। यह “रात में दुगुना भोजन करना” 
अर्थापत्ति, प्रमाण से सिद्ध होता. है.।. यहाँ भी अज्ञान को न मानें तो काल्पनिक भेद सिद्ध 
नहीं होगा । लेकिन रामानुज इसे काट: रहे हैं। ] 

. करण यह है कि तत्‌.( वह ) और त्वमु ( तुम ) दोनों पदों में सविशेष ( (परथ- 
00 ) ब्रह्म का अथ॑ं है, आपस में विरोधी जीव और परमात्मा में स्वरूप की एकता का 
प्रतिपादन करना [ इस वाक्य से ] कठिन है, अतः अर्थापत्ति-प्रमाण का यहाँ उदय ही 
नहीं होगा---यही दोष यहाँ छय जायगा । [ तत्‌ और त्व॑म्‌ दोनों सविशेष॑ ब्रह्म के प्रति- 
पदक हैं, दोनों में 'नीलो घट:” इत्यादि के समान समानाधिकरणता ( 40708%9 ) है-- 
इसी से वाक्यार्थ की सिद्धि हो जाती है, अर्थापत्ति की आवश्यकता हो नहीं पड़ती । यदि 
किसी दूसरे प्रकार से वस्तुसिद्धि नहीं हो, तब अर्थापत्ति न आवेगी ? ] | 

तथा हि--तत्पद॑ निरस्तसमस्तदोषम्‌ अनवधिकातिशयासड्धूघ य- 
कल्याणगुणास्पद॑ जगदुदयविभवलयलीलं ब्रह्म प्रतिपादयति । “तदेक्षत 
बहु स्‍यां प्रजायेय” ( छा० ६॥२।३ ) इत्यादिषु तस्येब प्रकृतत्वात्‌ । 
तत्समानाधिकरण त्वंपद॑ चाचिद्विशिष्टजी वशरी रक॑ ब्रह्माचष्टे । प्रकार- 
हयविशिष्टैकवस्तुप रत्वात्‌ सामानाधिकरण्यस्य । 


ही इसे इस प्रकार समझें--'तत' शब्द ब्रह्म का प्रतिषपादन करता है जो ( ब्रह्म ) सारे 
दोषों से रहित है, असीम अतिश्षयों ( विशेषाओं ) से युक्त तथा असंख्य कल्याणप्रद 
गुणों का आगार है एवं संसार की उत्पत्ति, विभव ( स्थिति ) और रूय की लीला दिखलाता 
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१७४ सर्बदर्शनसंग्रहे- 


है । 'उसने देखा, मैं बहुत हो जाऊं, मैं उत्पन्न होऊ' ( छा० ६२३ ) इत्यादि : 
श्रुतिवाक्यों में उसी ( ब्रह्म ) का वर्णण है। उसका समानाधिकरण (वरध्ाप्रंव्बा ) 
त्वम्‌! शब्द भी अचित्‌ ( जड़ शरीर ) से विशिष्ट जीव की देह धारण करनेवाले ब्रह्म. 
का ही बोध करता है। समानाधिकरणता (74०४४६४ ) दो प्रकारों से विशिष्ट किसी 
एक ही वस्तु पर निर्भर करती है। [ 'नीलो घट: में एक ही वस्तु का बोध होता है किन्तु 
एक प्रकार है नील गुण से विशिष्ट होना, दूसरा प्रकार है घटत्वजाति से विशिष्ट होना । 
तत्‌ और त्वम्‌ भी ब्रह्म के प्रतिपादक हैं किन्तु दो प्रकारों से विशिष्ट हैं । | 

विशेष--तदेक्षत०” आदि में ब्रह्म का संकल्य दिखलाया गया है जो संसार की 
उत्पत्ति के पूव किया गया है। वे पहले निरीक्षण करते हैं, पुनः बहुत होने की कामना 
करते हैं कि चित के मिश्रण से जगत के रूप में मैं ही बहुत बन जाऊ, उसके लिए पहले 
तेज, जल, अन्न आदि के रूप में उत्पन्न होऊ । ब्रह्म का यह संकल्प तभी संभव है जब वे 
सभी दोषों से रहित हो, अनन्त कल्याणकारी गुणों से सम्पन्न हों। इसलिए ब्रह्म में 
वें सब गुण उत्पन्न होते हैं। 'तत््वमसि” महावान्य में 'तत्‌” शब्द से ऐसे ही ब्रह्म का 
बोध होता है । 


- ( १०. तत्््वमसि' में लक्षणा-अद्वंत-पक्ष ) 


ननु 'सो5यं देवदत्त' इतिवत्‌ तत्त्यमिति पदयोविरुद्धभागत्यागलक्षणया 
निविशेषस्वरूपसात्मेक्यं सामानाधिक रण्यार्थ: कि न स्थात्‌ । यथा सोध्यमि- 
त्यत्न देशान्तरकालान्तरसम्बन्धी पुरुष: प्रतोयते । इदंशब्देन च संनिहितदेश- 
वर्तेमानकालान्तरसम्बन्धी । तयोः सामानाधिकरण्येनेक्यमवगस्यते । तश्रै- 
कस्य युगपद्विरुद्धेशकालप्रतोतिन सम्भवतोति दयोरपि पदयो: स्वरूपपरत्वे 
स्वरूपस्थ चेकय॑ प्रतिपत्तं शक््यम । एवमत्रापि किचिज्ज्ञत्वसर्वज्ञत्वादि-विरु- 
द्वांश-पहाणेनाखण्डस्वरूपं लक्ष्यत इति चेत-- | 

[ मायावादी लोग ] शंका करते हैं कि 'तत्त्वमसि” महावाक्य में भी 'यह वही देवदत्त 
है! इस वाक्य की ही तरह तत्‌ और त्वम्‌ दोनों शब्दों में विरुद्ध अंश को त्याग देनेवाले 
लक्षणों से, आत्मा की एकता का बोध क्‍यों नहीं होगा, इस एकता में निविशेष ( (774॒प- 
«060 ) स्वरूप रहता है और इस प्रकार समानाधिकरणता ( 0०775४ ) का अर्थ॑ 
क्यों नहीं हो जायगा ? 'सोध्यम्‌” में तत्‌ शब्द से दूसरे स्थान और दूसरे काल से सम्बन्ध 
पुरुष का अर्थ मालम होता है। दूसरी ओर इदम्‌ शब्द से निकट स्थान और वर्तमानकाल- 
सम्बन्धी पुरुष का बोध होता है। [ यहाँ देखना है कि दोनों पदों से भिन्‍न-भिन्‍न स्थानों 
और काछों का बोध होता है, अत: दोनों को एक वाक्य में स्थापित करना कुछ कठिन-सा 
लगता है इसलिए ] दोनों पदों की एकता समानाधिकरण के नियम से ही सम्भव है। 
यदि ऐसा न करें तो एक ही पुरुष के उद्देश्य के रूप में एक साथ ही विद॒द्ध देश ओर 
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कालवाले शब्दों से उस पुरुष ( देवदत्त ) की प्रतीति संभव नहों है, इसलिए दोनों पदों को 
हम व्यक्ति ( देवदत्त ) का बोधक मानकर व्यक्ति की एकता समझ सकते हैं। [ तात्पय॑ 
यह है कि देवदत्त के उद्देश्य के रूप में दो शब्द यह और वही” आते हैं किन्तु दोनों 
बब्दों में स्थान और काल को लेकर काफी अन्तर है। जब दोनों एक ही व्यक्ति के 
उद्देश्य हैं तो अवष्य ही दोनों में एकता होनी चाहिए, एकता तभी स्थापित हो सकती है 
जब दोनों शब्द मतभेदवाले अंश को निकाल दें । ऐसी दद्या में उनका अपना अर्थ कम हो 
जायगा तथा लक्षणा से दूसरे अल्प अर्थ की कल्पना करनी पड़ेगी । इसी को विरुद्ध भाग 
का त्याग करानेवाली रक्षणा' कहते हैं । इस प्रकार 'स:ः और “अयम्‌' के बीच एकता 
समानाधिकरण के नियम ( ,8&७५ ० 6०70५9 ) से हो जायगी । ] इसी प्रकार, यहाँ 
भी जीद्ात्या ओर परमात्मा दोनों के बीच, 'तर्वमसि” महावाक्य में एकता हो सकती है 
यहि डत दोनों के. बिरुद्ध अंश, जेसे थोड़ा जानना (जीव का गुण ), सब कुछ जानना 
( प्रखतह्पा कृत गुभ ) आदि, का त्याग हो जाय और दोनों के अखंड-स्वरूप का बोध हो 
जल [ मह॒:साम्रावादी लोगों का पूर्वपक्ष हुआ । ] 
लक है हिड-। ( ११. रासानुज का उत्तर-पक्ष ) 

वियमोप्यमुपन्यास: । दृष्टान्तेषपि विरोधवंधुर्येण लक्षणागन्धासम्भ- 
वात्‌ । एकर्य तावद भूतवर्तमानकालदयसम्बन्धो न विरुद्ध:। देशान्तर- 
स्थितिर्भूता संनिहितवेशस्थितिवंतंत इति देशभेदसम्बन्धविरोधश्रव कालसे- 
देन परिहरणोय: । लक्षणापक्षेः्प्येकस्येव पदस्य लक्षकत्वाश्रयणेन विरोध- 
परिहारे पदहयस्थ लाक्षणिकत्वस्वोका रो न संगच्छते । 

मायावादियों की स्थापना बिल्कुल व्यर्थ है। “यह वही देवदत्त है! इस दृ्टान्त में भी 
विरोध नहीं है, अत: लक्षणा की गःध भी इस वाक्य में नहीं है। एक व्यक्ति का सम्बन्ध 
यदि भूत और वतंमान दोनों कालों से [ भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में, एक साथ नहीं ] है तो 
कोई भी विरोध की बात नहीं [ जिससे लक्षणा स्वीकार करने की आवश्यकता हो, यह 
तो स्वाभाविक ही है। ] दूसरे स्थान में उसकी स्थिति भृतकाल में थी अब उसकी स्थिति 
निकट स्थान में है इसलिए स्थान के भेदों का सम्बन्ध, जिससे विरोध होने की सम्भावना 
है, उसे काल का भेद मानकर समझा सकते हैं। [ कहने का अभिप्राय यह है कि सः' 
और “अयम्‌! शब्दों में विरोध है ही नहीं कि लक्षणा मानें। यह माना कि 'सः” का मतरूब 
दूसरे काल ओर दूसरे स्थान में अवस्थित पुरुष है, यह भी माना कि 'अयम्‌' का अर्थ निकट 
स्थान में अवस्थित पुरुष है। किन्तु क्‍या दो स्थानों में एक ही व्यक्ति नहीं रह सकता ? 
हाँ, यदि एक ही समय में कहें तो सम्भव नहीं है। सो बात तो यहाँ है नहीं । बह पुरुष 
दो विभिन्न कालों में दो स्थानों पर था। भृूठकाल में दूर पर था लेकिन वरतंमान-काल में 
निकट आ गया । अतः कोई विरोध यहाँ नहीं है । फिर लक्षणा क्‍यों स्वीकार करें ? ] 





' १७६ सर्बदर्शनसंपग्रहें- 


फिर भी, यदि आप लक्षणा मानने के लिए ही सिर पर सबार हैं तो लक्षणा में भी... 
एक ही शब्द लाक्षणिक होता है। किन्तु उक्त विरोध से बचने के लिए दो पदों को . 
( सः ओर अयम्‌ को ) लाक्षणिक स्वीकार करना पड़ता है जो वास्तव में संगत नहीं ।__ | 

विशेष--माधवाचार्य का उपयुंक्त कथन चिन्तनीय है। रुक्षणां में यह आवेश्यक नहीं 
कि छाक्षणिक एक ही पद हो । छक्षणा में केवल अन्वय का ही विरोध नहीं किया जाता , 
बल्कि तात्पर्यार्थ का भी विरोध होता है। इसके लिए एक पद के समान ही दो, तीन या 
सभी पदों की लक्षणा होती है। विष खा लो पर उसके घर में भं,जन मत करो! इसमें 
सभी पदों की रक्षणा है। लेकिन एक बात है। वह यह कि लाक्षणिक चाहे कितने भी पद 
हों परन्तु लक्ष्यता का व्यापक फोई एक ही होता है अर्थात्‌ लक्ष्याथं एक ही होगा । । 

इतरथेकस्य वस्तुनः तत्तेदन्‍ताविशिष्टत्वावगाहनेन प्रत्यभिज्ञाया: 
प्रामाण्यानड्रीकारे स्थायित्वासिद्धों क्षणभड़वादी बौद्धों विजयेत। एबम- | 
तआञापि जीवपरमात्मनो: शरी रात्मभावेन तादात्म्यं न विरुद्धमिति प्रतिपा- : 
दितम्‌ । जीवात्मा हि ब्रह्मणप: शरीरतया प्रकारत्वाद्‌ ब्रह्मात्मक:। 'य 
आत्मनि तिष्ठब्नात्मनोःन्तरो यमात्मा न वेद यस्यात्मा शरीरम्‌” ( बू० 
३।७।२२ ) इतिश्रत्यन्तरात्‌ 

यदि दोनों पदों में छाक्षणिकता मान लें तो एक वस्तु को 'इदम्‌' और तत! दोनों के 
गुणों से विशिष्ट मानकर, प्रत्यभिज्ञा ( २९००हा४४०॥ ) को प्रमाण के रूप में स्वीकार 
नहीं करना पड़ेगा । इस तरह स्थायित्व नाम की कोई चीज नहीं रह जायगी, क्षणभंगवाद 
को स्वीकार करनेवाले बौद्धों की ही विजय हो जायगी । [ रामानुज का यह पूछना है कि 
काल में भेद होने से वस्तु में भेद पड़ता है कि नहीं ? यदि नहीं पड़ता है तो लक्षणा की 
आवश्यकता ही कया है ? यदि वस्तु कालक्रम से भिन्‍न होतो चली जाती है तो क्षणिकवादी 
बौढ्ों का सिद्धान्त हो यह हो जायगा । किन्तु वास्तव में यह बात चिन्तनीय है, क्योंकि 
बौद्ध-मत उसी समय स्वीकार नहीं किया जा सकता है जब उपाधि में भेद हो अर्थात्‌ जब 
जब दो वस्तुओं में भिन्न-भिन्न उपाधियाँ हों । किन्तु यहाँ पर वस्तु तो एकरूप ही रहती 
है। यह वही देवदत्त है' इस वाक्य में अभेद की उत्पत्ति नहीं की जाती, क्‍योंकि वहुतो 


पहले से ही है। अभेद की सूचना ही यहाँ मिलती है। फल यह हुआ कि अभेद बतलाने के 
लिए इस वाक्य में लक्षणा का आश्रय लेता आवश्यक है । ] 


ठीक इसी प्रकार इस ( तत्त्वमसि ) वाक्य में जीव और परमात्मा दोनों के बीच 
शरीर और आत्मा का सम्बन्ध है इसलिए तादात्म्य ( 70०7४४४ ) रखना विरोध नहीं 
होता, यही प्रतिपादित किया गया है । जीवात्मा ब्रह्म का शरीर है । इसलिए वह ब्रह्म का .' 
ही एक प्रकार है, ब्रह्मात्मक है । इसके लिए वेद का दूसरा प्रमाण भी है--जो आत्मा में : 
रहता है, आत्मा से भिन्न दूसरी आत्मा जिस परमात्मा को नहीं जान पाती, आत्मा जिसका 
शरीर है ( बृ० ३७४२२ )। 
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विशेष -यहां जीव और ईइवर के बीच के भेद को बांधने की बहुत ही सुन्दर चेष्टा 
हुई है । जीव को झरीर माना गया और ईश्वर उसकी आत्मा है। आत्मा और शरीर 
चेकि परस्पर विरोधी शब्द हैं अतः दोनों के बीच शरी रात्म-भाव दिखाकर “त्वम्‌' शब्द का 
अर्थ जीव के शरीर को धारण करनेवाले परमात्मा के रूप में किया जाता है । तत्‌ त्वम्‌' 
कहने पर कोई विरोध नहीं है--तादात्म्य दोनों में हो सकता है । 

( १२. सभी शब्द परमात्मा के वाचक हैं ) 
अत्यल्पमिदसुच्यते । सर्वे शब्दा: परमात्मन एव बांचका: । न च पर्याय- 
त्वम्‌ । द्वारभेदसम्भवात्‌ । तथा हि जीवस्यथ शरीरतया प्रकारभृतानि देव- 
मनुष्यादिसंस्थानानोव सर्वाणि वस्तूनीति ब्रह्मात्मकानि तानि सर्वाणि । 

[ 'त्वम' शब्द से जो जीव के अन्तर्यामी परमात्मा का बोध हुआ ] यह तो थोड़ा सा 
हीं कहाँ 'शयाँ । वास्तव में तो संसार में जितने भी [ घट, पट, मनुष्य आदि | शब्द 
हैं, सभी: परभात्मो के वाचक हैं । ऐसी दशा में यह बात नहीं है कि वे ( शब्द ) एक 
दूसरे के पर्याय हो जाये, क्योंकि सभी शब्दों में द्वार के भेद की सम्भावना है ( घट-शब्द 
घट-पंदार्थ की अभिव्यक्ति के द्वारा अपने अन्दर के परमात्मा का बोधक होगा, इस प्रकार 
सभी शब्द अपने निश्चित पदार्थों के द्वारा परमात्मा का बोध कराते हैं--जिस विधि'से 
बोध होता है उसी के द्वार में अन्तर है )। जेसे देवताओं, मनुष्यों और अन्य योनियों के 
शरीर के अवयव उनमें निवास करनेवाले जीव के शरीर के विभिन्न प्रकार ( ०४05 ) हैं, 
उसी प्रकार सारी वस्तुएँ ब्रह्मात्मक हैं। [ मनुष्यों के शरीर के विविध अवयव उस शरीर 
के विभिन्‍न रूप हैं, उन अवयवों को हम मनुष्यात्मक कहते हैं क्योंकि सब मनुष्य के ही हैं । 
ब्रह्म के शरीर के विविध अवयवों के रूप में ये सारी वस्तुएँ दृष्टिगोचर होती हैं अतः ये 
ब्ह्मात्मक हैं । | 
अतः-- 

६. देवो मनुष्यो यक्षो वा पिशाचोरगराक्षसा: । 

पक्षी वक्षो लेता काष्ठं शिला तृणं घटः पटः।। 

इत्यादयः सर्वे शब्दाः प्रकृतिप्रत्यययोगेनाभिधायकतया प्रसिद्धा लोके, 
तद्वाच्यतया प्रतोयमानतत्तत्संस्थानवद्वस्तुमुखेन तदर्भिमानिजीबतदल्तर्यामि- 
परमात्मपर्यन्तसड्भूग तस्य वाचका: । देवादिशब्दानां परमात्मपर्यन्तत्वमुक्त 
तत्त्वमुक्तावल्यां चतर्थंसरे-- 

७. जीव देवादिशब्दो बदति तदपृथक्सिद्धभावाभिधाना- 
झ्िष्कर्षाभावयुक्ताइहुरिह च दृढ़ो लोकवेदप्रयोग: । 
आत्मासम्बन्धकाले स्थितिरनवगता देवसरतत्यादिसूतें- 
जवात्मानुप्रवेशाज्जगति विभ्रपि व्याकरोन्नामरूपे ॥। 

( तत्त्वमुक्ताकलाप: ४॥८२ ) इति । 


है 


१२ स० सं ० 





कक... 


१७८ सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


इसलिए देव, मनुष्य, यक्ष, पिशाच, सं, राक्षस, पक्षी, वृक्ष, लता, काष्ट, शिला, 
घट, पट आदि सभी शब्द भ्रकृति ( ००६ ) और प्रत्यय ( 5एगी5 ) के जोड़ने से किसी- 
न-किसी अर्थ के बोधक होने पर लोक-व्यवहार में प्रसिद्ध हैं। अपने उसी बाह्या्थ से वे 
अपने-अपने शरीरावयवों को ध।रण करनेवाली वस्तुओं का बोध कराते हैं तथा इसी प्रकार 
उनका नियन्त्रण करनेवाले जीव का ( सजीव वस्तुओं में ) तथा उसके बाद उसके अन्तर में 
नियामक के रूप में रहनेवाले परमात्मा तक के सारे समूहों ( अर्थों) का बोध भी ये शब्द 
ही करा देते हैं । [ हमलोग शब्दों की महत्ता केवल बाह्य वस्तुओं का बोध कराने में ही 
समझते हैं । लेकिन शब्द न केवल बाह्यार्थ का, प्रत्युत अन्तर्यामी परमात्मा तक का बोध 
कराने में समर्थ हैं । शब्द से वस्तु का बोध होता है, वस्तु से उसके भीतर रहनेवाले जीव 
का, फिर जीव से परमात्मा का--इस प्रकार ये बहुत से संघात बीच में पड़ते हैं। ] 

देवादि शब्द परमात्मा तक का बोध करा देते हैं, यह तत्त्वमुक्तावली के चतुथथं सर 
( अध्याय ) में कहा गया है--- देव आदि शब्द जीव का बोध कराते हैं, क्योंकि उस ( जीव ) 
से पृथक न रहनेवाले सिद्ध-भाव ( देवादि का शरीर ) का उल्लेख किया जाता है । [ जीव 
के बिना शरीर का स्वरूप नहीं सिद्ध किया जा सकता है। इसलिए शरीर जीव से 
अयृथक्‌ है, यह सिद्ध है। | इस अर्थ में, लोक और वेद दोनों में [ देवादि शब्दों का ] 
प्रयोग बहुत दढ़ता से होता है, चूँकि [| जीव और शरीर में | निष्कर्ष ( परार्थंक्य-0#6- 
/0॥०० ) का अभाव है। [ छोक में देव, मनुष्य, पशु आदि डाब्दों का प्रयोग शरीर तथा 
जीव दोनों के छिए होता है, किसी एक के लिए नहीं । वेद में भी जहाँ-जहाँ 'देवल्वं 
प्राप्नोति गच्छति' का प्रयोग है वहाँ-वहाँ दिवत्व” का अर्थ है देवता के शरीर की 
विशेषता । इस प्रकार दोनों स्थानों में विशिष्ट अर्थ में ही इन शब्दों का प्रयोग होता है। 
इस कारण यही है कि शरीरी ( जीव ) अपूथक्‌ रूप से सिद्ध है। ] 

आत्मा से सम्बन्ध विच्छिन्‍न हो जाने पर देव, मनुष्य आदि के शरीर ( मूर्ति ) की 
स्थिति पहले जेसी नहों जानी जाती । [ मर जाने पर शरीर क्षण भर भी पहले जेसा नहीं 
रहता जब कि उस शरीर में आत्मा या जीव का वास था। ] यहाँ तक परमात्मा ने भी 


वस्तुओं में जीवात्मा का प्रवेश होने के कारण संसार में नाम ( )९७7॥९ ) और रूप 
( #णरा ) की सृस्टि की ।' 


विशेष--रेड्ुटनाथ या वेदान्तदेशिक के लिखे हुए बहुत से ग्रन्थों में तत्त्वमुक्ताकलाप 
भी एक है। वेदान्तदेशिक का समय १२६७ से १३६८ ई० है। उक्त ग्रन्थ पर उन्होंने 
स्वयं भी एक टीका लिखी थी । इस ग्रन्थ में विशिष्टाह्वेतवाद के मुख्य सिद्धान्तों का वर्णन 
खग्धरा छन्दों में किया गया है| इसमें पच सर ( लड़ी ) हैं। इनमें क्रमशः जड़द्रव्य, 
जीव, नायक, बुद्धि और अद्रव्य--इन पाँच विषयों का वर्णन है। प्रस्तुत स्थल में उसी 
ग्रन्थ की सहायता से देव आदि झब्दों से परमात्मा तक का बोध होता है--यही बतलाया 
जा रहा है। कुछ इलोकों के तो केवछ संकेत ही किये गये हैं । 


06520 08% 55549 2022: * 2225: कक. ० 0, 
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अनेन देवादिशब्दानां शरीरविशिष्टजी वपयंन्तत्वं प्रतिपाद्य, 'संस्थाने- 
क्याद्यभावे' ( त० मु० क० ४।८३ ) इत्यादिना शरीरलक्षणं दर्शयित्वा, 
'शब्देस्तन्वंशरूपप्रभुतिःः ( ४।८४ ) इत्यादिना विश्वस्येश्व रापथक्सिद्धत्व- 
मुपपाद्य, “निष्कर्षाक्त' ( ४।८५ ) इत्यादिना पद्येन सर्वेषां शब्दानां पर- 
मात्मपयंन्तत्वं प्रतिपादितं, तत्सव तत एवावधायंम्‌ । अयमेवार्थ: समर्थितो 
वेदार्थंसंग्रहे नामरूपश्रुति्याकरणसमये रामानुजेन । 

उपयुक्त इलोक में यह सिद्ध किया गया है कि देव आदि शब्दों का अर्थ शरीर से 
युक्त ( पृथक न रहनेवाले ) जीव तक है। पुनः संस्थानेक्याद्यभावे” ( ४८३ ) इससे 
आरम्भ होनेवाले इलोक में शरीर का लक्षण किया गया है, पुनः शब्देस्तन्वंशरूप' 
(क्ष८४ ) इस इलोक में यह सिद्ध किया गया है कि विश्व ईश्वर से पृथक सिद्ध नहीं हो 
सकला"। अश्त में निष्कर्षाकत”! ( ४॥८५ ) के द्वारा सभी शब्दों को परमात्मा का बोधक 
बतलाया गया है। ये सभी चीजें वहीं से जाननी चाहिए। रामानुज ने भी नाम और 
रूप का वर्णन करनेवाली श्रुतियों का विश्लेषण करते समय अपने वेदार्थ-संग्रह नामक ग्रन्थ 
में भी यही बात पुष्ट की है | 

विशेष--तत्त्वमु काकलाप के उपयुंक्त संकेतों के पूरे इलोक यों हैं-- 

संस्थानेक्यादभावे बहुषु निरुषधिर्देहशब्दस्य रूढि- 
लेकाम्नायप्रयोगानुगतमिह ततो लक्ष्म निष्कर्षणीयम्‌ । 

अव्याप्तत्वादिदु:स्थं परमतपठितं लक्षणं तत्र तस्मात्‌ 
यद्वीतुल्याश्रयं तद्बपुरिदमप्रथक्‌ सिद्धिमद्‌ द्रव्यमस्य ॥ 

[ संसार के सभी जोवधारियों में | शरीर की रचना की एकता नहीं देखी जाती, 
बहुत से पदार्थों में देह शब्द का प्रयोग ( रूढ़ि 5 (3०0ए०ए४ंणा ) उपाधिहीन (, ए॥०गा- 
का४०००»। ) ही है, यह छोक और वेद के प्रयोगों से सिद्ध है। इसलिए उसके अनुरूप ही 
एक लक्षण ( शरीर का ) निकालना चाहिए । दूसरे मतों के अनुसार दिये गये लक्षण 
अव्याप्ति आदि दोषों से दूषित हैं [ जेसे नेयायिक लोग ेट्टाश्रयत्वं शरीरत्वम्‌” कहते हैं, 
ईश्वर के शरीर के रूप में अभिमत काल आदि में चेष्टा नहीं है, अतः पूरे शरीर के अर्थ 
को यह लक्षण व्याप्त नहीं करता । ] इसलिए शरीर का लक्षण होगा--बुद्धि का आश्रय 
हो जिसका आश्रय है, जो द्रव्य जिससे पृथक्‌ होकर नहीं रह सकता, वही उसका शरीर 
है। [ शरीर का आधार वही है जो बुद्धि का है, शरीर बुद्धि से पृथक्‌ नहीं हो सकता, 
जो जिससे पृथक्‌ नहीं हो वही उसका शरीर है। ] 

शब्देस्तन्वंशरूपप्रभूतिभिरखिल: स्थाप्यते विश्वमूत्ते- 
रित्यंभाव: अपचस्तदनवगमतस्तत्वृथक्सिद्धमोह: । 

श्रोत्राद्य राश्रयेभ्य: स्फुरति खलु ए्थक्‌ शब्दगन्धादिधर्मो 
जीवात्मन्यप्यद्ये वपुरपि हि दशा ग्रह्मतेप्नन्यनिष्ठम्‌ ॥। 


बा ऋआांांआ... अल, 


१८० सर्वेद्शनसं ग्रहे- 


तनु१, अंश, रूप*, आदि' झब्दों से यह सिद्ध होता है कि इस रूप में ( प्रथक्‌ न 
रहकर सिद्ध होनेवाला ) यह समूचा संसार ( प्रपंच ) उस विश्वमूरति ( विष्णु ) का ही है 
( विष्णु से प्थक यह जगत्‌ सिद्ध नहीं होता )। इसे नहीं समझने के कारण मूर्ख लोग 
ईश्वर से जगत्‌ को प्रथक्‌ समझने की मूर्खता ( मोह ) करते हैं । [ ज्ञानी लोग प्रपंच को 
सदेव ईश्वर से अभ्रथक ही सिद्ध समझकर अपने व्यवहार चलते हैं । जिस श्रकार श्रोत्र, 
प्राण आदि इन्द्रियों के द्वारा शब्द गन्ध आदि गुण का ग्रहण ( 579]|7श१श॥भंण ), अपने 
आश्रयों ( आकाश, प्रथिवी आदि ) से थक होकर ही होता है [ क्‍योंकि इन्द्रियाँ आश्रय 
को ग्रहण नहीं कर सकतीं, अत: धर्मों का ज्ञान अकेला ही होता है ], उसी प्रकार अदृरय 
जीवात्मा में भी | ईश्वर का ग्रहण करने में असमर्थ लोग ] अपनी नंगी आँखों से केवल 
शरीर का ग्रहण करते हैं, किसी अन्य पदार्थ ( जीव ) का ग्रहण नहीं कर पाते । [ इच्द्रियाँ 
केवल गुणों का ग्रहण कर सकती हैं, उनके आधार का नहीं । केवल बाह्मेन्द्रियों का सहारा 
लेनेवाले मूर्ख लोग भी केवल शरीर का ग्रहण कर सकते हैं, जीव से विशिष्ट ( अप॒थक्‌ 
सिद्ध ) शरीर का नहीं । आँखों से जीव के दर्शन नहीं हो सकते । ] 

उपयुक्त दोनों इलोकों में संसार को परमात्मा से अज्अथक सिद्ध किया गया है। अब 
संसार के वाचक शब्दों का पार्थंवय” ( निष्कर्य ) अर्थ न होने के कारण परमात्मा ही अर्थ 
है, यह बतलाया जा रहा है -- 

निःकर्याकृतहानौं विमतिपदपदान्यन्तरात्मानमेक॑ 
तन्मू्तेर्वाचकत्वादभिदर्धति यथा 'रामक्ृष्णादिशब्दा: । 

सर्वेषामाप्तमुख्येरगणि च वचसां शाइवते5स्मिन्प्रतिष्ठा 
पाकेस्तस्थाप्रतीतेजंगति तदितरे: स्याच्च भड़क्त्वा प्रयोग: । 

जहाँ [ जीव और शरीर में | पार्थथ्य रखने का अभिप्राय नहीं है,' वहाँ विवादास्पद 
( विमतिपद ) शब्द भी एकमात्र 'अन्तरात्मा' अर्थ का बोध कराते हैं, क्योंकि सारे शब्द 





१. उदाहरण--तत्सवं वे हरेस्तनु: ( वि० पु० १२२॥३७ ) । 

२. ममेवांशों जीवलोके ( भ० गी० १५७७ ) । 

३. द्वे रूपे ब्रह्मणस्तस्य ( बि० पु० १४२२॥५३ ) । 

४. आदि से शक्ति, काय, शरीर आदि का ग्रहण होता है--विष्णुशक्ति: परा प्रोक्ता 
( वि० पु० ६।७६ ), यदम्बु वेष्णव: कायः ( वि० पु० २१२३७ ) यस्यात्मा शरीरम्‌ 
( बृ० उ० ३।७।२२ ) इत्यादि । 

५. कहीं-कहीं जीवात्मा और शरीर में अश्रथक-सिद्धि हो जाने पर भी पाथेक ऐ प्री 
पादन होने के कारण पार्थक्य अर्थ अभीष्ठ होता है, जसे---यह जीवात्मा का झरीर है। यहाँ 
शरीर का अर्थ जीवात्मा-पर्यन्त नहीं होगा, केवल शरीर का ही यहाँ अर्थ है। “यस्य 


रामानुज-दर्शनस्‌ १८१ 
उस (ईश्वर ) की मूर्ति ( 8009 ) के ही वाचक हैं। राम, कृष्ण आदि शब्द भी 
ऐसे ही हैं [ जिनसे परमात्मा के अर्थ का बोध होता है ]। आप्त ( प्रामाणिक ) लोगों 
में प्रधानों ( महरषियों ) ने इसी शाइवत ब्रह्म में सारे शब्दों की अवस्थिति मानी है। [ यह 
अवस्थिति वाच्यार्थ के ही रूप में है, दूसरी किसी शक्ति की आवश्यकता नहों है। एक 
ऐसी ही उक्त भी है-- नता: सम सर्ववचसां प्रतिष्ठा यत्र शाशवती ।' ] पाकों ( अज्ञानियों, 
डिम्भों ) के द्वारा उसकी प्रतीति नहीं होती, उनके साथ संसार में व्यवहार करनेवाले दूसरे 
( बिद्वान्‌ ) लोग भी तोड़कर ( लक्षणा से ) शब्दों का प्रयोग एक ही अर्थ में. ( लौकिक 
वस्तुओं के अर्थ में ) करते हैं। वाच्यार्थ तो शब्दों का परमांत्मा ही है, लक्ष्य में सारी. 
वस्तुएँ हैं क्योंकि इसी अर्थ में जीव और शरीर की ४थक्‌ सिद्धि होती है, गौण अर्थ 
( 8०८००१७7५ 77०277स्‍8 ) का सहारा लिया जाता है। ] 

( १३. निविशेष बहा की अप्रामाणिकता ) 

कि च सर्वप्रमाणस्य सविशेषविषयतया निरविशेषवस्तुनि न किमपि 
प्रमाणं॑ समस्ति । निविकल्पकप्रत्यक्षेषपि सविशेषमेव वस्तु प्रतोयते । 
अन्यथा सविकल्पके सोध्यमिति पूर्वप्रतिपन्नप्रका रविशिष्टप्रतोत्यनुपपत्ते: । 

इसके अतिरिक्त, चूँकि सभी प्रमाणों का विषय ( 000|०८ ) सबविशेष ( ॥920607- 
४०४०, रूपादि से युक्त ) पदार्थ हुआ करता है, इसलिए निविशेष ( आकार-प्रकारहीन ) 
वस्तु की सिद्धि के लिए कोई प्रमाण सद्भुत नहीं हो सकता । यही नहीं, निविकल्पक प्रत्यक्ष 
( वरतढाशप्रांत्घ४/४ 9०८०७०४०॥ ) में भी सविशेष ( आकार-प्रकार से युक्त ) ही वस्तु 
की प्रतीति होती है [ न कि नेयायिकों के अनुसार निविशेष वस्तु की |। नहीं तो सवि- 
कल्पक प्रत्यक्ष ( 0८007०9/8 [7070०.४०॥ ) में 'यह वही है! इस वाक्य में पहले से 
प्रतिपादित वस्तु के आकार-प्रकार आदि की विशेषताएँ नहीं जानी जा सकतीं। [| जब 
तक हम पहले से वस्तु के आकार-प्रकार नहीं जानेंगे तो केसे कह सकते हैं कि यह वही 
वस्तु है। अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष में वस्तु की विशेषताएँ अवश्य ज्ञात होनी चाहिए । ] 

विशेष--रामानुज क। निविकल्पक और सविकल्पक नेयायिकों से कुछ भिन्न 
है, इसीलिए वे इस प्रकार की पक्तियाँ लिख रहें हैं। नेयायिक छोग निविकल्पक को 
निष्प्रकारक ज्ञन समझते हैं जिसमें वस्तु की सत्ता ही ज्ञात रहती है । जेसे--इदं किचित्‌ । 
रामानुज निविकल्यक प्रत्यक्ष की परिभाषा यों करते हैं--एकजातीयद्रव्येबु प्रथमपिण्ड- 
ग्रहणम्‌ अर्थात्‌ एक प्रकार की वस्तुओं में प्रथम पिण्ड का ग्रहण करना । देवदत्त जब पहले 





प्रथिवी शरीरम्‌” यहाँ भी प्थिवी शब्द इसी प्रकार का है, इससे परमात्मा तक अर्थ नहीं 
हो सकता । जहाँ ऐसी विवक्षा नहीं है. वहाँ तो प्रत्येक शब्द परमात्मा तक का वाचक हो 
सकता है । 


१८२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


से न देखे हुए घट को देखकर यह ज्ञान पाता है कि यह घट है ( अय॑ घटः )तो यह 
निविकल्पक हुआ । यहाँ यद्यपि घटत्व के रूप में उस घट का प्रकार प्रतिभासित होता है 
फिर भी यह घटत्व इस प्रकार के दूसरे घटों में ( एकजातीयद्रग्येब्‌ ) अनुवृत्त है--यह 
अनुवृत्ति का प्रकार नहीं प्रतीत होता, इसलिए इस ज्ञान को वे निविकल्पक कहते हैं । जब 
वेसा ही दूसरा घट देखते हैं तब पहले देखे गये घट के आधार पर हो कहते हैं कि यह 
भी उसी जाति ( 5७55 ) का है। यह अनुवृत्ति ( 'घटत्व” की ) श्रतीत होती है, इस- 
लिए यह ज्ञान सविकल्पक है जिसका उदाहरण है--सोष्यं घट: । नेयायिक लोग सवि- 
कल्पक का अर्थ वस्तु का प्रकार आदि लेते हैं जिसमें 'अयय॑ रूपादिविशिष्टो घट:” कहते हैं ! 
रामानुज का सविकल्पक नेयायिकों की प्रत्यभिज्ञा ( २०८०हअंधंठा ) है। 

सभी प्रमाणों में सविशेष वस्तु का ही ग्रहण होता है। यदि वस्तु में रूप आदि न हों 
तो प्रत्यक्ष प्रमाण की तो प्रवृत्ति होगी ही नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष के लिए वस्तु और इच्द्ियों 
का संनिकर्ष होना आवश्यक है; जब तक वस्तु में कोई गुण नहीं, तब दक किसी वस्तु का 
प्रत्यक्ष नहीं होगा । दुसरे सारे प्रमाण प्रत्यक्ष के ही आधार पर होते हैं, अतः उन सबों की. 
भी प्रवृत्ति नहीं हो सकती। यही कारण है कि रामानुज शद्भूर के निविशेष ब्रह्म 
( फावपबा॥०१ छाब्राणना ) का खण्डन करते हैं । 


( १४ प्रपच्च॒ की सत्यता ) 


कि चर तत्त्वमस्यादिवाक्यं प्रपच्चस्य बाधकम्‌ । भ्रान्तिमूलकत्वात्‌, 
भ्रान्तिभ्रयुक्तरज्जुसपंवाक्यवत्‌ । नापि ब्रह्मात्मेक्यज्ञानं विवतंकम्‌। तत्न 
प्रमाणाभावस्य प्रागेवोपपादनात्‌ । न च॒ प्रपच्स्य सत्यत्वप्रतिष्ठापनपक्ष 
एकविज्ञानेन सर्वविज्ञानप्रतिज्ञाव्याकोप: । 

इसके अतिरिक्त 'तत््वमसि! आदि वाक्यों को [ शद्भूराचार्यं की तरह ] इस दृश्यमान 
जगत्‌ ( प्रथच्च ) का विरोधी ( बाधक ) नहीं समझना चाहिए । इसके मूल में भ्राम्ति 
( 7!]ए०॥ ) है, जैसे श्रम में ही प्रयुक्त होनेवाले “रस्सी-साँप' के वाक्य में हम पाते हैं । 
| यह रस्सी नहीं, साँप है--यहाँ रस्सी को साँप समझना भ्रान्ति है। भ्रान्त व्यक्तित की बात 
पर किसी को विश्वास नहीं होता है। वास्तविक रस्सी को साँप समझनेवाल। व्यक्ति ही 
आन्त है। वेसे ही यदि प्रपञच को आआन्तिमूलक मान लें तो वेदादि भी भ्रममूलक ही हो 
जायेंगे--फिर उनकी बात पर विश्वास ही कौन करेगा ? 'तत्वमसि” वाक्य भी तो वेद 
के अन्तगगंत है जो स्वयं एक प्रपञच होने के कारण अ्रान्तिमूलक है। फिर इस वाक्य के 
आधार पर प्रपञ”च का बाघ केसे कर सकेंगे ? ] 

पुनः, ब्रह्म और जीव में एकता का ज्ञान हो जाने से प्रपञच की निवृत्ति ( नाश ) 
हो जाती हो, ऐसी बात नहीं, क्योंकि [ ब्रह्म और आत्मा की एकता के विषय में ] कोई 
भी प्रमाण नहीं है, यह हमने पहले ही सिद्ध कर दिया है । [ अविद्य। को मानने के लिए 
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कोई प्रमाण नहीं है, यह कह छंके हैं । ब्रह्म और आत्मा में प्रत्यक्ष भेद है जिसका तिर- 
स्कार नहीं किया जा सकता, अतः ब्रह्म और आत्मा की एकता प्रमाणों के द्वारा सिद्ध 
नहीं होती । यही नहीं, जब सभी प्रमाणों को सविशेषवस्तु के रूप में विषय की आवध्य- 
कता पड़ती है, तब तो विशेष का अर्थ है एक और पदार्थ । विशेषण ओर विशेष्य में 
एकता केसी ? अतः जीव ब्रह्म का विशेषण है, दोनों में एकता किसी प्रमाण 
से सिद्ध नहीं होती। जब एकता नहीं है तो किसी भी मूल्य पर प्रपञ्च का नाश 
नहीं होगा । स्मरणीय है कि शंकर अविद्या की निवृत्ति से जीव-ब्रह्म की एकता मानते हैं 
और उसके बाद प्रपञच की भ्रान्ति मिट जाती है जिससे पुरुष मुक्त होता है। रामानुज 
न तो भ्रान्तिमूलक प्रपञुच मानते हैं, न प्रपच्च का नाश, न ब्रह्म-जीव की एकता और न 
ही जीवन्मुक्ति | | ह 

अब, यदि सत्य के रूप में प्रपच्च को प्रतिव्ठित ( पिद्ध ) करें तो भी 'एक के ज्ञान से 
सबों का ज्ञान हो जायगा इस प्रतिज्ञा में बाधा नहों पड़ती । [ छंकराचार्य परमात्मा के 
अतिरिक किसी को सत्य नहीं मानते | प्रयच्च॒वात्र को आत्म पर आरोपित करते हैं, इस- 
लिए प्रपश्च के आधार के रूप में जो आत्मा है उसे जान लेने पर सारे प्रवच्च का ज्ञान 
हो जाता है। छान्‍्दोग्य उपनिषद ( ६१॥४ ) में कहा गया है--यथा सौम्येकेन सृत्पि- 
ण्डेन सर्व मृण्मयं विज्ञातं स्थात्‌ इसी की ओर संकेत है । रस्सी जान लेने पर “साँप 
में क्या तत्त्व है', यह ज्ञात हो जाता है। सभी वस्तुओं के ज्ञान का अर्थ है--सबों में विद्य- 
मान तत्वांश का ज्ञान हो जाना । दूसरे अंशों में साम्य है कि नहीं, यह दिखलाना जरूरी 
नहीं है। इसीलिए सम्पूर्ण जगत्‌ के विवतें का उपादान कारण ( शिाछापंछ ८०७७९ ) 
परमात्मा सिद्ध होता है । रामानुज केवल परमात्मा को ही सत्य नहीं मानते, संसारमात्र 
उनके लिए सत्य है । ऐसी अवस्था में केवल एक ज्ञान से सबों का ज्ञान होगा, यह कहना 
बड़ा कठिन है । घट के ज्ञान से पट का ज्ञान नहीं हो जाता | तब तो रामानुज के अनुसार 
उपयुक्त श्रुतिवाक्य की निरथथंकता ही सिद्ध हो जायगी । यही इस शंका का आशय है। 
रामानुज इसका प्रतिवाद करते हुए कारण अगले वाक्यों में देते हैं । | 

प्रकृति-पुरुष-महदहड्भूगर-त्मात्र-- भूतेन्द्रिय-चतुर्दशभवनात्मक ब्रह्माण्ड- 
तदन्तर्वो त-देव-तियंड-मनुष्य-स्थाव रादि-सबंप्रका र-संस्थान-संस्थित॑ कार्य- 
सपि सर्व ब्रह्मेवेति कारणभूतत्रह्मात्मज्ञानादेवसवंविज्ञानं भवतोत्येकविज्ञानेन 
सर्वविज्ञानस्थोपपन्नतरत्वात्‌ । अपि च ब्रह्मव्यतिरिक्तस्थ स्वस्थ मिथ्यात्वे 
सवस्यासत्त्वादेव एकविज्ञानेन सर्वविज्ञानप्रतिज्ञा बाध्येत । 

यह ब्रह्माण्ड ( ए/४७०७6 ) चौदह भुवनों ( ५४००१०४ ) से बना है जो प्रकृति 
(६ रिंग 9 ९७७३४९ ) पुरुष ( 50 ), महत्‌ ( 77०]०८६ ), अहड्भार ( $९(-.०8- 
प०४ ), तस्मात्रों ( 5प्रताप6 लुब्याथा। ), भूत्तों ( (058 शुल्रापटाड ) ह नथा ँच्द्रियों 
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( 8०75 ० 5९४४९ »7र्त 2८४०॥ ) के साथ-साथ है। उस ( ब्रह्माण्ड ) के अन्तगंत 
देवता, पशु, मनुष्य, स्थावर ( [प्या70०७० फांगड़ड ) आदि सभी प्रकार के [ पदार्थ 
अपने-अपने ] संस्थानों ( 078505 ) से युक्त होकर अवस्थित हैं। ये सब के सब कार्य के 
रूप में हैं, फिर भी ब्रह्म ही हैं [ क्योंकि ब्रह्म के शरीर से ही ये सब पदार्थ निकले हैं । 
मूल कारण भी ब्रह्म के शरीर से निकला है इसलिए प्रधान ( पुरुष ) स॒क्ष्म शरीर का है, 
ब्रह्मण्ड स्थूल शरीर का । | इसलिए कःरणस्वरूप ब्रह्मात्मक ज्ञान से ही सबों का ज्ञान हो 
जाता है । एक को अच्छी तरह जानने से सभी का ज्ञान हो जाता है, यह और भो अच्छी 
तरह सिद्ध हो गया । [ कहने का अभिषध्राय यह है कि संसार का कारण ब्रह्म सूक्ष्म शरीर में 
है, जब कि कायेरूप संसार य। ब्रह्माण्ड स्थूल शरीर में है। सूक्ष्म शरीर से विशिष्ट आत्मा! 
के ज्ञान के द्वारा स्थूल शरीर से विशिष्ट आत्मा का ज्ञान हो जाता है। यह बहुत ही 
सुकर है। जेसे किसी बालक को छोटे रूप में देखकर उसे ही युवावस्था में बड़े शरीर में भी 
जान लेते हैं कि यह वही बालक है। मिट्टी जिस प्रकार घटादि का उपादान कारण है उसी 
प्रकार यह सूक्ष्म शरीर भी स्थूल का है। इसमें दृश्ान्त ( मिट्टी-धचट ) और दार्श्टान्तिक 
( सूक्ष्म शरीरादि ) में एक-एक अंश को लेकर साम्य है, जब कि शंकर की व्याख्या में 
विवर्त का आश्रय लेने से उतनों समता नहीं रहती । ब्रह्म और प्रपच्च में वह सम्बन्ध नहीं 
जो मिट्टी और घठादि में है । इसलिए रामानुज का सिद्धान्त और अधिक प्रिद्ध--उपपन्न- 
तर--है! । | 

इतना, ही नहीं, यदि [ शद्भूर की तरह | ब्रह्म के अतिरिक्त सभी पदार्थों को मिथ्या 
मान लें तो सभी पदार्थों को असत्‌ मानकर, एक के ज्ञान से सबों का ज्ञान होने की प्रतिज्ञा 
को छोड़ देना पड़ेगा । [ ज्ञन-विज्ञान सत्‌ ( !/४०7 ) वस्तु का ही होता है, असत्‌ का 
नहीं । खरहे का सींग आदि का विज्ञान सम्भव नहीं है । ] 


नामरूपविभागान हँसुक्ष्मदशाव त्प्रकृतिपुरुषशरी रं॑ ब्रह्म कारणावस्थम्‌ । 
जगतस्तदापत्तिरेव प्रछढयः। नामरूपविभागविभक्तस्थूलचिदच्िद्वस्तुशरीरं 
ब्रह्मकार्यावस्‍्थम्‌ ब्रह्मणस्तथाविधस्थूलभावश्व सृष्टिरित्यभिधीयते । एवं च 


१. यथा सोम्पकेन० की व्याख्या रामानुज ने जेसी की है, वह श्रुति का तात्त्विक 
श्र नहीं है । अक्षरों से वेसा व्य क नहीं होता । वे कारण के रूप में सक्ष्मशरीरविशिष्ठ 
आत्मा लेते हैं, कार्य के रूप में स्थूलशरीरविशिष्ट आत्मा लेते हैं । आत्मा को दोनों जगहों 
में रखने से उनका कुछ विशेत मतलब नहीं । तात्पर्य यहो है कि सूक्ष्म शरीर के ज्ञान से 
उसके कार्य स्थूल शरीर का ज्ञान होता है --ऋय और कारण एक होते हैं । श्रुतिवाक्‍य में 
ऐसा निर्देश नहीं है । करण के रूप में ज्ञान क। विषय आत्मा ही है, कार्य है जगत । तो 
आत्मा के जान से जगत्‌ का ज्ञान होता है, इतना ही कहना है । थिबॉट ने ठीक ही कहा है 
कि रामानज ब्रद्घासत्र के अधिक निकट हैं जब कि शद्भूर उपनिषदों के अधिक समीप हैं । 
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कार्यका रणयोरनन्यत्वमपि.. आरम्भणाधिकरण प्रतिपादितमुपपन्‍नतरं 
भवति । 

[ जगत्‌ को सत्य मानने से इसका विनाश सम्भव नहीं होगा और प्रलुय की सिद्धि 
नहीं होगी । इस शद्भा का समाधान रामानुज इस प्रकार करते हैं--] जिसमें नाम 
( ७77० ) और रूप ( एणा ) का निश्चय ( विभाग ) नहीं हो सके ऐसी सक्ष्मावस्था 
में रहनेवाला, प्रकृति-पुरुष के शरीर के रूप में अवस्थित ब्रह्म कारणावस्था में है; जब 
संसार अपने इसी रूप में लोट जाता है तब उसे प्रलय ( 0:88ण ४०० ) कहते हैं । 
नाम और रूप के विभागों से मालूम होनेवाला स्थूल ( (०85 ) चिए और अचित्‌ वस्तुओं 
का झरीर ( 9009 ) लिए हुए ब्रह्म कार्यावस्‍था में स्थित है। जब ब्रह्म इस प्रकार के 
स्थूल रूप में आ जाता है तब उसे सृष्टि कहते हैं । 

इसी प्रकार [ व्यास ने बह्सूत्र के ] आरम्भण ( 0) 87 ० प७ ७०१० ) अधि- 
करण में कार्य-कारण की एकता का प्रतिपादन किया है--और इससे वह एकता अच्छी 
तरह से सिद्ध हो जाती है । 

( १५. निर्गुणवाद और नानात्वनिषेध को सिद्धि ) 


निर्युणवादाश्च प्राकृतहेयगुणनिषेधविषयतया व्यवस्थिताः । नानात्व- 
निषेधवादाश्वैकस्येव ब्रह्मण: शरीरतया प्रकारभूतं सर्व चेतनाचेतनात्मक 
वस्त्थिति सर्वस्थात्मतया सर्वप्रकारं ब्रह्मदावस्थितमिति सर्वात्मकब्रह्म- 
पृथग्भुतवस्तुसद्भावनिषेधपरत्वाभ्युपगमेन प्रतिपादिताः । 

[ यदि बहा को संविशेष अर्थात्‌ सगुण मानें तो निर्मुण” शब्द धारण करनेवाली 
श्रुतियों की क्‍या व्याख्या होगी? | “निर्गुण' का प्रतिपादन करनेवाली श्रुतियों की यह्‌ 
व्यवस्था होगी कि प्राकृत ( प्रकृति सम्बन्धी ?॥०7०77०7०) ) त्याज्य गुणों ( जेसे जरा, 
. मरण आदि ) का निषेध करके ही परमात्मा का ज्ञान सम्भव है । [ परमात्मा निर्गुण है ८ 
उसमें जरा, मरण आदि त्याग करने योग्य गुण नहीं हैं । | 

[ फिर भी, रामानुज परमेश्वर से जीवों और जड़-पदार्थों का भेद स्वीकार करते हैं । 
दूसरी ओर श्रुतियाँ बहुत्व ( ?]77»॥४० ) का निषेध करती हैं--नेह नानास्ति किचन 
( बु० ४४१९ ), एकमेवाद्वितीयम्‌ ( छा० ६२।१ )। ऐसी दशा में इन श्रुतियों को 
क्या उत्तर देंगे ? | एक ही ब्रह्म के शरीर के रूप में उसी ( ब्रह्म ) के प्रकार ( 7५9० ) 
. के रूप में सारी वस्तुएँ चेतनात्मक ( 5०707 ) और अचेतनात्मक ( एंग्रडश॥४०४६ ) 
हैं, इसलिए सबों की आत्मा के रूप में, सब प्रकार से ब्रह्म ( एक मात्र ही ) अवस्थित है । 
अतः “नानात्व” का निषेध करनेवाले श्रुतिवाक्यों का यही अर्थ दिया गया है कि सभी 
पदार्थों की आत्मा--बरह्म-से प्रूथक्‌ किसी भी वस्तु की सत्ता नहीं है । ऐसे ही अर्थ से 
उन वाक्यों की सिद्धि होती है । 
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( १६. झमानुज-मत की तस्वमीमांसा ) 

किमत्र तत्त्वं भेदोडमेद उभयात्मकं वा ? सर्व तत्त्वम्‌। तत्र सर्वशरी र- 
तया सर्वेप्रकारं ब्रह्म॑ंवावस्थितमित्यभेदोष्भ्युपेयते । एकमेव ब्रह्म नानाभृत- 
चिदचित्प्रकारात्‌ नानात्वेनावस्थितमिति भेदासेदों। चिदचिदीश्थराणां 
स्वरूपस्वभाववेलक्षण्यादस डूराच्च भेद: । 

रामानुंज के मत से तत्त्व किस प्रकार का है--भेदात्मक, अभेदात्मक या उभयात्मक ? 
सभी प्रकार का तत्त्व है। सबों क। शरीर बनकर, सब प्रकार से केवल ब्रह्म ही अवस्थित 
है, इसलिए अभेदवाद की उपपत्ति होती है। ब्रह्म एक ही है, नाना प्रकार के चित और 
अचित्‌ पदार्थों के भेद के कारण नाना रूप से अवस्थित है--इसलिए भेदाभेदवबाद की 
सिद्धि होती है। चित्‌ु, अचित्‌ु और ईश्वर में स्वरूप और स्वभाव को लेकर भेद 
( विलक्षणता ?०८प॥४०7१८५ ) है, उन्हें मिलाकर नहीं रख सकते, इसलिए भेदबाद की 
भी सिद्धि होती है । 

विशेष--चित्‌ का स्वरूप है ज्ञानस्वरूप होना, इससे अचित्‌ भिन्न है। चित और 
ईइवर में यद्यपि ज्ञानात्मकता समान है पर चित्‌ का स्वरूप अणु है, ईश्वर का विभु--यही 
34528 है । अब तीनों पदार्थों के स्वभाव अपनी अलंकृत शेली में रामानुन उपस्थित 
क । 

हर ( १६ क. चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर के स्वभाव ) 

तत्न चिद्रपाणां जीवात्मनामसंकुचितापरिच्छिन्न-निर्मलज्ञानरूपाणाम्‌ 
अनादिकमंरूपा विद्यावेष्टितानां तत्तत्कर्मानुरूपज्ञानसड्रोचविकाशो भोग्य- 
भृताचित्संसगंस्तदनु गुणसुख-दुःखोप भोगद्दयरूपा भोक्तृता भगवत्प्रतिपत्ति- 
भंगवत्पदप्राप्तिरित्यादय: स्वभावा: । 

अचिद्वस्तुनां तु भोग्यभूतानामचेतनत्वमपुरुषार्थत्वं विका रास्पदत्वमि- 
त्यादयः । 

परस्येश्वरस्य भोक्त्‌-भोग्ययो रन्तर्यामिरूपेणावस्थानमपरिच्छे्ज्ञाने श्व- 
यँवी यंशक्ति-तेज :प्र भुत्यनवधिका तिशयासंख्येय-कल्याण गुणगणता स्वसंकल्प- 
प्रवत्तस्वेतरसमस्तचिदचिद्वस्तुजातता स्वाभिमतस्वानुरूपेकरूपदिव्यरूप- 
निरतिशयविविधानन्तभूबणतेत्यादय: । 

( १ ) इनमें चित्‌ के रूप में जीवात्मा हैं, वे संकोचरहित, सीमाहीन, निर्मछ ज्ञान 
के स्वरूप हैं, अनादि कमंरूपी अविद्या से घिरे हैं, इसलिए अपने-अपने कर्म के अनुसार 
ज्ञान का संकोच और विकास होना,' भोगने योग्य अचित्‌ वस्तुओं के संसर्ग में आना, 


१. स्मरणीय है कि स्वरूप-ज्ञान का संकोच-विकस नहीं होता, जो ज्ञान जीवात्मा में 


गुण के रूप में है उसी में संकोच-विकास होते हैं। अतः: यहाँ इसी ज्ञान से अभिप्राय 


है। रामानुज कर्म को ही अविद्या मानते हैं जिससे ज्ञान का संकोच और विकास 
होता है । 
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उसके गुण के अनुसार ही सुख ओर दुःख इन दोनों का उपभोग करने से भोक्ता बनना, 
भगवान्‌ के स्वरूप का ज्ञान, भगवान्‌ के चरणों की प्राप्ति आदि [ उस जीवात्मा. 
के ] स्वभाव हैं । 

(२) अचित्‌ वस्तुएँ भोग्य ( भोग करने के योग्य ॥50]०9०४० ) हैं, इनके 
स्वभाव ( )२७४४:८ ) हैं--अचेतन होना, पुरुषार्थों ( धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष ) की प्रासि 
न करना ( अपुरुषार्थ ), विकार प्राप्त करना इत्यादि । 

( ३ ) परमेश्वर के स्वभाव हैं--भोक्‍ता ( जीव ) और भोग्य (जड़ ) दोनों के 
आन्तरिक नियन्ता ( ४0३७] ०णगा7०|०7 ) के रूप में अवस्थित रहना, असीम ( अप- 
रिच्छेद्य ) ज्ञान, ऐश्वयं ( 00777०7 ), वीये ( ४००४9 ), शक्ति ( एठछ८' ) तेज 
( फ्म।097०० ) इत्यादि अनन्त अतिशयों ( 00५ ) से युक्त तथा असंख्य कल्याण- 
कारी गुणों का समूह होना, अपने संकल्प ( इच्छा ) से ही प्रवृत्त होकर अपने से भिन्‍न 
सारी चित्‌ और अचित्‌ वस्तुओं को उत्पन्न करना, अपने अभीष्ठट तथा अपने अनुरूप, एक 
रूप से तथा दिव्य रूप से [ युक्त होकर | निरतिशय ( जिसे कोई पार न कर सके (॥08प7- 
7988906 ) विविध और अनन्त भूषणों ( विशेषणों ) को धारण करना इत्यादि । 

विशेष--ईहवर के अतिशयों में ज्ञान वह गुण है जो सदा सभी विषयों का प्रकाशन 
करते हुए अपना प्रकाशन भी करता है। ऐश्वर्य ८ स्वतन्त्रतापूवंक कार्य करना, सभी 
जीवों और जड़ों पर नियन्त्रण का सामथ्यं रखना । बीयें ८ संसार का उपादान कारण 
होने पर भी विक्ृृति न होना । शक्ति 5 संसार का मूल कारण होना, न घटी हुई घटना 
उत्पन्न करना | तेज ८ सहकारियों ( $घ००ता7७7०४ ) की आवश्यकता न होना, दूसरों 
से अभिभृत ( ०४४०॥०१ ) नहीं होना। इस प्रकार सभी पदार्थों की विशेषताएँ 


( (0972८(९7४४४८४ ) बतलाई गईं । अब वेकटनाथ के तत्त्वमुक्ताकलाप के आधार पर 
पदार्थों का वर्णन होगा । 


बेड्धूटनायेन त्वित्थं निरटड्ि पदार्थविभाग:-- 
<. द्रव्याद्रव्यप्रभेदान्मितमुभवविधं * तद्विदस्तत्त्वमाहुः 
द्रव्य देधा विभक्तं जडमजडमिति प्राच्यमव्यक्तकालौ । 
अन्त्यं प्रत्यक्पराक्च प्रथममुभयथा तत्र जीवेशभेदा- 
स्नित्या भूतिमंतिश्रेत्यपरमिह जडामादिमां केचिदाहुः ॥ 
( त० मु० ११६ ) 
5. तत्र द्रव्यं दशावत्प्रकृतिरिह गुण: सत्त्वपूर्वेरुपेता 
कालोष्ब्दाद्याकृतिः स्थादणु रवगतिमाञजीव ईशो5न्य आत्मा । 
सस्प्रोक्ता नित्यभूतिस्त्रिगुणसमधिका सत्त्वथुक्ता तथैव 
ज्ञातुज्ञेयावभासो मतिरिति कथितं सड़ग्रहाद्‌ द्रव्यलक्ष्म ॥। 
( त० सु० १७७ ) इत्यादिना। 


१८८ सर्वेद्शनसंप्रहे- 


वेंकटनाथ ने पदार्थों का विभाजन इस रूप में वर्णित किया है--द्रव्य और अद्रव्य के 
भेद से दो प्रकार का तत्त्व जाना जाता है--उसके ज्ञाता लोग ऐसा कहते हैं। द्रव्य भी 
दो प्रकार का है जड़ और अजड़ | उनमें पहला ( जड़ ) भी दो भेदों का है--अव्यक्त 
( प्रकृति और जगत्‌ दोनों ) तथा कारू। दूसरा (अजड़ ) भी दो भेदों का है-- 
प्रत्यक्‌ ( निकट ) और पराक ( दुर ) [ अपने लिए प्रकाशित होनेवाला प्रत्यक है, दूसरों 
के लिए प्रकाशित अजड़ पराक्‌ है। ] इनमें भी प्रथम ( प्रत्यक्‌) जीव और ईश्वर के भेद 
से दो प्रकार का है। दूसरे ( पराक्‌ ) के भी दो भेद हैं--नित्यविभूति तथा मति। 
पहली ( नित्यविभूति ) को कुछ विद्वान जड़ा? भी कहते हैं! ( तत््वमुक्ताककाप १।६ ) । 

“उनमें द्रव्य अवस्था धारण करता है ( यह द्रव्य का लक्षण हुआ--विभिन्न,अवस्थाओं 
में द्रव्य ही परिवर्तित होता है ) | सत्त आदि ( रजस, तमस्‌ ) गुणों से युक्त इसकी प्रकृति 
( मूल अवस्था ) है । शब्द ( वर्ष ) आदि के आकार ( रूप ) में काले है। जीव अणु तथा 
ज्ञान ( अवर्गति ) से युक्त है, दूसरी आत्मा ( चेतनस्वरूप ) को ईश्वर कहते हैं । नित्य 
विभृति ( ४४९7७] 0॥58 ) उसे कहा गया है जो तीन गुणों से परे हो तथा सत्त्व गुण 
से युक्त हो । ज्ञाता ( जीव +-ईश्वर ) को जो ज्ञेय ( जानने के लायक ) वस्तु का अवभास 
( विषय का प्रकाश ) मिलता है, उसे मति कहते हैं । इस प्रकार संक्षेप में द्रव्य का लक्षण 
कहा गया है। ( त० मु० क० १॥७ ) | 

विशेष--इन भेदों के स्पष्टीकरण के लिए हम चित्रांकन ( ४8०/७ ) करें- 


तत्त्व 


द्र्ब्य अद्वव्य ( '०7-5०४७४६७06 ) 


अव्यक्त काल प्रत्यक्‌ पराक्‌ 
दल अक | 
| | || | 
जीव ईश्वर नित्यविभूति (जड़ा) मति 
पहले इलोक में द्रव्य का विभाजन है, दूसरे में उनके लक्षण हैं । द्रव्य का सामान्य 
लक्षण है दशा में रहना! अवस्थाश्रयीभृत॑ द्रव्यमू (जो भवस्था का आश्रय या 
आधार हो ) | 


रामानुज-दर्शनस्‌ १८९ 


( १६. ख. जोव का वर्णन ) 


तत्र॒ चिच्छब्दवाच्या जीवात्मानः परमात्मनमः सकाशाद्‌ भिन्ना 
नित्याश्न । तथा च श्रतिः--ा सुपर्णा सयुजा सखाया' ( मु० ३११॥१, 
श्वे० ४६ ) इत्यादिका । अत एवोक्त “नानात्मानों व्यवस्थातः! ( वैशे० 
सु० ३।२।२० ) इति तद्नित्यत्वमपि श्रुतिप्रसिद्धमू-- 


१०. न जायते ज्रियते वा विपंश्रिन्नायं भृत्वा भविता वा न भूयः । 
अजो नित्यः शाश्वतो5्यं पुराणों न हन्यते हन्यसाने शरीरे ॥ 
( गीता २१२० ) इति। 
इनमें चित” शब्द से ज्ञात जीवात्मा ( [एठांशांवण्७ शुभंपंध ) परमात्मा से भिन्न 
है और नित्य है। श्रुति भी ऐसा कहती है--दो पक्षी जो साथ रहते हैं और मित्र हैं? 
( मुण्डकोप ० ३।१॥१ तथा श्वेताइवतरोप० ४।६ ) इत्यादि । इसीलिए [ कणाद ने भी 
वेशेषिक-सूत्र में ] कहा है--विभिन्न अवस्थाओं ( (०००ांधं००७४ ) में रहने के कारण 
आत्मा नाना प्रकार की है।” ( ३३२२० )। उस ( जीवात्मा की नित्यता भी श्रुतियों में 
प्रसिद्ध है--'यह ज्ञानी आत्मा न तो उत्पन्न होती है, न मरती है; न यह उत्पन्न ही हुई थी 
और अब उत्पन्न होगी भी नहीं | यह अज ( न जन्म लेनेवाली ), नित्य ( न मरनेवाली ) 
शाइवत ( जो कहीं से नहीं निकली--नाय॑ कुतश्चित्‌ ) तथा पुरानी ( कभी उत्पन्न जो नहीं 
हुई--न बमभूव कश्वित्‌ ) है; शरीर के मारे जाने पर यह नहीं मारी जाती ( गी० २।२०, 
तथा कुछ परिवर्तनों के साथ--नायं कुतश्विन्न बभूव कश्चितू--कठो ० २१८ ) । 
विशेष--द्वा सुपर्णा' का इलोक सांख्य-दर्शत का मूल है तथा भारतीय-दर्शनों में 
महावाक्य के रूप में उद्धृत किया गया है । सुनते हैं कि नीलूघाटी की खुदाई में इस इलोक 
के भाव का एक चित्र भी प्राप्त हुआ है । पूरा इलोक इस रूप में है-- 


द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते । 
तयोरन्य: पिप्पलं स्वाद्त्ति अनश्नन्नन्योईभिचाकशीति ॥। 


प्रथम चार पदों में 'सुपां सुलुक०” ( पा० सू० ७१॥३९ ) से औ के स्थान में डा 
( आ ) हो गया है। द्वौ सुपणों - जीव और ईश्वर, सुपर्ण का अर्थ पक्षी होता है जिसके 
साहइय के कारण यहाँ रूपकातिशयोक्ति अलझ्भार है। सयुजी 5 समान गुणवाले, सखायो ८ 
पाप नष्ट करना आदि गुणों के कारण ये आपस में समान हैं । वृक्ष 5 शरीर क्योंकि वह 
भी वृक्ष के समान काटा जाता है। ये दोनों जीव और ईश्वररूपी वृक्ष पंर आश्वित हैं । 
उनमें एक ( जीव ) सुस्वादु पीपल का फल खाता है ( कमंफल का भोग करता है ), 
दूसरा ( ईहवर ) बिना खाये हुए ( कर्मफल से असंप्ुक्त होकर ) ही देखता है ( प्रकाशित 
होता है ) | यहां वास्तविक विषय को निगलकर ( दबाकर ) सुपर्ण, वृक्ष आदि छब्दों 
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का प्रयोग किया गया है किन्तु अर्थ में उन्हें ही हटाना पड़ेगा--यह बहुत सुन्दर रूपकाति- 
शयोक्ति है। इसकी ही व्याख्या भागवत में यों की गई है-- 
सुपणवितों सहशों सखायो यदच्छप्रेतों कृतनीडी च वृक्षे । 
एकस्तयो: खादति पिप्पलान्नं स॒ पिप्पछादो न तु पिप्पलाद: ॥ 
( ११॥११६ )। 
इलोक का भाव बहुत पुराना है, इसमें कोई सन्देह नहीं । 
नानात्मानो व्यवस्थात:ः का भाव है कि संसार में किसो को सुख मिलता है, किसी 
को दुःख, कोई बन्धन में है तो कोई मुक्त--इस प्रकार की व्यवस्थाएँ ( विभिन्न 
अवस्थाएँ ) प्राप्त होती हैं। इसलिए जीवात्माओं को नाना प्रकार का मानते हैं, जीव 
एक नहों है । तत्त्वावडी में कहा है-- 
कष्चिद्रडु: कश्चिदाढ्य: कश्चिदन्यविध: पुनः । 
अनयेवात्मनानात्व॑ सिध्यत्यत्र॒ व्यवस्थया ॥ ( तत्त्वा० ९० )। 
इस प्रकार जीवात्मा को परमेश्वर से भिन्न, नाना प्रकार का तथा नित्य 
माना गया है। ॥ 
अपरथा इृतप्रणाशाकृताभ्यागमप्रसड्भर: । अत एवोक्तम्‌--वी तराग- 
जन्मादर्शनात्‌” ( न्‍्या० सू० ३११२४ ) इति। तदणुत्वमपि श्रुतिप्रसिद्धमू -- 
११. बालाग्रशतभागस्य शतधा कल्पितस्थ च। 
भागो जीव: स विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ।। 
( श्वे० ५१९ ) इति। 
आराग्रसात्र: पुरुष:? ( श्वे० ५।८ ), अणरात्मा चेतसा वेदितव्य: 
( मुण्ड० ३१११९ ) इति च। 
यदि जीव को नित्य नहीं मानें ( और जीव की उत्पत्ति और विनाश शरीर के साथ- 
साथ मानें ) तो किये गये कर्म क। नाश तथा नहीं किये गये कम के फल की प्राप्ति का 
संयोग हो जायगा । [ कमरे करने के बाद शरीर के साथ ही जीव मर जायगा,. फिर कर्म 
का नाक्ष ही हो जायगा--चार्वाक-मत की सिद्धि होगी । जमान्तर का तो अभाव ही होगा, 
लेकिन जन्म लेते ही व्यक्ति को सुख, दुःख का फल मिलने लगता है। यह तो बिना किये 
कर्म का हो फल है। यदि इन बातों को स्वाभाविक मानते हैं तो चार्वाक का चेला बनें ] 
इसीलिए [ गौतम ने न्यायसूत्र में | कहा है कि राग ( )697० ) से रहित व्यक्ति 
को जन्म नहीं होता ( न्यायसूत्र ३१।२५ )। | इससे अनुमान लगता है कि राग से 
अनुबद्ध होकर ही प्राणी जन्म लेता है। राग तभी उत्पन्न होता है जब पहले से अनुभव 
किये गये विषयों का अनुचिन्तन किया जाय । पूर्वानुभव तभी हो सकता है जब दूसरे जन्म 
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में विषयों का संस शरीर घारण करके किया गया हो । वही जीव पूर्व शरीर में अनुभूत 
विषयों का अनुस्मरण करता है तथा उनकी इच्छा करता है। यही दो जन्मों की प्रतिसन्धि 
है। इस शरीर में पहले शरीर से, उसमें भी उसके पहले के शरीर से--इस्न प्रकार 
अनादिकाल से चेतन आत्मा का सम्बन्ध शरीर से रहा है। इसलिए जीव की नित्यता 
सिद्ध होती है। | 

जीव का अणु होना भी श्रुतिवाक्यों में प्रसिद्ध है--'यदि केश के अग्रभाग का सौवाँ 
भाग भी सो भाग में बंटा हुआ माना जाय तो इस छोटे भाग की तरह ही जीव ( अणु ) है, 
यह जीव ही मोक्ष की प्रा्ति ( आनन्त्य [ग्रीमांपए ) में समर्थ है! ( ए्वे० ५९ ) | इसके 
अतिरिक्त भी कहा है-- पुरुष अरा ( 590/6 ० » ४]९९! ) के अन्तिम खण्ड के 
आकार का है' ( एवे० ५८ ), आत्मा अणु है, इसे चित्त ( बुद्धि ) से हो समझ सकते हैं' 
( मु० ३।१॥९ ) । 

( १६. ग. अचित्‌ का निरूपण ) 

अचिच्छब्दवाच्यं दुश्यं जडं जगत्त्रिविधं॑ भोग्य-भोगोपक रण-भोगायतन- 
भेदात्‌ । 

अचित्‌' शब्द से सामने दिखलाई पड़नेवाले जड़ जगत्‌ का बोध होता है जिसके तीन 
भेद हैं--भोग्य ( विषय, जेंसे शब्द आदि ), भोग का उपकरण ( साधन, जेसे इन्द्रियाँ ) 
और भोग का आयतन ( स्थान, जेसे शरीर )। [ अचित्‌ से रामानुज समूचे संसार का 
अथ छेते हैं जिसमें शरीर, इच्द्रियाँ और रृय पदार्थ, तीनों चले आते हैं । ] ह 

( १७. ईश्वर का निरूपणं--उनकी पाँच मू्तियाँ ) 

तस्यथ जगतः कतपादानं चेश्व रपदार्थ: पुरुषोत्तमों वासुदेवादिपदवेद- 
नोयः । तदप्युक्तम- 

१२. वासुदेव: परं ब्रह्म कक 0 ४ संयुतः । 

भुवनानामुपादानं कर्त्ता जीवनियामक: ॥। इति। 
स एवं वासुदेवः परसकारुणिको भक्तवत्सल: परमपुरुषस्तदुपासकानु- 


गुणतत्तत्फलप्रदानाय. सफ्वलीलावशादर्चा-विभव-व्यूह-सुक्ष्मान्तर्यामिभेदेन 
पत्चधावतिष्ठते । 


उस [ स्थूछ ] जगत्‌ का रचयिता और उपादान कारण ( ४७६७१ ७] ०४०४९ ) भी 
[ भक्ति के रूप में सृक्ष्मशरीरधारी ] पुरुषोत्तम ( परमात्मा ) है जो ईश्वर शब्द का 
अर्थ है तथा जिसे वासुदेव आदि दब्दों के द्वारा जानते हैं। यह भी कहा गया है-- 
'कल्याणकारी गुणों से भरे हुए वासुदेव ही परमत्रह्ा ( $0970776 &०50७७6 ) हैं, वे 
भुवनों के उपादान कारण हैं, निर्माता हैं तथा जीवों के नियामक ( (4०0०४०॥७४ ) हैं ।! 
वे ही वासुदेव सबसे अधिक दयालु, भक्तों से वात्सल्य-प्रेम रखनेवाले तथा सर्वोच्च 


१९२ सर्वदर्शनसंभ्रहे- 


पुरुष हैं, अपने उपासकों के गुण के अनुसार विभिन्न फल देने के लिए, अपनी लीला 
दिखलाते हुए वे अर्चा ( 800०४४०७ ), विभव ( लिा9॥6007 ), व्यूहु ( '(७॥॥०5- 
पपंणा ), सूक्ष ( 77० 5प906 ) तथा अन्तर्यामी ( जश्न] ०ण्ापणीश' )-- 
इन भेदों के कारण पाँच रूप में अवस्थित रहते हैं । 


तत्रार्चा नाम प्रतिमादयः। रामाद्यवतारों विभवः । व्यूहश्वतुविधो 
वासुदेवसद्धूर्षणप्रद्य म्नानिरुद्धसंज्षूक: । सुक्ष्मं सम्पुर्णयड्गुणं वासुदेवारुयं परं 
ब्रह्म । गुणा अपहतपाप्मत्वादयः । 'सो5्पहतपाप्मा विजरो विप्रृत्युविशोको 
विजिघत्सो5पिपास: सत्यकाम: सत्यसंकल्प:' ( छा० ८।७।३ ) इति श्रुतेः । 
अन्तर्याभी सकलजीवनियामक:ः “य आत्मनि तिष्ठन्नात्मानमन्तरो यमयति' 
( बृ० मा० ३३७।२२ ) इति श्रुतेः । 

( १ ) अर्चा--अतिमा आदि को कहते हैं। [ घर में या देव-मन्दिर में, चौराहे 
पर या खेत में देवता के रूप में पूजित-प्रतिष्ठित पत्थर, धातु आदि की मूत्तियों को अर्चा 
कहते हैं । यह भी ईश्वर का ही एक रूप है। इन प्रतिमाओं को सूक्ष्म ओर दिव्यशरीर- 
युक्त परमात्मा अपना शरीर बना लेता है। यहाँ ईश्वर अचेंक के अधीन स्नान, भोजन, 
थासन, शयन आदि भी करता है, यह सवंसहिष्णु है। कहों-कहीं अर्चाएँ स्वयं प्रकट 
होती हैं, कहीं देवताओं, मनुष्यों या सिद्ध पुरुषों के द्वारा स्थापित होती हैं । ] 

(२ ) विभव--राम आदि के रूप में अवतार को कहते हैं। [ विभव दो 
तरह का होता है--मुख्य और गौण । मुख्य विभव वह है जब परमात्मा स्वेच्छा 
से विशेष भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए साक्षात्‌ प्रकट होते हैं। गौण विभव में 
आवेश के रूप में अवतार होता है। जीवाधिष्ठित शरीर में कोई विशेष कार्य सिद्ध करने 
के लिए परमात्मा अपने रूप से या शक्ति से प्रविष्ट हो जातां है। परशुराम आदि 
में स्वरूप से ही आवेश ( ॥277797०6 ) होता है। शक्ति के द्वारा आवेश विधि, शिव 
आदि चेतन रूपों में होता है। मत्स्य, कूम॑ आदि दस अवतार विभव ही हैं। मुख्य 
विभवों की उपासना मोक्ष चाहनेवालों को करनी चाहिए, क्‍योंकि ये विभव दीप से जले 
दीप को तरह हैं। विधि, शिव, अग्नि, परशुराम, व्यास आदि गौण विभवों की पूजा 
भोगेच्छ लोग हूं। करें । 

( ३ ) व्यूह--चार प्रकार का है, वासुदेब, संकीणं, प्रद्यूम्न और अग्निरुद्ध 
[ उपासना करने के लिए तथा संसार की सृष्टि आदि के लिए परमात्मा ही चार प्रकारों से 
अवस्थित है ज्ञान, ऐश्वर्य आदि उपयुक्त छह गुणों से वासुदेव पूर्ण हैं। ज्ञान ओर बल 
से युक्त संकर्षण होते हैं। प्रद्यु म्न--ऐश्वयं और वीय॑ से युक्त हैं और अनिरुद्ध में शक्ति 
तथा तेज है ( दे० अनु० १६ क. )। स्मरणीय है कि संक्षणादि में अपने दो गुणों के 
अतिरिक्त भी चारों गुण रहते हैं, पर वे अप्रकाशित हैं--दो गुण व्यक्त “ ( 2०7१६ ) 
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रहते हैं । संकषंण का कार्य है--शास्त्र का प्रवर्तेत करना और संहार । प्रद्य म्त धर्मप्रचार 
और सृष्टि करते हैं अनिरुद्ध तत्व्निर्वण और रक्षण के अधिकारी हैं। कभी-कभी आद्य 
व्यूह ( श्रीवासुदेव ) में छहों गुण देखकर दूसरे व्यूहों से अभेद बतलाकर तीन ब्यूहों का 
ही प्रतिपादन किया जाता है। ] 

(४ ) सुक्ष्म--छहों गुणों से परिपूर्ण वासुदेव नाम के परब्रह्म को कहते हैं । 
गुणों से अभिप्राय है, जिसके पाप नष्ट हो गये हैं, इत्यादि | श्रुतिवाक्य भी है-- वह 
( परमात्मा ) पापरहित, जराहीन, भृत्युहीन, शोकहीन, भूख से रहित तथा प्यास से 
रहित है, सत्य ही उसकी कामना है और सत्य ही सड्भूल्य ( !२०४००४०॥ ) भी है 
( छा० ८५७३ ) । [ सूक्ष्म रूप में अवस्थित परमात्मा नारायण हैं, वेकुष्ठपुरी के निवासी 
हैं, दिव्यालय में महामणिमण्डप से युक्त सिंहासन में शेषनाग को पलज्भ बनाकर बेठते हैं । 
दिव्य, कल्याणकारी विग्रह ( शरीर ) धारण करते हैं, लक्ष्मी के साथ हैं, चतुर्भुज होकर 
शह्भ, चक्रादि दिव्य आयुधों से भरे हुए, अनन्त गरुड़ादि के द्वारा उपास्य हैं । मुक्त लोग 
इन्हें प्राप्त करते हैं। ] 

(५ ) अन्तर्यामौ--ये सभी जीवों का नियमन ( (१०४७० ) करते हैं। वेदवाक्य 
भी है--जो आत्मा में स्थित होकर भीतर से ही आत्मा को नियन्त्रित करता है । 
( बृ० मा० ३॥७।२२ ) [ जीवात्मा के हृदय में मित्र के रूप में अवस्थित परमात्मा ही 
अन्तर्यामी है। योगी लोग इसे देख पाते हैं। यद्यपि यह जीव के साथ है पर जीव के 
दोषों से बचा रहता है। यही अन्तःकरण या घट-घट का अन्तर्यामी परमात्मा है, जो सभी 
मनुष्यों को अच्छे-बुरे काम में प्रवृत्त और निवृत्त करता है । ] 

तत्र पुवपृवसृत्युपासनया पुरुषार्थपरिपन्थिदुरितनिचयक्षये सत्युत्त- 
रोत्तरमुर््त्युपास्त्यधिका र: । तदुक्तम्‌- 

१३. वासुदेवः स्वभक्तेषु वाल्सल्यात्तत्तदीहितम्‌ । 
अधिकार्यनुगुण्पेन प्रयच्छति फल बहु ॥। 
१४. तदर्थ लोलया स्वीया: पचमूर्तोीं: करोति वे । 
प्रतिमादिकमर्चा स्यादवतारास्तु वेभवाः॥ 


इनमें हरेक पहली मूर्ति की उपासना से पुरुषार्थ में बाधा पहुँचानेवाले पापों के समूह 
का विनाश हो जाता है, और तब भक्त को हर दूसरी मूर्ति की उपासना का अधिकार 
प्राप्त होता है। [ अर्चा के बाद ही विभव की उपासना हो सकती है और तब ही व्यूह की- 
इसी क्रम से उपासना का अधिकार प्राप्त होता है | एक-एक मूति की उपासना से कुछ-न- 
कुछ पाप कट ही जाते हैं। ] 

यही कहा है--अपने भक्तों पर वात्सल्य-प्रेम रखने के कारण, वासुदेव, अपने प्रत्येक 


भक्‍त की कामनाओं को पूर्ति, अधिकारियों के गुण के आग्रह से करते हैं ओर बहुत फल 
१३ स॒० सं० 


अमर कम 
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देते हैं ॥| १३ ॥ इसोलिए लीला दिखाते हुए वे अपनी पाँच मूर्तियाँ रखते हैं--प्रतिमादि 
को अर्चा कहते हैं, अवतार विभव से सम्बद्ध हैं ॥ १४ ॥ 
१५. सद्धूबंणो वासुदेवः प्रद्युस्नश्वानिरुद्वकः । 
व्यूहश्रतुविधो ज्ञेयः सुक्ष्मं सम्पूर्णबडगुणम्‌ ।। 
१६. तदेव वासुदेवाख्य पर ब्रह्म निमणते । 
अन्तर्यामी जीवसंस्थोी जोवप्रेरक ईरितः ।॥। 
१७. य आत्मनीति वेदान्तवाक्यजालेनिरूपितः । 
अचोपासनया क्षिप्ते कल्मषे5धिकृतो भवेत्‌ ।॥ 
१८. विभवोपासने पश्चाद्‌ व्यहोपास्तो ततः परम्‌ । 
सुक्ष्मे तदनु शक्तः स्यादन्तर्यामिणमी क्षितुम्‌ ।। इति। 
'संकबंण, वासुदेव, प्रद्युम्त और अनिरुद्ध--इस प्रकार व्यूह चार प्रकार का समझें । 
छहों गुणों से परिपृर्ण ( मूरति ) को सुक्ष्म कहते हैं, इसे ही वासुदेव नामक परब्रह्म कहते 
हैं। अन्तर्यासी जीव में स्थित जीव के प्रेरक के रूप में समझा जाता है ॥ १५-१६॥ 
जो आत्मा में'** इस प्रकार के वेदान्त ( उपनिषद्‌ )--वाक्यों के समूह से वह निरूपित 
होता है । अर्चा की उपासना करने से पाप के नष्ट हो जाने पर, भक्त, विभव की उपासना 
का अधिकार पाता है । बाद में व्यूह की उपासना में अधिकृत होता है, तब सूक्ष्म की उपा- 
सना में । उसके बाद ही भक्त अन्तर्यामी को देखने की शक्ति पा सकता है || १७-१८ ॥।' 
(१८. उपासना के पाँच प्रकार ओर मुक्ति) 
तदुपासनं च पत्चवविधसभिगसनमुपादानभिज्या स्वाध्यायो योग इति 
श्रीपचरात्रेडभिहितम्‌ । तत्राभिगसनं नास देवतास्थानमार्गस्य सम्सार्जनोप- 
लेपनादि । उपादानं गन्धपुष्पादिपुजासाधनसम्पादनम्‌ । इज्या नाम देवता- 
पुजनम्‌ । स्वाध्यायो नाम अर्थानुसन्धानपूर्वको मन्त्रजपो वेष्णवसुक्तस्तोत्न- 
पाठो नामसंकीत्तंनं_तत्त्वप्रतिपादकशास्त्राभ्यासभ्र । योगो नाम देवतानु- 
संधानम । 
उस ( ईइवर ) की उपासना पाँच प्रकार की होती है--अभिगमन ( 3८८९७४ ), 
उपासना ( 76०9'०धंणा ), इज्या ( 0990०४ ), स्वाध्याय ( (२९८४६४४०॥ ) और 
योग (0०ए०0४०॥ ), ऐसा श्रीपञ्चरात्र नामक ग्रन्थ ( लेखक अज्ञात, प्राचीन ग्रन्थ ) 
में लिखा है । 
देव-मन्दिर के रास्ते को साफ करना, लीपना आदि अभिगमन है । गन्ध फूल आदि 
पूजा की सामग्रियों को एकत्र करना उपादान है । देवता की पूजा करना इज्या है । अर्थ 
पर ध्यान रखते हुए मन्त्रों का जप करना, वेष्णव सूकतों और स्तोत्रों का पाठ करना, नाम 
का कीत॑न करना तथा तत्त्व का प्रतिपादन करनेवाले शास्त्रों का अभ्यास करना स्वाध्याय 
कहलाता है । देवता का ध्यान करना योग है। 
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एवमुपासनाकमंससुच्चितेन विज्ञानेन द्रष्ट्दरशने नष्टे भगवड्धूक्तस्थ 
तन्निष्ठिस्थ भक्तवत्सलः परमकारुणिकः पुरुषोत्तमः स्वयाथात्म्यानुभवानु- 
गुणनिरवधिकानन्दरूप॑ पुनरावृत्तिरहित स्वपदं॑ प्रयच्छति । तथाच 
स्पृति:-- 
१९, मासुपेत्य पुनर्जन्म दुःखालयमशाश्वतम्‌ । 
नाप्नुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः।॥। 
(गो० ८।१५ ) इति। 
२०. स्वभक्तं वासुदेवो5पि संप्राप्यानन्दमक्षयम्‌ । 
पुनरावृत्तिरहितं स्वीयं धाम प्रयच्छति ॥। इति च। 
इस प्रकार उपासनारूपी कम से परिपूर्ण [ अन्तर्यामी के ] ज्ञान से जब जीव ( द्रष्टा ) 
का अपने कर्मों को देखना समाप्त हो जाता है, तब ईश्वर में निष्ठा रखनेवाले भगवान्‌ के 
भक्त को, भकक्‍तवत्सल, परम दयालुपुरुषोत्तम अपना वह पद देते हैं जिसमें ईश्वर के यथार्थ 
रूप का अनुभव करने के अनुरूप अपरिमित आनन्द भ्रात होता है,और जहाँ से फिर आवृत्ति 
( १०७०४ ) नहीं होती है । स्पृतियों में ऐसी ही बात है--मुके पाकर महात्मा लोग 
पुनर्जन्म-हपी अस्थिर दुःख-भाण्डार में प्रवेश नहीं करते हैं, वे सबसे ऊँची सिद्धि पा लेते 
हैं ( गीता, 5१५ ) /' इसी प्रकार--वासुदेव भी अपने भक्त को पाकर अक्षय-आनन्द 
के रूप में अपना स्थान प्रदान करते हैं जहाँ से फिर लॉटकर आना नहीं है ।' 
विशेष--यह स्वाभाविक है कि जीव अपने आप को देखता हो, उसकी यह दृष्टि बन्द 
हो जाती है । जीव का अपने रूप को देखना मोक्ष का प्रतिबन्धक है । बृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
( ३।४।२ ) में कहा है--न दुष्टेद्रेष्टारं पश्येः आर्थात्‌ दृष्टि करनेवाले को मत देखो । 
जीव को अपने रूप को देखना नहीं चाहिए । फिर आत्मान॑ विद्धि! ( अपने को पहचानो ) 
का केसे अर्थ होगा ? यह स्मरण रखना है कि दर्शन करनेवाला ( द्र॒ष्टा ) जीव है जब कि 
दर्शन किया जानेवाला ( द्रष्टव्य ) परमात्मा है, जो जीव के अन्तर में निवास करता है । 
'दृष्ठव्यः श्रोतव्यः मन्तव्यों निदिष्यासितव्य:' में जीव का अपने रूप से ४थक्‌ अन्तरात्मा को 
देखने आदि का विधान है। जोव इन्द्रियों के अधीन दर्शन-शक्ति प्राप्त करते हैं। उन जीवों 
पटक नहीं चाहिए, प्रत्युत उनके अन्तगगंत विराजमान, विभु, अन्तर्यामी परमात्मा को 
ँ। स्वान्तरात्मा को देखें, जीव को नहीं, क्योंकि यह तो साँस लेता है। इसलिए *द्रष्ट- 
दर्शने नष्टे” का अर्थ है कि जब जीव अपने आप को या अपने कर्मों को देखना बन्द कर 
देता है, उसकी यह स्वाभाविक शक्ति नष्ट हो जाती है तब भगवान अपने धाम में प्रविष्ट 
कराते हैं । 
हे ( ब्रह्मसूत्र की व्याख्या-प्रथम सूत्र ) 
जप _तदेतत्सवें हृदि निधाय महोपनिषन्मतावलूम्बनेन भगवदबोधायना- 
तां ब्रहमसुत्र्वात्ति विस्तोर्णामालक्ष्य रामानुजः शारीरकमीमांसा- 


कक. 
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भाष्यमकार्षोत्‌ । तत्र 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' (ब्र० सु० १।१॥१ ) इति 
प्रथमसृत्रस्यायमसर्थ:--अन्नाथशब्द: पूर्ववृत्तकर्माधिगमनानन्‍्तर्यार्थ: । तदुक्तं 
वृत्तिकारेण--वत्तात्कर्माधिगमादनन्तरं ब्रह्म विविदिषतीति । 

तो उपयुक्त सारी बातों को हृदय में बेठाकर, बड़ी-बड़ी ( मुख्य ) उपनिषदों से मतों 
का आश्रय लेते हुए, भगवान्‌ -बोधायनाचार्य की लिखी हुई ब्रह्मसृत्न की वृत्ति को बहुत 
विशालकाय देखकर रामानुज ने शारीरक-मीमांसा के ऊपर भाष्य ( श्रीभाष्य ) लिखा । 

इसमें अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' इस ब्रह्मसूत्र के प्रथम सूत्र का अर्थ इस प्रकार है---अथ' 
का अथं है, अभी तक जिन कर्मों का वर्णन [ मीमांसासूत्र में ] किया गया है उसको समझ 
लेने के बाद । वृत्तिकार ने कहा ही है-- अभी तक वर्णित कर्मों को समझने के बाद ही ब्रह्म 
को जानना चाहता है ।! 

विशेष-रामानुज के श्रीभाष्य छिखने के पूर्व भी विशिष्टाद्वेत का (सिद्धान्त था । 
विशेषकर विष्णुपुराण पर ही यह सम्प्रदाय अवरूम्बित था जिसकी साम्प्रदायिक टीका 
श्रीनाथमुनि ने की थी। बोधायन और टंकाचाय॑ ने बरह्मसूत्र की वृत्तियाँ लिखों तथा द्वमिडा- 
चार्य ने भाष्य लिखा था । रामानुज ने इन मतों का मन्थन करके एक सुन्दर रीति से 
सम्प्रदाय का प्रवर्तन किया, यहो उनका अवदान है। रामानुज का समय है १०१९ से 
११३९ ई० । जब कि ईसा के पूर्व से ही महाभारत, पच्चरात्र आदि ग्रन्थों से यह सम्प्रदाय 
पुष्पित-पल्लवित हो रहा था । 

'अथ' ( इसके बाद ) अपने साथ कुछ आकांक्षा रखता है कि किसके बाद ? दो 
मीमांसाओं के बीच में इसका प्रयोग बतलाता है कि ब्रह्म की जिज्ञासा कर्मों की मीमांसा के 
अनन्तर ही होती है । 

अतःशब्दों हेत्वर्थ: । अधीतसाडुवेदस्थाधिगततदर्थस्थ विनश्वर- 
फलात्कमंणो विरक्तवाद हेतोः स्थिरमोक्षाभिलाषुकस्य तदुपायभृतत्रह्म- 
जिज्ञासा भवति। ब्रह्मशब्देन स्वभावतो निरस्तसमस्तदोषानव धिका तिशया- 
संख्येयकल्याणगुण: पुरुषोत्तमोषभिधी यते । 

एवं च कर्मज्ञानस्य तदनुष्ठानस्थ च वेराग्योत्पादनद्वारा चित्तकल्म- 
पापनयद्वारा च ब्रह्मज्ञानं प्रति साधनत्वेव तयो: कार्यकारणत्वेन पुर्वोत्तर- 
मोमांसयोरेकशास्त्रत्वम्‌ । अत एव वृत्तिका रा:--'एकमेवेदं शास्त्र जैसिनी- 
येन घोडशलक्षणेन' इत्याहु: । 

अतः? ( इसलिए ) का प्रयोग हेतु के अर्थ में हुआ है। अर्थ होगा--जो व्यक्ति अंगों 
के साथ बेदों को पढ़ चुका है, वह नश्वर फल रखनेवाले कर्मों के सम्पादन से विरक्त हो 
जाता है; यही कारण है कि स्थिर ( अनश्वर ) मोक्ष की इच्छा रखनेवाले व्यक्ति को ब्रह्म 
को जानने की इच्छा होती है, क्योंकि यही उस ( मोक्षप्रास्ति ) का उपाय है। यह स्वाभाविक 
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है कि ब्रह्म' शब्द से उस पुरुषोत्तम का बोध हो जो सारे दोषों से रहित है, अवधिहीन 
( एप्र॥770०4 ) विशेषताओं से युक्त है तथा असंख्य कल्याणकारी गुणों से भरा है । 

इस प्रकार कर्मों का ज्ञान और उनके अनुष्ठान [ मन में कर्मों की ओर से ] वेराग्य 
उत्पन्न कर देते हैं तथा मन के सारे पापों का भी नाश कर देते हैं। इसलिए ब्रह्मज्ञान के 
लिए ये साधनस्वरूप हैं | फल यह हुआ कि कार्य ( ब्रह्मज्ञाग ) ओर कारण ( कर्म और 
अनुष्ठान ) के रूप में इन दोनों पूर्व मीमांसा तथा उत्तर मीमांसा में एकशास्त्रता ( संगति 
(6०॥४०पणां१५ ) सिद्ध हो जाती है । [ दोनों का नाम मीमांसा हो है, एक पूर्व है, दूसरी 
उत्तर--इससे भी दोनों की एकशास्त्रता जानी जाती है। ] इसीलिए वृत्ति के 'रचयिता 
( बोधायन ) का कहना है कि षोडश अध्यायों ( जेमिनि के १२ अध्याय तथा संकषंणकाण्ड 
के चार अध्याय ८१६ अध्याय ) में लिखे गये जेमिनि-रचित मीमांसासूत्र से यह शास्त्र 
एक ( मिला हुआ, एक - संयुक्त 75 ०7९ छांफ ) है | 

( १९, क, कर्म के साथ ब्रह्म का ज्ञान मोक्ष का साधन है ) 


कर्मफलस्य क्षयित्वं ब्रह्मत्ानफलस्य चाक्षयित्वं 'परीक्षय लोकात्कमं- 
चितान्तान्त्राह्मणो नि्वेदमायाज्नास्त्यकृतः कृतेन' ( मु० ११२।१२ ) इत्या- 
दिश्वुतिभिरनुमानार्थापत्त्युपबृंहिताभि: प्रत्यपादि । एकैकानिन्दया कर्मे- 
विशिष्टस्य ज्ञानस्य मोक्षसाधनत्वं दर्शयति श्रुतिः-- 
२१. अन्ध॑ तमः प्रविशन्ति येषविद्यासुपासते । 
ततो भूय इब ते तमो य उ विद्यायां रताः ।। 
( बृ० ४४४॥१० तथाई०९ ) 
२२. विद्यां चाविद्यां च यस्तद्वेदोभयं सह । 
अविद्यया मृत्यु तोर्त्वा विद्ययाउम्रतमश्नुते (॥ 
( ई० ११ ) इत्यादि । 
“कर्म से प्राप्त ( स्वर्गादि ) छोकों की परीक्षा करके ब्राह्मण वेराग्य प्राप्त कर ले 
क्योंकि अकृत ( नित्य ॥72थ८०]), 8०0७ंग०, परमात्मा ) की प्राप्ति कृत (कर्म ) 
से नहों होती' ( मुष्डक ११२।१२ )। इस प्रकार की श्रुतियों की महत्ता अनुमान और 
अर्थापत्ति प्रमाणों से और भी बढ़ाकर इनके द्वारा कर्मों के. फल को नश्वर और ब्रह्मज्ञान 
के फल को अक्षय दिखलाया गया है । 
एक-एक की ( केवल कर्म की या केवल ज्ञान की ) निन्‍्दा करके कर्म से विशिष्ट 
( युक्त ) ज्ञान को ही श्रुति मोक्ष का साधन बतलाती है--'जो अविद्या ( ज्ञान से भिन्‍न, 
केवल कर्म ) की उपासना करते हैं वे लोग घनघोर अच्धकार ( नरक ) में प्रवेश करते 
हैं। जो केवल विद्या ( ज्ञान ) में रत हैं वे तो और भी घने अन्धकार पें पड़ते हैं | 
( वृ० ४॥४॥१०, ई० ९ ) “विद्या ( ज्ञान ) तथा अविद्या ( कर्म ) दोनों को साथ-साथ जो 


रण... 


१९८ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


व्यक्ति जानता है वह अविद्या से मृत्यु ( ज्ञानोत्पत्ति का प्रतिबन्धक, पुण्य-पापरूपी प्राक्तन 
कर्म ) को पारकर विद्या ( परमात्मा की उपासना ) से अमृत (मोक्ष ) प्राप्त करता है' 
(ई० ११)। 
विशेष--कमंफल की नश्वरता तथा ब्रह्मज्ञान के फल की स्थिरता का प्रतिपादन 
करनेवाली अन्य श्रुतियाँ हैं--तद्यथेह्‌ कम॑ंचितो लोक: क्षीयत एक्मेवामुत्र पुण्यचितो लोक: 
क्षीयते ( छा० 5।१।६ ); अच्तवदेवास्थ तद्भुवति (बरृ० ३८१० ), न हान्नुवेः प्राप्यते 
श्रुवं कमंभि: ( का० २१० ) । इस विषय में अनुमान इस प्रकार होगा--( १ ) कर्मफल 
नश्वर है, क्योंकि यह उत्पन्न होता है ( हेतु ) जेसे घटादि ( उदाहरण )। (२ ) बहा- 
ज्ञान का फल अविनाशी है, क्योंकि यह उत्पन्न नहीं होता, जेसे आत्मा । अर्थापत्ति प्रमाण 
से भी यह सिद्ध होगां--शुक, वामदेव आदि ने अपने कर्मों का त्याग किया था, यदि 
हम कमंफल की नश्वरता नहीं मानें तो उसकी सिद्धि नहीं हो सकती । २१वें इलोक में 
केवल कर्म या केवल ब्रह्मज्षान की निन्‍दा की गई है, २२ वें दोनों का अंगांगिसम्बन्ध दिख- 
लाया गया है । 
तदुक्त पाआचरात्र रहस्पे-- 
२३. स एव करुणासिन्धुभंगवान्भक्तवत्सल:ः । 
उपासकानुरोधेन भजते मूर्तिपच्चवकम्‌ ॥। 
२४. तदर्चाविभवव्यूहसुक्ष्मान्तर्यासिसंत्रकम्‌ । 
यदाश्चित्येव चिद्वर्गस्तत्तज्ज्ञेयं प्रपद्यते ॥ 
२५. पूर्वप्वोदितोपास्तिविशेषक्षीणकल्मघषः  । 
उत्तरोत्त रमर्तोनामुपास्त्यधिकृतो भवेत्‌ ॥ 
२६. एवं हाहरहः भ्ौतस्मातंधर्मानुसारतः । 
उक्तोपासनया पुंसां वासुदेवः प्रसीदति ॥। 
पाचरात्ररहस्य में कहा है-- वे ही भगवान्‌ जो दया के समुद्र तथा भक्ति पर वात्सल्य 
प्रेम रखनेवाले हैं, उपासकों या भक्तों के आग्रह से पाँच प्रकार की मूर्तियाँ धारण करते 
हैं ॥ २३ ॥ वे हैं, अर्चा, विभव, व्यूहू, सूक्ष्म तथा अन्तर्यामी, जिनका आश्रय लेकर जीवों 
का समूह क्रमश: ज्ञान की अवस्थाओं को प्राप्त करता है ॥ २४ ॥ मनुष्य के पाप उक्त 
मूत्ियों में हर पहली मूर्ति की उपासना से नष्ट होते जाते हैं और भक्त उधर हर दूसरी 
मृति की उपासना का अधिकारी बनते जाता है॥ २५ ॥ इस प्रकार श्रुतियों और स्प्ृृतियों 
में कहे गये धर्मों ( करंव्यों ) के अनुसार उपयुंक्त [ मूर्तियों की ] उपासना से मानवों पर 
वासुदेव भगवान्‌ प्रसन्न होते हैं ॥ २६॥। 
२७. प्रसन्नात्मा हरिभंकक्‍त्या निदिध्यासनरूपया । 
अविद्यां कर्मसद्भग तरूपां सद्यो निवर्तयेत्‌ ।। 


रामानुज-दर्शनम्‌ १९९ 


२८. ततः स्वाभाविका: पुंसां ते संसारतिरोहिताः । 
आविभंवन्ति कल्याणा:ः सर्वज्ञत्वादयों गुणाः ।। 
२९. एवं गुणाः समानाः स्युमुक्तानासीश्व रस्य च । 
सर्वकतृत्वमेवेक॑ तेभ्यो देवे विशिष्यते ७ 
३०. मुक्तास्तु शेषिणि ब्रह्मण्यशेषे शेषरूपिणः । 
/ सर्वानश्नुवते कामान्सह तेन विपश्चिता ७ इति। 
'निदिध्यासन ( ध्यान !४०१४६८४४०॥ ) के रूप में भक्ति रखने पर हरि प्रसन्न हो 
जाते हैं तथा कर्मों के समूह के रूप जो अविद्या है उसे तुरत नष्ट कर देते हैं॥ २७ ॥ 
उसके बाद संसार ( आवागमन ) को नष्ट कर देनेवाले कल्याणकारी सर्वज्ञत्व आदि गुण 
प्रकट होते हैं जो मनुध्यों में स्वाभाविक रूप से हैं. ॥ २८॥ इस प्रकार मुक्तों और ईश्वर 
के सारे गुण समान हो जाते हैं, केवल एक गुण ईइवर में विशेष है--सबों का निर्माण 
करना ( नियमन करना भी इसी में है ) ॥ २९ ॥ अशेष ( जो किसी का अंग तहीं है, 
/8० ०० पूर्ण ) शेषी ( अंगी ) में शेष ( अंग ) के रूप में ये मुक्त पुरुष हो जतते हैं 
( ब्रह्म में उसके अंग के रूय में मिल जाते हैं )। उस ब्रह्ममय ज्ञान के साथ-साथ उसके 
सभी गुणों की भी प्राप्ति ये ( मुक्त ) लोग करते हैं ॥ ३० ॥ 
विशेष--मुक्त पुरुषों और ईश्वर में सभी गुणों की समानता होने पर भी कुछ 
विलक्षणता ही रह जाती है। जीव किसो भी अवस्था में ( मुक्त होने पर भी ) ईदवर के 
संमान संसार का निर्माण तथा चित-अचित्‌ का नियन्त्रण नहीं कर सकता । इसी आशय से 
व्यास ने ब्रह्मसूत्र में लिखा है--जगद्धपारवर्ज प्रकरणादसन्निहितत्वाच्च 
( ४४१७-१८ ) जड़पदार्थ की उत्ति, पालन और संहार तथा चित्‌-अचित्‌ का नियमन 
करना, यह जगत्‌ का व्यापार है। इन्हें छोड़कर हो मुक्त पुरुष में ईश्वरता ( ऐदरवर्य ) 
आती है। कारण यह है कि कुछ श्रुतिवाक्यों में ऐसे प्रकरण आये हैं, जैसे--यतो वा 
इमानि भूतानि जायन्ते० (ते० ३१ ), यः ए्थिवीमन्तरो यमयति (बृ० ३७) ३) 
इत्यादि । पहली श्रुति में पदार्थों की उत्पत्ति आदि का उल्लेख है, दूसरी में ईश्वर की 
नियामक-शक्ति का । इसके अतिरिक्त उपयुक्त व्यापार में मुक्त पुरुष का सन्निधान भी 
नहीं । अत: मुक्त की ईश्वरता सीमित है । 
३०वें इलोक में ब्रह्म] को शेषी अर्थात्‌ अंगी कहा गया है क्योंकि चित्‌ और अचित्‌ 
इसके अंग हैं। ईश्वर स्वयं में पूर्ण है, किसी का अंग नहीं है, इसलिए उसे अशेष कहा 
गया है । ये मुक्त पुरुष उसका अंग बन जाते हैं । अन्तिम पंक्ति के दो अर्थ हो सकते हैं“ 
एक में 'विपश्चिता” को अप्रधान कर्ता बना सकते हैं, दूसरे में अप्रधान कर्म | दुतीया 
विभक्त में सह का प्रयोग बतलूता है कि वह शब्द अप्रधान हो जायगा । यदि यह अग्र- 
धान कर्ता है तब मुक्तों की प्रधानता रहेगी--मुक्ता: तेन ईइवरेण सह सर्वान्‌ कामान्‌ 





२०० सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


( ईइवरगुणान्‌ ) प्राप्नुवन्ति । मुक्त छोग प्रधानतः प्राप्त करते हैं, ईश्वर गौणतः । इसमें 
दोष होता है कि ईश्वर से मुक्तों को अधिक ऊँचा स्थान मिला । दूसरी ओर यदि यह 
अप्रधान कर्म बन जाय तो सारी बात सहज है--मुक्त पुरुष ईइवर के गुणों की प्राप्त 
प्रधानत: करते हैं, साथ-साथ ईश्वर की प्राप्ति भी करते हैं। अप्रधान कर्म बन जाने पर 
ईश्वर की महत्ता में कुछ कमी नहीं हुई, बल्कि ईश्वर से उसके गुणों का माहात्म्य अधिक 
दिखलाया गया है। यह अच्छा ही है । 


हु ( २०. ब्हम-जिज्ञासा का अर्थ ) 


तस्मात्तापत्रयातुरे रमृतत्वाय पुरुषोत्तमादिपदवेदनी यं ब्रह्म जिज्ञासितव्य- 
मित्युक्तं भवति । 'प्रकृतिप्रत्ययौ प्रत्ययार्थप्राधान्येन सह ब्रूत इतः सनो5- 
न्यत्र” इति वचनबलादिच्छाया इष्यमाणप्रधानत्वादिष्यमाणं ज्ञानमिह 
विधेयम्‌ । तच्च ध्यानोपासनादिशब्दवाच्यं बेदनं॑ न तु वाक्यजन्यमापात- 
ज्ञानम्‌ । पदसन्दर्भभ्राविणो व्युत्पन्नस्य विधानमन्तरेणापि प्राप्तत्वात्‌ । 

इसलिए तीन प्रकार के तापों से व्याकुल पुरुषों को अमरत्व ( मोक्ष ) की प्राप्ति के 
लिए पुरुषोत्तम आदि शब्दों के द्वारा बोधित ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए--पही कहने 
का मतलव है। [ सनु-प्रत्यय के प्रकरण में पढ़ा गया व्याकरणशास्त्र का यह नियम है कि ] 
इस सनअत्यय के प्रकरण को छोड़कर दूसरे स्थानों में जब प्रकृति ( घातु या प्रातिपादिक 
१००६, था ) और प्रत्यय ( 5एी5 ) मिलकर अर्थ का प्रकाशन करते हैं तब प्रत्यय 
के अर्थ की प्रधानता समझी जाती है--इस वाक्य के बल से [ जिज्ञासा” (३/ज्ञा-जानना, 
सनृ-प्रत्यय ++ इच्छा करना ) शब्द में, जहाँ प्रत्यय इच्छा के अर्थ में है | इच्छा की प्रधानता 
नहीं है, बल्कि इष्ट वस्तु की प्रधानता होती है। इसलिए प्रस्तुत प्रसंग में इच्छा किया 
जानेवाला ( अभीष्ट 0०876० ) ज्ञान ही विधेय के रूप में है [ जिज्ञासा का अर्थ 'ज्ञान- 
विषयक इच्छा नहीं है, बल्कि 'इच्छा का विषय ज्ञान! है--इच्छा ( प्रत्ययार्थ ) की प्रधा- 
नता नहीं है, ज्ञान ( प्रकृति ) ही प्रधान है, ऐसा सन्‌-प्रत्यय का नियम है। | 

उस ज्ञान का बोध ध्यान, उपासना आदि शब्दों के द्वारा होता है, न कि केवल वाक्य 
का श्रवण करने के बाद ही उत्पन्न अर्थज्ञान । व्युत्यन्त पुरुष पदों का सन्दर्भ ( (०7०६६ ) 
सुनकर ही, बिना किसी विधान ( ॥प्णलम॑ंण ) के ही, उनका अर्थ समझ लेता है। 
| कहने का अभिप्राय यह है कि ब्रह्म का ज्ञान केवल वाकयों को सुनकर उनका अर्थ समझ लेने 
मे नहीं होता जेसा कि लौकिक ज्ञान में होता है। भूगोल में पढ़ते हैं कि कोलम्बो लंका की 
राजधानी है और हमें इसका ज्ञान हो जाता है। ब्रह्म के ज्ञान में ऐसी बात नहीं है। ध्यान, 
उपासना आदि को ब्रह्म-न।न कहते हैं, केवल ऊपरी ज्ञान को नहीं । यदि ऐसा नहीं होता 
तो अथातों ब्रह्मजिज्ञासा' में किया गया ज्ञान का विधान व्यर्थ ही था। लौकिक वाक्यों में 
दिये गये ज्ञान के बाद यह नहीं कहा जाता है कि इस वाक्य को जानना चाहिए, विधान 
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नहीं होता है । व्युत्पन्न पुरुष प्रसंग देखकर अपने आप समझ लेते हैं । पर यहाँ ब्रह्म के ज्ञान 
का विधान है इसलिए यह स।धारण ज्ञान नहीं--उपासना आदि के रूप में यहाँ यह ज्ञान 
है जिसके लिए विधि दी गई है। | 

विशेष --ताप तीन प्रकार के हैं--आध्यात्मिक, आधिभौतिक और आधिदेविक | 
आत्मा के यहाँ दो अर्थ हैं शरीर और अन्तःकरण। शरीर में भूख-प्यास के रूप में 
धातुओं के प्रकोप से ज्वर होता, अतिसार आदि आध्यात्मिक ताप हैं । अन्त:करण में 
उत्पन्न काम, क्रोध, लोभ, मोह, भय, ईर्ष्या, विधाद, संशय आदि से उत्पन्न कष्ठ भी 
आध्यात्मिक ही हैं। भूत > मां के पेट से जन्म लेनेवाले ( जरायु-ज ) अण्डज, स्वेदज 
और उद्धिज्ज ( वनस्पति ) के रूप में चोर, बरी, सिंह, बाघ, पक्षी, साँप, जोंक, पेड़-पौधे 
आदि । इनसे होनेवाले कष्ट अधिभौतिक हैं, देव > यक्ष आदि स्वगं के निवासी, 
हवा, पानी, धूप, शीत, गर्मी आदि | इनसे होने वाले ताप आधिदेबिक हैं । 


व्याकरण में प्रकृति-प्रत्यय के योग से पद बनता है, प्रकृति का भी कुछ अथ रहता है 
( अथंवदधातुरप्रत्ययः प्रातिपदिकम्‌ तथा दधाति अर्थानिति धातुः ), प्रत्यय का भी । किन्तु 
प्रत्यय का अथे ही प्रधान होता है--दशरथ +- इज ( अपत्यार्थंक प्रत्यय )- द्शारथ के पुत्र 
( दाशरथि: ) | दशरथ की मुख्यता नहीं है, अपत्य ही मुख्य है। गम + तिप्‌ ( लकार- 
वचन-पुरुष विशिष्ठ प्रत्यय ) - गच्छति, गमनानुकूछक व्यापार से अधिक मुख्य प्रत्ययांश है 
है जिससे लकार ( वतंमान काल ), एकवचन तथा प्रथम पुरुष की विशेषता व्यक्त होती 
है । प्रत्यय की प्रधानता सन्‌ के प्रकरण में नहों होती है। यही कारण है कि जिज्ञासा! 
शब्द में इच्छा को दबाकर ज्ञान प्रधान हो गया है। 


ज्ञान का अर्थ श्रवण, मनन, उपासना आदि है। इसे व्यक्त करने के लिए श्रुतिवाक्य 
उद्धृत किये जा रहे हैं । | 


आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मन्‍्तव्यो निदिध्यासितव्य: ( बृ० 
१॥४।५ ), 'आत्मेत्येवोपासीत” ( ब्रृ० १४७ ) “विज्ञाय प्रज्ञां कुर्बोतः 


( ब्ृ० ४४२१ ), अनुविद्य विजानाति! ( छा० ८।७॥१ ) इत्यादि- 
श्रतिभ्य: । ह 


अन्न श्रोतव्यः इत्यनुवाद: । अध्ययनविधिना साज्रस्य स्वाध्यायस्य 
प्रहणे$धीतवेदस्य पुरुषस्य प्रयोजनवदर्थंदर्शनात्तन्निर्णयाय स्वरसत एव 
श्रवण प्रवर्तमानतया तस्य प्राप्तत्वात्‌ । 


सचमुच आत्मा को देखना चाहिए, सुनना चाहिए, मनन करना चाहिए, ध्यान 
डुगाना चाहिए! ( बृहदारण्यको० २।४॥५ ), आत्मा की ही उपासना करनी चाहिए, 
( वही, १।४७ ), [[ श्रवण और मनन से आत्मा को | जानकर प्रज्ञ, ( निदिध्यासन ) 
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करें? ( वही, ४४४।२१ ), श्रवण और मनन के द्वारा ] जानकर ही विशेष ज्ञान प्राप्त 
करें! ( छा० 5।७।१ ) इत्यादि श्रुतिवाक्यों से [| यह सिद्ध होता है कि ज्ञान का अर्थ श्रवण, 
मनन, उपासना आदि है || 

यहाँ 'श्रोतव्य” शब्द व्याख्यात्मक है। अध्ययन का विधान करनेवाले वाक्य ( स्वाध्या- 
योष्ष्येतव्य: ) से अज्भों के साथ [ वेदों के ] स्वाध्याय का ग्रहण होता है ( ब्राह्मणेन निष्का- 
रणों धर्म: षडज़ो वेदोः्प्येयो ज्ेयश्व ) । इसलिए जो पुरुष वेदों का अध्ययन कर लेता है वह 
अपने आप ( स्वरसतः ) ही बेदों को सत्रयोजन ( साथंक ए४७णि ) समझते हुए, उनमें 
अर्थ देखकर, अर्थ का निर्णय करने के लिए श्रवण ( गुरुमुख से वेदार्थ को सुनने ) में प्रवृत्त 
होता है। अतः [ ज्ञान में श्रवण की ] प्राप्ति होती है। [ ज्ञन में श्रवण का अर्थ केसे होता 
है, इसे ही समझा रहे हैं । 'ब्राह्मणेन निष्कारणो०” वाले उद्धरण में छह अज्जों के साथ 
बेदों के अध्ययन और ज्ञान क। विधान है। अध्ययन ( अक्षर-ग्रहण ) के बाद जब वेदार्थज्ञन 
की आवश्यकता होती है तब गुरुमुख से सुनना ही पड़ता है, अतः श्रवण के बिना ज्ञान 
नहीं होता । ] 

मन्तव्य इति चानवादः । श्रवणप्र तिष्ठार्थत्वेन सननस्यापि प्राप्तत्वात्‌ । 
अप्राप्ते शास्त्रमर्थवदिति न्यायात्‌ । ध्यानं च तलधारावदविच्छिन्नस्मृति- 
सन्तानरूपम्‌ । 'भ्रुवा स्पृतिः स्मृतिप्र तिलम्भे सर्वग्रन्थीनां विप्रमोक्ष! इति 
भ्रुवाया: स्मृतिरेव मोक्षोपायत्वश्रवणात्‌ । सा च स्मृतिर्देशनसमा नाकारा । 


मनन करना चाहिए' यह भी व्याख्यात्मक शब्द है। श्रवण को छढ़ता से प्रतिष्ठित 
करने के लिए मनन की प्राप्ति भी आवश्यक है । इसके लिए एक नियम है कि जब तक 
[ मनन की ] प्राप्ति नहीं होती, तब तक शास्त्र साथंक ( केवल अ्थंयुक्त, विशेष कुछ नहीं ) 
रहता है । तेल की धारा के समान स्मरण की अविच्छिन्न ( 00|४०८०॥ ) परम्परा को 
ध्यान कहते हैं। [ जब स्पूत्ति की परम्परा बीच में न टूटे, चाहे दूसरे प्रकार की--विजा- 
तीय स्मृतियाँ लाख ज्यवधान डालती हों, तब उसे ध्यान ( !०ठां(४४०१ ) कहते हैं। ] 
ज्रुवा स्मृति! ( निरन्तर परमात्मा का ध्यान ) वह है जिसमें स्मृति निरन्तर रहती है 
( प्रतिलूम्भ ), और सभी ग्रन्थियों ( कर्मों, पापों, संशयों ) का मोक्ष हो जत्ता है---इस 
प्रकार भ्रुवा स्मृति ( (4०7रपंग्रपथवे फिक्षा।थाां0906 ) को ही मोक्ष का उपाय कहते हैं, 
ऐस। सुना जाता है। यह ( श्रुवा ) स्मृति दर्शन के ही समात आकार धारण करती है 
( दशंव शब्द से ध्यान का भी बोध हो जाता है। ) 

विशेष-इस प्रकार यह सिद्ध किया गया कि दर्शंत या ज्ञन में श्रवण, मनन और 
ध्यान तीनों चले अते हैं । दर्शन और ध्यान में एकता का प्रदर्शन करनेवाला इलोक नीचे 
दिया जा रहा है । 
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३१. भिद्यते हृदयग्रन्थिश्छिद्न्ते सर्वसंशया: । 
क्षोयन्ते चास्य कर्माणि तस्पिन्दुष्टे परावरे ॥ 
( मु० २।२।८ ) 
इत्यनेनेकवाक्यत्वात्‌ । तथा च आत्मा वा अरे द्रष्टव्य:” ( बृ० २।४।५ ) 
इत्यनेनास्था दर्शनरूपता विधीयते । भवति च भावनाप्रकर्षात्स्मृतेदंशनरूप- 
त्वम्‌ । वाक्यकारेणतत्सरव॑ प्रपन्चितं 'वेदनमुपासन स्थात्‌” इत्यादिना । 

'उस परमात्मा को देख लेने ( ध्यान में ले आगे ) पर हृदय की ग्रन्थियाँ ( राग, 
द्ेषादि ) छिन्न-भिन्‍न हो जाती हैं, सारे सन्देह मिट जाते हैं, जीव के कर्म भी नष्ट हो 
जाते हैं ( केवल प्रारब्ध कर्म रहता है ), ( मु० २/स८ ) [ इस इलोक में दर्शन! का अर्थ 
स्मृति ही है | अत: दोनों वाकपों में समानता है इसलिए ध्यान ( ध्रुवा स्मृति ) को भी 
दर्शन कहते हैं । उसी प्रकार आत्मा वा अरे द्रष्टव्य: ( बु० २४५ ) इस वाक्य में आुवा 
स्मृति को दहन के रूप में लिया गया है। भावनाओं के प्रकरं ( विशेषता ) के कारण 
स्मृति दर्शन के रूप में है भी । वाक्यकार ( वृत्ति के रचयिता ) ने इन सर्बों का सविस्तार 
वर्णन किया है--वेदन को उपासना कहते हैं, इत्यादि । 

तदेव ध्यानं विशिनष्टि श्रुतिः-- 

३२. नायथमात्मा प्रवचनेन लक््यो न मेधया न बहुना श्रुतेन। 

यमेबेव वृणुते तेन लभ्यस्तस्येष आत्मा विवृणुते तनूं स्वाम्‌ ॥ 
( कठ० २३२३ )। 
प्रियतम एवं हि वरणीयों भवति । यथाष्यं प्रियतम आत्मान प्राप्नोतिं, 
तथा स्वयमेव भगवान्‌ प्रयतम इति भगवतेवाभिहितम्‌-- 
३३. तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूर्वकम्‌ । 
वदासि बुद्धियोगं त॑ थेन सासुपयान्ति ते ॥ 

( गी० १०११० ) इति। 

पुरुष: स परः पार्थ भक्त्या लब्यस्त्वनन्यया । 
( गी० ८।२२ ) इति च । 
श्रुति में इसी ध्यान की विशेषताएं बतलाई गयी हैं--इस आत्मा को प्रवचन 
( व्याख्यान |%9०अंधं०० ) से नहीं पा सकते हैं; न तो अधिक बुद्धि रखने से और न ही 
अधिक विद्या पाने से [ इसे पा सकते हैं | । जिस उपेःसक-विशेष क।, [ निदिध्यासन से 
प्रसन्न होकर ] यह परमात्मा वरण ( ४०७८४०॥ ) करता है, वही इसे पा सकता है। 
उस उपासक को यह परमात्मा अपना शरीर ( रूप ) दिखलाता है ।' ( क० २॥२३ ) | 
सबसे अधिक प्रिय व्यक्ति का ही बरण किया जाता है । यह प्रियतम ( उपासक ) जिसमें 
आत्मा को प्राप्त करे, इसके लिए भगवान्‌ स्वय्र॑ प्रथास करते हैं--यह भगवान्‌ ने ही कहा 
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है--जो निरन्तर मेरे साथ युक्त होने की इच्छा करते हैं तथा प्रीतिपूवंक मेरा भजन 
करते हैं, उन्हें मैं बुद्धियोग ( भक्ति ) देता हैं जिससे वे मेरे पास चले आते हैं, ।” ( गी० 
१०११० ) तथा, हे अर्जुन, वह परम पुरुष ( परमात्मा ) अनन्य ( एकनिष्ठ ) भक्ति से 
ही पाया जा सकता है ।! (गी० 5।२२ ) [ इस प्रकार यह निदिष्यासन भक्ति का रूप 
धारण कर लेता है। ] 

( २१. भक्ति का निरूपण ) 


भक्तिस्तु निरतिशयानन्दप्रियानन्यप्रयोजन-सकलेतर वेतृष्ण्यवज्ज्ञा न- 
विशेष एवं । तत्सिद्विश्व विवेकादिभ्यो भवतोति वाक्यकारेणोक्तं-- 
तल्लब्धिविवेकविमोका भ्यासाक्रियाकल्याणा नवसादानुद्धषे भय: सम्भवा- 
ब्लिवंचनाच्चेति । 

तत्र विवेको नामादुष्टादन्नात्सत्त्वशुद्धि: । अन्न निर्वंचनम--“आहा रशुटद्े: 
सत्त्वशुद्धिः सत्त्वशुद्धघ्मा श्रुवास्मृतिः इति। विभोकः कामानभिष्वज्भः । 
शान्त उपासीतेति निर्वेचनम्‌ । 

भक्ति एक प्रकार के ज्ञान को ही कहते हैं जिसमें निरतिशय ( ए78प79988.00]6 ) 
आनन्द के समान प्रिय परमात्मा के अतिरिक्त दूसरा कोई भी प्रयोजन ( लक्ष्य ) नहों है 
तथा जिसमें अन्य सभी विषयों से वितृष्णा या वेराग्य रहता है। [ जिस ज्ञान का लक्ष्य 
परमात्मा है तथा जिसे पाकर सभी वस्तुओं से बराग्य हो जाता है उसी ज्ञान को भक्ति 
कहते हैं। ] उसकी सिद्धि विवेक आदि से होती है जेसा कि वाक्यकार ने कहा है--'उस 
( भक्ति ) की प्राप्ति विवेक ( 082गंग्रगं72४07 ), विमोक ( फिथ्णफधंणा ), 
अभ्यास ( ?72०४४८४ ), क्रिया ( (095९/४०४०७ ), कल्याण ( #%८०॥९॥४०४ ), अन- 
वसाद ( 77९९१०० 7०7 2९89070०7८9 ) तथा अनुद्धष ( $90४868०00०7 ) के 
द्वारा, युक्त ( सम्भव ) तथा निर्वचन ( व्याख्या ) के अनुसार होती है ।” [ भक्ति की 
प्राप्ति के ये साधन हैं, इनमें दो बातें रहती हैं--सम्भव ( युक्ति ) अर्थात्‌ प्रत्येक साधन 
का युक्तियुक्त लक्षण दिया जाता है तथा प्रत्येक की व्याख्या की जाती है जो प्रामाणिक 
वचनों के रूप में रहती है । इस प्रकार लक्षण और व्याख्या करके भक्ित-प्राप्ति के उपायों 
को समझते हैं । 

उनमें विवेक का अथ॑ है, अ-दूषित अन्न से सत्त्व ( प्रकृति ) की शुद्धि, [ यह सम्भव 
है ] अब इसका निवंचन है--'आहार की शुद्धि से प्रकृति शुद्ध होती है, प्रकृति की शुद्धि 
से झुवा स्मृति प्राप्त होती है।' बिमोक कामनाओं में आसक्ति न रखने को कहते हैं । 
इसका निवंचन है--शान्त होकर ( विषयों से अस्पृष्ट होने पर ) उपासना करे।' 

विशेष--अन्न ( भोजन ) तीन प्रकार के दोष से दूषित होता है--जातिदोष से 
लहसुत-प्याज आदि दूषित हैं। आश्रय-दोष से पतित-चाण्डाल आदि का अन्न दूषित होता 
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है और निमित्त-दोष से जूठा, बासी आदि दूषित है। तीनों दोषों रहित अन्न के सेवन से 
शरीर-शुद्धि होती है। भक्ति के साधनों का प्रथम लक्षण दिया जाता है । फिर प्रश्न उठता 
है कि क्यों इसे भक्ति या च्रुवा स्मृति का साधन मानते हैं ? तब आगम-प्रमाण दिया जाता 
है जिसमें उस साधन से सम्बद्ध बातें रहती हैं, इसी को निवंचन कहते हैं । 

पुनः पुनः संशोलनमभ्यास: । नि्वंचनं च स्मातंमुदाहतं भाष्यकारेण- 
'सदा तद्भावभावितः:' ( गी० ८।६ ) इति। श्रोतस्मातंकर्मानुष्ठानं शक्तितः 
क्रिया। 'क्रियावानेष ब्रह्मविदां वरिष्ठ: इति निर्वंचनम्‌। सत्याजंवदयादाना- 
दीनि कल्याणानि । 'सत्येन लभ्यत! इत्यादि निर्बंचनम्‌ । देन्यविपर्ययो5न 
वसादः । नायमात्मा बलहीनेन लभ्यः” ( मु० ३।२।४ ) इति निर्वचनम्‌ । 
तद्विपयंयजा तुष्टरुद्धष:। तहिपयंयो5नुद्ध्ष: । 'शान्तो दान्त' इति निर्वेचनम्‌ । 

[ देवता का ] बार-बार चिन्तन करना अभ्यास है, इसके लिए भाष्यकार ( रामा- 
नुज ने ) स्मृति से ही निवंचन उद्घृत किया है-/उस ( परमात्मा ) के भावों में जो व्यक्ति 
सदा ही निरत है! ( गो० 5।६ ) अपनी शक्तिके अनुसार श्रुतियों और स्पृतियों ( पुराणों 
और इतिहासों ) में प्रतिपादित कर्मों का अनुष्ठान ( ?०ई०५घ०७४०८ ) करना क्रिया है । 
इसका निवंचन यूह है--जो पुरुष क्रियायुक्त है वह ब्रह्मवेत्ताओं में सर्वश्रेष्ठ है ।! सत्य 
( सब जीवों की भलाई ), आर्जव ( मन, वचन और कम की एकरूपता ), दया ( अपने 
स्वार्थ पर ध्यान न रखते हुए दूसरों के दुःखों को न सहना ), दान ( बिना लोभ के द्रव्यादि 
देना ) आदि कार्यों को कल्याण कहते हैं । इसका निवंचन है--सत्य से पाया जाता है! 
इत्यादि । [ देश, काल की प्रतिकूलता के कारण या शोक-वस्तु के स्मरण से उत्पन्न मन 
को शिथिलूता को दीनता कहते हैं उसी | दीनता से रहित होने को अनव॒साद कहते हैं । 
इसका निवंचन है--बलहीन व्यक्ति इस आत्मा को नहीं पा सकते” ( मु० शरा४ ) | 
उपयुक्त दीनता के विरुद्ध कार्यों ( देश-काल को अनुकलता होने या प्रिय वस्तु का स्मरण 
करने से मन की शिथिल्‍्तता से उत्पन्त सन्‍्तोष को उद्धव कहते हैं, इसका उलटा अनुद्धषं 
है, [ शोक की तरह अति सन्तोष भी मन को शिथिल कर देता है इसलिए उसका अभाव 
कहा गया है ( अभ्यं० ) ]। इसका निर्दंचन है--जो पुरुष शान्त है, इन्द्रियों को 
दबाये हुए है ।! 


विशेष--उद्धबं ( उत्‌ - अधिक, हर्ष > प्रसन्नता )। कोई बड़ी प्रसन्‍तता की बात 
सुनकर मन बाँसों उछल पड़ता है, मनुष्य को अपने ऊपर नियन्त्रण नहीं रहता । यह 


सन्तोष नहीं, अति सन्‍्तोष की अवस्था है। पर ऐसा सन्‍्तोष नहीं चाहिए, सन्तोष ऐसा हो 
जिसमें मन का नियन्त्रण ( दान्त ) रहे । इसलिए दोनों ही सनन्‍्तोष है, एक अतिसन्तोष, 
दूसरा शान्तिपूर्ण सन्तोष । पहले को विलासमय सन्तोष ( [,परए०४००७ 820 82८6४00 ) 
कहते हैं जो असन्तोष ही है। दूसरा शान्ति की अवस्था ( 808७ रण रथ्यवर्णा॥ंच्त ) 
है। यही कारण है कि इसके निव॑चन में 'शान्तः दान्त:” का प्रयोग किया है। 


.....अअननशशक? 


२०६ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


तदेवमेवं विधनियमविशेषसमासा दित-पुरुषोत्तम-प्रसाद-विध्वस्त-तम:- 
स्वान्तस्यप.. अनन्यप्रयोजनानवरतनिरतिशय-प्रिय-विशदात्मप्रत्ययावभास- 
तापन्नध्यानछूपया भकत्या पुरुषोत्तमपद॑ लभ्यत इति सिद्धम। तदुक्त 
यामुनेन-उभयपरिकर्मितस्वान्तस्थेकान्तिकात्यन्तिक भक्तियोगो रूभ्य इति । 
ज्ञानकर्मयोगसंस्कृतान्तःक रणस्थेत्यर्थ: 

इस प्रकार वह व्यक्ति जो इन विशेष नियमों का सम्पादन करके प्रसन्‍न किये गये पुरु- 
घोत्तम भगवानु की कृपा से अपने भीतर के सारे अन्यकारों को नष्ट कर चुक। है, ऐसी 
भक्ति से पुरुषोत्तम का पद प्राप्त करता है जिस भक्तित में | परमात्मा को छोड़कर ] कोई 
दूसरा प्रयोजन नहीं रखकर, निरन्तर सबसे अधिक ( निरतिशय ) प्रिय आत्मा के विशद 
प्रत्यय ( विचार ) अर्थात्‌ स्पष्ट अवभास का ध्यान किया जाता है। | इस लम्बे समस्त- 
पद-य्रुक्त-वाक्य का अर्थ यही है कि उपयुंवत नियमों से परमेश्वर को पाकर उनकी #पा से 
सारे कर्मो का क्षय कर दें तथा उसमें निरन्तर ध्यान लगाकर उनकी भक्ति दिखलायें 
जिससे परमेश्वर का परमपद वकुण्ठ प्राप्त हो । | 

यामुनाचा्य ( समय १०४० ई०, रचनाएं--आममप्रमाण्य, सिद्धित्रथ, गीतार्थ॑संग्रह 
और स्तोत्ररत्न ने ) कहा है--दोनों ( ज्ञान और कर्म ) के द्वारा जिसका अन्तःकरण शुद्ध 
हो गया हो वही एकान्तिक ( 7४08। ) तथा आत्यन्तिक ( ४७४०१०५७ ) पूर्ण भक्तियोग 
पा सकता है ।' तात्पर्य यह है कि ज्ञानयोग और कमंथोग से जिसका अन्तःकरण संस्कारवान 
हो चुका है [ वही व्यक्ति परमपद पा सकता है । ] 


( २३. द्वितीय सुत्र-ब्रद्या का लक्षण ) 


कि पुनत्नेह्य जिज्ञासितव्यमित्यपेक्षायां लक्षणमुक्तमू--जन्माद्चस्प यतः 
( ब्रह्मसूत्रम्‌ १११॥२ ) इति । जन्मादीति सृष्टिस्थितिप्रलयम्‌ । तद्गुणसंवि- 
ज्ञानो बहुत्रीहि:। अस्थाचिन्त्यविविधविचित्ररचनस्थ नियतदेशकालभोग- 
ब्रह्मादिस्तम्बपयंन्तक्षेत्रज्ममि भ्स्य जगतो, यतो 5 यस्मात्‌ सर्वेश्वरात्‌ 
निखिलहेयप्रत्यनीकस्वरूपात्‌ सत्यसंकल्पाद्यनवधिकातिशयासंख्येयकल्याण- 
गुणात्‌ सर्वज्ञात्सवंशक्तेः पुंसः सृष्टिस्थितिप्रलयाः प्रवर्तन्त इति सूृत्रार्थ: । 

अंब प्रश्न होता है कि किस ब्रह्म की जिज्ञास। करनी चाहिए ? इसकी आशंका से ही ब्रह्म 
का लक्षण कहा गया है--जिससे इस ( संसार ) के जन्मादि होते हैं ( ब्र० सू० १॥१॥२ ) 
जन्मादि का अर्थ है सृष्टि, स्थिति और प्रठलय । [ जन्मादि' शब्द में ] बहुब्रीहि समास 
है जो अपने अन्दर स्थित पदों के अर्थों को भी ग्रहण करता है ( तद्गुणसंविज्ञान )। सत्र 
का यह अथे है--अस्य 5 इस अचिन्तनीय ( ॥7०ण7८७ ४००९ ) विविध प्रकार की 
विचित्र रचनाओं वाले तथा निश्चित देशकाल में. फल को भोगने का नियम ब्रह्मा से लेकर 
तृण ( स्तम्ब ) पर्यन्त सभी जीवों ( क्षेत्रज्ञों ) जहाँ समान ( मिश्र ) है, ऐसे जगत्‌ का, 
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यतः > वे सर्वेश्वर, जो सभी त्याज्य गुणों के विरोधी रूप में रहते हैं, जो सत्यसंकल्प 
( 77 7९४० ०४० ) आदि अनन्त अतिशयों से युक्त हैं, असंख्य कल्याणकारी गुणों के 
भाण्डार हैं स्वज्ञ हैं, तथा स्ंशक्तिमान्‌ हैं, उन पुरुषोत्तम से, सृष्टि, स्थिति तथा प्रलय-- 
ये सभी प्रवृत्त होते हैं । 

विशेष--बहुब्रीहि समास के स्वपदार्थ को लेकर दो भेद हैं--तद्गुणसंविज्ञान और 
अतदगुणसंविज्ञान | जब समास में स्थित पदों के अर्थोंका ( तदूगुंणानां ) सम्बन्ध कार्य 
( क्रिया ) से हो तब उसे तद्गुणसंविज्ञन कहते हैं, जेसे--लम्बकर्णमानय । यहाँ आनय 
( लाओ ) क्रिया से 'लूम्ब' और कर्ण! दोनों के अर्थों का सम्बन्ध है--लम्बे कानवाले 
पशु को लाना है; पशु के साथ ये दोनों भी आते हैं । दूसरी ओर, 'दृष्टसागरमान्य' में 

आनय' का सम्बन्ध दृ्ट और सागर के साथ नहीं है । जब पुरुष को लाया जायगा, तब 

सागर और दृष्ट शब्दों के अर्थ नहीं होंगे। यह अतदुगुणसंविज्ञान बहुत्नीहि ( 88॥#पएागएं 
० 8९०४ ०९ ३४ए४०४४९ ) है । कभी-कभी ,तद्गुणसंविज्ञान शब्द की व्याख्या इस प्रकार 
होती है--तत्‌ ८ विशेष्य, गुण + विशेषण, सम्‌ - एक करना । जिस बहुब्रीहि में विशेष्य 
ओर विशेषण को एक क्रिया से सम्बद्ध जाना जाय, वह तदुगुणसंविज्ञान है। लम्ब और 
कर्ण शब्द 'पशु' के विशेषण हैं, पशु विशेष्य है। अत: पशु को लाने के साथ इनके विशे- 
षणों को भी लाना अभीष्ट होता है, लूम्ब और कर्ण को प्थक्‌ करके पशु नहीं छाया जा 
सकता । लेकिन पुरुष को छाते समय 'सागर” नहीं आता और न आता है। दृष्ट शब्द का 
अर्थ--यें विशेषण विशेष्य से प्थक्‌ हो गये। “जन्म आदि यस्य तत' में भी तद्गुणसंविज्ञान 
( [756ए720]6 4६07) प्रा० ) है, क्‍योंकि ब्रह्म के कार्यों में सबों का ग्रहण हो जाता है, 
जन्म और आदि दोनों का । 

जगत के दो विशेषण दिये गये हैं--एक में अचित्‌ का विश्लेषण है दूसरे में चित्‌ 
का । अचिदंश के विषय में सोचना भी कठिन है कि वह कितने प्रकार का है और कितना 
विचित्र है। वह जीव की कृति नहीं है कि उसके विषय में कुछ सोच-विचार कर सकें; 
यह तो ईइवर की अचिन्त्यशक्ति का मूर्तरूप है। दूसरी ओर चिदंश है जिसमें फलभोग 
का सर्वसाधारण नियम सभी जीवों में लगा हुआ है चाहे वह ब्रह्म हो या तुच्छ तृणखण्ड 
हो, उसे किसी विशिष्ट काछ और देश में फल भोगना ही पड़ता है । 

इस प्रकार, ब्रह्म वह है जिससे संसार की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय होती है । 


( २३. तृतीय सृत्र--ब्रह्म के विषय में प्रमाण ) 


इत्थंभूते ब्रह्मणि कि प्रमाणमिति जिज्ञासायां शास्त्रमेव प्रमाण- 
मित्युक्तम--'शास्त्रयोनित्वात्‌र ( ब्र० सू० ११११३ ) इति। शास्त्र योनि 


कारण प्रम्राणं यस्य तस्य तच्छास्त्रयोनि । तस्यभावः तत्त्वं तस्मात। 
त्रह्मज्ञानका रणत्वाच्छास्त्रस्य तथयोनित्व॑ ब्रह्मण: इत्यर्थ: । 


.....>> जम शशि शिशभशभशभशष ीौभषष 


२०८ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


इस प्रकार के ब्रह्मै को सिद्ध करने के लिए क्‍या प्रमाण है ? यदि यह पूछा जाय तो 
उसका उत्तर पहले से ही तेथार है कि शास्त्र ही ब्रह्म की सिद्धि के लिए प्रमाण हैं-- 
क्योंकि शास्त्र ही उस ( ब्रह्म की सिद्धि ) के लिए प्रमाण (योनि ) है ( प्र० सू० 
१।१॥३ ) | शास्त्र जिसकी योनि अर्थात्‌ कारण या प्रमाण है वह ( ब्रह्म ) शास्त्रयोनि है। 
उसका भाव या तत्त्व ( शास्त्रयोनित्वत ), इस कारण से--न शास्त्रयोनित्वात्‌ ]। शास्त्र 
चुँकि ब्रह्मज्षान का कारण है इसलिए वह ब्रह्म की योनि ( कारण ) कहलाता है। यही 
अथ्थ॑ हुआ । ह 

न॒च ब्रह्मणः प्रमाणान्तरगम्यत्वं शड्धितूं शक्यम्‌ । अतीन्द्रियत्वेन 
प्रत्यक्षस्थ तत्र प्रवृत्त्यनुपपत्तत्ते: । नापि महाणंवादिकं सकतुंकं, कार्यत्वाद्‌, 
घटव दित्यनुमानम्‌ । तस्य पृतिक्ष्माण्डायमानत्वात्‌ । तल्लक्षणं ब्रह्म 
'यतो वा इसानि भूतानि! ( ते० २।१॥१ ) इत्यादि वाक्य प्रतिपादयतीति 
स्थितम्‌ । 

ऐसी शंका भी नहीं की जा सकती कि ब्रह्म [ शास्त्र  आगम के अतिरिक्त ] किसी 
दूसरे प्रमाण से जाना जा सकता है। वह ( ब्रह्म ) इन्द्रियों की पहुँच के परे है इस- 
लिए प्रत्यक्ष प्रमाण की तो वहाँ प्रवृति नहीं हो सकती। समुद्र आदि सकतृ क 
( स4रंण्ड » १०७ ) हैं क्योंकि ये कार्य हैं जेसे घट” इस प्रकार क। अनुमान [ जेसा _ 
कि नेयायिक लोग ईश्वर की सिद्धि के लिए उपस्थित करते हैं ] भी नहीं हो सकता क्योंकि 
यह पूति-कथ्माण्ड ( गले हुए कुम्हड़े ) को तरह [ दूर से ही त्याग करने योग्य ] है। इस 
प्रकार के लक्षणों से युक्त ब्रह्म का प्रतिपादत जिससे ये सब दृश्यमान पदार्थ निकले '**'* 
( ते० २११ ) इत्यादि वाक्य करते हैं-- यह सिद्ध हो गया । 


विशेष-यूति का अर्थ “गछा हुआ” तथा एक लता-विशेष भो है। जिस प्रकार पूति 
लता में कुम्हड़े का फल नहीं हो सकता उसी प्रकार उक्त हेतु से साध्य ( सकतूंत्व ) की 
सिद्धि नहीं हो सकती। समुद्र, पंत आदि का निर्माण कोई कर रहा है, ऐसा नहीं 
मिलता । इसलिए कायंत्व-हेतु असिद्ध है। न तो इसे प्रत्यक्ष से ही जानते हैं न अनुमान 
से ही । इसके अलावे यदि पव॑त, समुद्र आदि को कार्य के रूप में स्वीकार करें तो भी 
यह नहीं प्रमाणित होता कि किसी एक (कर्ता ) ने ही उन सबों का निर्माण किया है 
जिससे एक ईश्वर को ही सबों का निर्माता सिद्ध करें । यह भी नहीं कह सक्नते कि जीवों 
में पव॑तादि निर्माण करने की सामथ्यं नहीं है--बड़े-बड़े मह॒षियों और देवताओं में सिद्धि के 
बल से ऐसी ,सामथ्यं पाई गई है । इसके अतिरिक्त संसार का निर्माता ईश्वर शरीरधारी 
है कि शरीरहोन ? यदि शरीरहीन है तो कर्ता बन नहीं सकता क्‍योंकि ऐसा कोई प्रमाण 
नहीं है। शरीरधारी होने पर उसका शरीर नित्य होगा या अनित्य | यदि नित्य है तो 
अवयवों से युक्त वह ईइवर नित्य होगा और संसार भी नित्य॑'माना जायगा । जब संसार 


रासानुज-दर्शनम्‌ २०९ 


नित्य ही है तो काय ( उत्पन्न ) केसे होगा? उसकी उत्पत्ति की क्या आवश्यकता ? 
वह तो सदा से है--इस प्रकार ईश्वर को सिद्धि नहीं होगी । यदि उसका शरीर अनित्य 
है तो किसने शरीर को उत्पन्न किया ? स्वयं ईश्वर ने ही किया तो भी ठीक नहीं, क्योंकि 
शरीरहीन वेसा नहीं कर सकता । यदि दूसरे शरीर से उत्पन्न किया तो फिर प्रइन होगा 
कि उस शरीर को किसने उत्पन्त किया ? इस प्रकार अनवस्था होगी। इसके अतिरिक्त 
शरीर के अभाव में संसार का उत्पादनरूरी कोई भी व्यापार उससे सम्भव नहीं है । जब 
व्यापार नहीं तो, वह कर्ता कैसे बनेगा ? 

इस पूरे विचार से सिद्ध हुआ कि ईइवर की सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण नहीं हो 
सकता । अन्य सभी प्रमाण निरस्त हैं, अतः आगम-प्रमाण से ही ब्रह्म को सिद्धि हो 
सकती है । 

( २४. चतुर्थ सूत्र-शास्त्रों का समन्वय ) 

यद्यपि ब्रह्म प्रमाणान्तरगोचरतां नावतरति तथापि प्रवृत्तिनिवृत्ति- 
परत्वाभावे सिद्धरूपं ब्रह्म न शास्त्र प्रतिपादयितुं प्रभवतीत्येतत्पयेनुयीग- 
परिहारायोक्तम्‌--तत्तु समन्‍्वयात्‌” ( ब्र० सु० १११४४ ) इति। तुशब्दः 
प्रसक्ताशड्भूव्यावृत्त्यर्थ: । तच्छास्त्रप्रमाणकत्वं ब्रह्मण: सम्भवत्येव । कुतः ? 
समन्वयात्‌ । परमपुरुषार्थ भूतस्यैव ब्रह्मणोईभिधेयतयान्वयादित्यथथे: । 

यह शंका की जा सकती है कि यद्यपि ब्रह्म को दूसरे प्रमाणों से नहीं जाना जा सकता, 
फिर भी यदि शास्त्र प्रवत्ति और निवृत्ति का संकेत न करे तो सिद्धब्रह्म का प्रतिपादन वह 
नहीं कर सकता । [ यदि शास्त्र सिद्ध-ब्रह्म का प्रतिपादन करता है तो किसी का प्रवतंक 
और निवतंक वह नहीं हो सकता । इसलिए न तो वह सुख की प्राप्ति करा सकेगा, न 
: दुःख की निवृति ही । बिना प्रयोजन के उसे कौन पढ़ेगा ? अत: शास्त्र अप्रामाणिक न हो, 
इसलिए उसे सिद्धब्रह्म का प्रतिपादक नहीं होना चाहिए । | इसी शंका के परिहार के लिए 
कहा गया है--उस ( शास्त्र-प्रमाण ) को तो समन्वय ( ९०८०ाण०श्वंणा ) से [ सम- 
झते हैं | ( ब्र० सू० १११।४ )। यहाँ 'तु' (तो ) शब्द प्राप्त शंका की निवृत्ति करने के 
लिए है। तत्‌ -- शास्त्र के द्वारा प्रामाणित होना, ब्रह्म के विषय में सम्भव है, पर कंसे ? 
समन्वय से अर्थात्‌ एरम पुरुषार्थस्वरूप ब्रह्म ही अभिधेय [ इन शास्त्रों में] है, जिनके 
साथ उनका सम्बन्ध दिखाया गया है। [ प्रथम सूत्र में ब्रह्म का ही नाम लिया गया है, 
वही मनुष्यों का अन्तिम लक्ष्य है, यही उद्देश्य है, उसी का सम्बन्ध शास्त्रों के साथ दिख- 
छाया गया है। इससे पता लगता है कि सिद्ध-ब्रह्म का प्रतिपादन करने पर भी शास्त्र 
सप्रयोजन हैं । ] 

न च प्रवृत्तिनिवृत्त्योरन्‍्यतरविरहिण: प्रयोजनशुन्यत्वम्‌ । स्वरूपपरेष्वषि 


'पुत्रस्ते जातो” 'नायं सर्प? इत्यादिषु ह्षप्राप्तिभयनिवृत्तिरूपप्रयोजनवत्तवं 
१४ स० सं० 


२१० सर्वद्शनसंग्रहे- 


दृष्टमेवेति न किलिदनुपपन्मम्‌ । विड्ञसात्रसिह प्रद्शितम्‌। विस्तरस्स्था- 
करादेवा वगन्तव्य इति विस्तारभीरणोदास्यत इति सर्वमनाकुलम्‌ । 
॥ इति श्रोमत्सायणसाधवोये सर्वदर्शनसंग्रहे रामानुजदर्शनम्‌ ।। 

ऐसी बात नहीं है कि प्रवृत्ति या निवृत्ति में से किसी एक के न होने से कोई चीज 
निरथंक हो जाती है। केवल वस्तुस्थिति ( या स्वरूप ) का निर्देश करनेवाले तुम्हें पुत्र 
उत्पन्न हुआ”, यह साँप नहीं है' इस प्रकार के [ सिद्ध | वाकयों में हु की प्राप्ति तथा 
भय का निवृत्तिरूपीप्रयोजन होता तो है ही--फिर भी कोई इन्हें असिद्ध नहीं कहता । 
[ तात्पय यह निकला कि सिद्ध-वाक्य में भी प्रयोजन रहता है। इसलिए सिद्ध-अह्म के 
प्रतिपादन के लिए प्रवृत्त शास्त्रों में प्रवृति-निवृत्ति है, वे शास्त्र अर्थवान ( सप्रयोजन ) 
हैं--इसमें सन्देह नहीं । ) 

यहाँ इस दर्शन का केवल सामान्य निर्देश किया गया है, विस्तारपूर्वक सिद्धान्तों का 
निरूपण आकर-प्रन्थों ( जेसे श्रीभाष्य, तत्त्वमुक्ताकलाप, यतीन्द्रमतदीपिका आदि ) से ही 
समझ लें। विस्तार होने के भय से अब आगे की बातें छोड़ दें, सब कुछ स्पष्ट है । 


इस भ्रकार श्रीमान्‌ सायण-माधव के सवंदशंनसंग्रह में रामानुजदर्शन [ समाप्त हुआा ]। 
॥ इति बालकविनोमाशडूुरेण रचितायां स्वंदशंनसंग्रहस्य प्रकाशाब्यायां 
व्याख्यायां रामानुजद्ंनमवसितम्‌ ।। 


७ 
पूर्ण प्रज्ञ-दशनग्‌ 


तत्त्वढ्॒यं स्वपरतन्त्रमिहेति भेदो 
जीवो5्णुरीश्वर इतो जगतो निमित्तम्‌ । 
वेदान्तभाष्यमिति ततन्न मतं विधात्रे 
मध्वाय पुर्णघषणाय नमश्चिराय । ।-ऋषिः । 
( १. द्ेतबाद की रामानुजमत से समता और विषमता ) 

तदेतव्रामानुजमतं जोवाणुत्व-दासत्व-वेदापौरुषेयत्व -सिद्धार्थबो धकत्व - 
स्वतःप्रमाणत्थ-प्रमाणत्रित्व-पत् रात्रोपजी व्यत्व-प्रप्चभेदसप्यत्वादिस स्ये5पि 
परस्परविर द् भेदादिपक्षत्रयकक्षीकारेण क्षपणकपक्षनिक्षिप्तमिप्युपेक्षमाण: 
'स आत्मा तत्त्वमसि! ( छा० ६।८॥७ ) इत्यादिवेदान्तवाक्यजातस्य 
भडग्यन्तरेणार्यान्‍्तरप रत्वमुपपाद्य ब्रह्ममोी मांसाविवरणव्याजेन आनन्वतोर्थ: 
प्रस्थानान्तरमास्थिषत । ह 

रामानुज के दर्शन में [ हमारे दर्शन ८ द्वेतवाद से ] इन बातों में समता है--जीव को 
अणु ( ॥+०7४८ ) मानना, उसे ईश्वर का दास मानना, वेदों को अपौरुषेय ( नित्य ) मानना, 
वेदों को सिद्ध वस्तु ( ब्रह्म ) का बोधक मानना, वेदों को अपने-आप में प्रमाण मानना 
( परत: प्रमाण नहीं मानना ), तीन प्रमाण ( प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द ) मानना, पच्च- 
दरात्र-प्रन्थ पर अपने सिद्धान्तों को आधारित करना, प्रपच्च और उसके भेदों ( आत्मा से 
आकाशादि की भिन्‍नता ) को सत्य मानना इत्यादि । इतना होने पर भी परस्पर विरोधी 
( (पधाबा!ए ००77०60०००ए ) भेद, [ अभेद तथा भेदाभेद के ] रूप में तीन पक्षों 
को स्वीकार करने से ( देखिये रामानुजद्शन, अनु० १६ ) उक्त-दर्शन क्षपणकों ( जेनों ) के 
[ सप्तमंगीनय की तरह विरोधी ] पक्षों को स्वीकार करने की मूखंता करता है--इसलिए 
उसकी अपेक्षा करते हैं । 'वह जात्मा है, वह तुम्हीं हो! ( छा० ६८७ ) इत्यादि वेदान्त- 
वाक्‍्यों में वे दूसरी भंगी ( तात्पय ) से दूसरा ही श्र सिद्ध करते हैं। आनन्दतीर्थ ( मध्वा- 
चाय॑, प्‌्णप्रज्ञ ) ने उक्त बातें दिखलाते हुए ब्रह्ममीमांसा ( ब्रह्मसृत्र ) की व्याख्या 
( विवरण 5 व्याख्यानग्रन्थ का व्याख्यान ) करने के बहाने एक नवीन प्रस्थान ( सम्प्रदाय 
5ि॥४शा। ० 2ए॥05.9॥ ९9 ) ही प्रवतित कर दिया है । 
| विशेष-माधवाचार्य ने पूर्णप्रज्ञ-दर्शन का आरम्भ बहुत सुन्दर ढंग से किया है । 
बहुत ही संक्षेप में रामानुज और मध्व के सिद्धान्तों की तुलना हो गई । रामानुज का मत 


११२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


विधिष्टाद्वेत है जिसमें ईश्वर को चिद-अचिद से विशिष्ट मानकर, तीन तत्त्व भ्रतिपादन 
करने पर भी अद्वेत ( '(४०्ांछ7 ) का पक्ष लिया गया है। मध्व इस प्रच्छन्नता से दूर 
भागते हैं । सीधे ह्वेतमत (_ 0०७०%7 ) का ही प्रस्थान रखते हैं जिसमें स्वतन्त्र परमेश्वर 
तथा परतन्त्र जीव को स्वीकार किया जाता है। दोनों ही श्रोत दाश॑निक हैं, श्रुतियों पर 
आधारित हैं, पत्चरात्र का स्मृति-रूप में आधार लेते हैं---तकंबल से अपने सिद्धान्तों की 
स्थापना करते हैं, प्रच्छन्‍न ताकिक हैं । इसलिए बहुत दूर तक दोनों में साम्य है । 

परन्तु रामामुज मध्व से कुछ अधिक चतुर हैं, क्योंकि एक ओर तो हम्बी-चौड़ी 
भूमिका बाँधकर जेनों के स्थाद्वाद की निन्‍दा करते हैं ( देखिये, आरम्भिक अंश ), दूसरी 
ओर कहते हैं कि-- सर्व तत्वम्‌, भेदोःभेदों भेदाभिदशच” । अन्तर इतना ही है कि जेन सात 
विरोधी वाक्य रखते हैं, रामानुज तीन से ही संतुष्ट हैं। पर तत्त्व वही है। रामानुज 
छिपकर चलते हैं कि तत्त्व अद्देत है, पर उसके दो विशेषण भी हैं । मध्व बेचारे सीधे- 
सादे आदमी, बिना किसी दुराव के दो तत्त्व पृथक-पृथक्‌ मान लेते हैं। दोनों आचार्यों को 
अपने अभीष्ट अर्थ की सिद्धि के लिए मूल श्र तियों, वेदान्तसृत्रों आदि को तोड़ना-मरोड़ना 
पड़ा है जिसमें कोई भी नहीं हिचकते । 

( २. हतवाद के तत््व--भेद की सिद्धि ) 
तन्मते हि द्विविधं तत्त्वं स्वतन्त्रप रतन्त्रभेदात्‌ । तदुक्त॑ तत्त्वविवेके- 
१. स्वतन्त्र परतन्त्र च द्विविधं तत्त्वभिष्यते । 
स्वतन्त्रो भगवान्विष्णुनिदोषो5शेषस दगुण: ।॥ इति ॥ 

इन ( आनन्दतीर्थ ) के मत से दो प्रकार के तत्त्व हैं--स्वतंत्र और परतंत्र । तत्त्व- 
विवेक नाम के ग्रन्थ में कहा गया है--दो प्रकार का तत्त्व रखा जाता है, स्वतन्त्र और 
परतन्त्र । इनमें स्वतंत्र स्वयं भगवान्‌ विष्णु हैं जो निर्दोष हैं तथा [ स्वतन्त्रता, शक्ति, 
विज्ञान, सुख आदि |] सभी अच्छे-अच्छे गुणों से भरे हुए हैं !' 

ननु सजातोय-विजातोय-स्वगत-नानात्वशुन्यं ब्रह्म तत्त्वमिति प्रतिपाद- 
केषु वेदान्तेषु जागरूकेषु कथमशेषस द्गुणत्वं कथ्यत इति चेतू, मैवम्‌ । भेद- 
प्रमापकबहुप्रमाणविरोधेन तेषां तत्र प्रामाण्यानुपपत्ते: । तथा हि, प्रत्यक्ष 
तावदिदमस्माज्वून्नम्‌ इति नोलपीतादेभेंदमध्यक्षयति । 

[ अद्वेत वेदान्ती ऐसी शंका कर सकते हैं--- | ब्रह्मतत्व सजातीय ( अपनी जाति 
में ), विजातीय ( टूसरी जाति के पदार्थों से ) तथा स्वगत ( अपने-आप में विशेषणों के 
द्वारा ), इन तीनों भदों ( नानात्व ) से रहित है--इस प्रकार की बातें प्रतिपादित करने- 
वाले उपनिपद्-वाक्यों के रहते हुए आप लोग ईश्वर के विषय में यह केसे कहते हैं कि 
वह सभी सदगुणों से भरा हुआ है ? [ हमारा उत्तर यह है कि ] ऐसी बात नहीं है, बहुत 
से ऐसे वाक्य हैं जो भेद को ही प्रमाणित करते हैं, उनके साथ उपनिषद्‌-वाक्यों का 


पूर्णप्रश-दर्शंनम्‌ २१३ 
विरोध होगा और इसलिए उन्हें ( भेदशून्य ब्रह्म के प्रतिपादक वाक्यों को ) हम प्रामाणिक 
नहीं मान सकते । उदाहरणाथं प्रत्यक्ष को ही ले, 'यह ( वस्तु ) उस ( वस्तु ) से भिन्‍न 
है' इस प्रकार नील-पीत आदि पदार्थों में भेद की सत्ता को वह ( प्रत्यक्ष ) प्रमाणित 
करता है । 
विशेष--भेद तीन प्रकार के हैं, क्योंकि उनमें प्रतियोगी तीन प्रकार के होते हैं-- 
सजातीय, विजातीय तथा स्वगत। जिस भेद में प्रतियोगी ( 099०7०॥४ ) अपनी 
जाति ( 0०5५ ) का ही हो उसे सजातीय भेद कहते हैं। परमात्मा का जीवात्मा से 
किया गया भेद या एक वृक्ष का दूसरे वृक्ष से किया गया भेद संजातीय ( र0770०86- 
760७४ ) भेद है। प्रतियोगी दूसरी जाति का होने पर भेद विजातीय होता है, जेंसे 
परमात्मा का आकाशादि प्रतियोगियों से दिखलाया गया भेद या पेड़ का पत्थर से भेद । 
दोनों की दो जातियाँ होने से भेद विजातीय ( पसक्ष्न०8ला००ा5 ) है। स्वगत 
(ए&»ं ) भेद वह है जिसमें किसी वस्तु का उसके अवयवों ( स्वगत ) से भेद 
करायी जाये । उदाहरणार्थ; परमात्मा का अपने अन्दर विद्यमान करुणा, आनन्द आदि 
विशेषणों से भैंद या वृक्ष का भेद फल, फूल, पत्तों से करना स्वगत-भेद है । 
उक्त तीनों भेदों का निषेघ 'सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ । एकमेवाद्वितीयम्‌' ( छा० 
दरार ) इत्यादि काकयों से ब्रह्म के विषय में होता है। श्रुति का अर्थ यहो है कि तत्त्व 
एक ही था उसमें कोई भेद नहीं, किन्तु यदि उन्हें सगुण मानते हैं तो गुणों के साथ होने- 
बाला कम-से-कम स्वगत भेद तो उनमें अवश्य हो होता । अतः उक्त श्रुति का विरोध द्वेत- 
मत का प्रतिपादन करने से होता है। किन्तु मध्वाचार्य ऐसी श्र तियों की प्रामाणिकता 
इसलिए स्वीकार नहीं करते कि परमात्मा में भेद का प्रतिपादन करनेवाले बहुत से प्रमाण 
हैं । उनका भी अपलाप करना सम्भव नहीं है। 
इसके बाद विभिन्‍न प्रमाणों से भेद की सिद्धि की चेट्टा की जाती है। प्रत्यक्ष, अनुमान 
और धब्द-तीनों प्रमाण के रूप में रखे जाते हैं। प्रत्यक्ष-प्रमाण तो स्पष्ट बतलाता 


है कि संसार में भेद की सत्ता है। नील से पीत, मनुष्य से पशु, पुस्तक से पाषाण 
घया भिन्‍न नहीं ? ग् 


( ३: प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि-शड्भूत ) 
अथ भन्‍्येथा:-कि प्रत्यक्ष भेदमेवावगाहते कि वा धर्मिप्रतियोगिघटि- 
तम्‌ ? न प्रथमः, धर्मिप्रतियोगिप्रतिपत्तिमन्तरेण तत्सापेक्षस्थ भेदस्या- 
शक्याध्यवसायात्‌ । द्वितोयेषपि धर्मिप्रतियोगिग्रहणपुर:सरं भेदग्रहणम थवा 
युगपत्तत्सवंग्रहणम्‌ ? 
न पूर्व:, बुद्धेविरम्य व्यापाराभावात्‌ । अन्योन्या जा 
चरम:, कार्यकारणबुद्ध घोयौगपद्याभावात्‌ । संनिप्रतोतिति सेदपापय 





२१४ सर्ववर्शलसंग्रहे- 


कारणम्‌ । एवं प्रतियोगिप्रतोतिरपि । सबन्निहितेष्पि धर्मिणि व्यवहितप्रति- 
योगिज्ञानमन्तरेण भेदस्याज्ञातत्वेनानवयव्यतिरेकाभ्यां कार्यकारणभावावग- 
मात्‌ । तस्मान्न भेदप्रत्यक्षं सुप्रसरमिति चेत्‌ । 

[ भेद-ज्ञान को अस्वीकार करते हुए शंकराचार्य के अनुयायी भेद के विषय में शंका 
करते हैं--] आप कया मानते हैं, क्या प्रत्यक्ष ( ?०/०००४०॥ ) सीधे भेद का ही ज्ञान करा 
देता है या वह धर्मी ( वस्तु ) तथा उसके प्रतियोगी ( विरोधी वस्तु ) के ज्ञान के आधार : 
पर [ भेद का ज्ञान कराता है |] ?' पहला विकल्प नहीं मान सकते, क्योंकि जब तक धर्मी 
का और उसके प्रतियोगी ( 097०7०४६ ) का ज्ञान नहीं होगा, तब तक उन्हीं दोनों पर 
निर्भर करनेवाले भेद का ज्ञान प्राप्त करना असम्भव है | आधार--धर्मी और प्रतियोंगी के... 
ज्ञान के बिना आधेय का केसे ज्ञान होगा ? नील और पीत--दोनों को यथावत्‌ समझने 
पर ही दोनों भेद समझ सकते हैं । यदि सीधे भेद का प्रत्यक्ष करने का दम्भ रखें तो व्यर्थ 
है, असम्भव है । ] 

यदि दूसरा विकल्प लेते हैं | कि धर्मी और प्रतियोगी के आधार पर भेद का ज्ञान 
होता है ] तो पूछें कि भेद का यह ज्ञान धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान के पश्चात्‌ होता है या 
सबों ( तीनों ) का ज्ञान एक ही साथ ( युगपत्‌ 5777/87९0759 ) हो जाता है । 


उक्त प्रइन का प्रथम विकल्प ग्राह्म नहीं है, क्‍योंकि बुद्धि जब एक बार ठहर जाती है 
तब आगे कार्य-संचालन नहीं कर पाती । [ १ 'गड्भायां घोष: में गज्भा शब्द एक विशेष 
प्रकार के जल का अथ॑ देता है। उत्तने व्यापार के बाद ही वह शब्द विरत हो जाता है। 
घोष से सम्बन्ध दिखलाने के लिए गड्भा का तटरूपी अर्थ वह शब्द नहीं बतरा सकता । 
ऐसा करने से 'गज्जा के किनारे गाँव का अर्थ बिल्कुल संगत हो जाता है। किन्तु वहाँ तक 
तो उसकी पहुँच ही नहीं है, करे तो क्या करे ? इसलिए तट-रूप अर्थ को उपस्थापना, 
लक्षणा-शक्ति द्वारा, सामीप्य सम्बन्ध से, गड्भा' शब्द का अर्थ 'जल' ही कर सकता है; 
जल के निकट होने के कारण 'तट' अर्थ हो गया | गड्भा शब्द कुछ नहीं कर सको-- 
लक्षणा अर्थ की ही हुई, शब्द की नहीं । सारांश यह कि शब्द अपना व्यापार करके विरत 
हो जाता है। २. कोई धनु्धर बहुत तेजी से बाण चलाता है, यद्यपि बाण में ६० गज 
जाने की सामथ्यं है । परन्तु ३० गज जाते ही उसे कोई रोक लेता है, बस उसका व्यापार 
रुक गया, एक अंभुल भी वह बाण अब नहीं बढ़ सकता | अतः कर्म रुक जाने पर अपना 
अगला व्यापार बन्द कर देता है। ३. धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान कर लेने पर बूद्धि 
विरत हो जाती है, लाख चेष्टा करने पर भी भेद” को अपना विषय नहीं बना सकती । 

१. किसी भो भेद में दो बातें अनिवायं हैं । एक धर्मों जिससे भेद कराया जाता है, 


इसे ही मूल वस्तु भी कहते हैं, दूसरा प्रतियोगी अर्थात्‌ विरोधी वस्तु । “नील पीतादु 
भिन्नम्‌' में नील धर्मी है, पीत प्रतियोगी । 
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अतः बुद्धि भी विरत हो जाने पर व्यापार ( 4८४४२ ५५ ) नहीं दिखला सकती । इसे &: 
साहित्यशास्त्रियोंने कहा है-शब्दबुद्धिकर्मणां विरस्थ व्यापाराभावः । ( देखें 
काव्यप्रदीप, उल्लास ५ । ) दूसरे, इसमें अन्योन्याश्रयथ दोष-२8]8८ए णी ग्रापाप्रथ 
9००००१०॥००, & ०ट्व८20 8०६४७७ ) भी उत्पन्न हो जायगा। [ भेद के ज्ञान के लिए 
धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान अपेक्षित है, तथा धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान के लिए भेद- 
ज्ञान की आवश्यकता है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय-दोष होगा । | 

इसका दूसरा विकल्प भी ग्राह्म नहीं [ कि धर्मी, प्रतियोगी और भेद--तीनों का ग्रहण 
एक साथ हो जायगा ] क्योंकि कार्य ( भेद-ज्ञान ) और कारण ( धमि-अतियोगि-ज्ञान )के 
रूप में ग्रहीत बुद्धियों की सत्ता एक साथ नहीं हो सकती । धर्मी की प्रतीति ( ज्ञान 
8एएएथा०४अआं०) ) भेद-ज्ञान का कारण है, उसी प्रकार प्रतियोगी की प्रतीति भी [ भेद- 
ज्ञान का कारण है ]। यदि धर्मी निकट में भी हो किन्तु दूरस्थित प्रतियोगी का ज्ञान नहीं 
हो तो भेद का ज्ञान नहीं ही हो सकेगा, [ उसी प्रकार धर्मी और प्रतियोगी दोनों के रहने 
पर भेद का ज्ञान हो जाता है |--इसलिए अन्वय और व्यतिरेक के नियमों द्वारा हम लोग 
[ धर्मी + प्रतियोगी और भेद के बीच ] कार्य-कारण का सम्बन्ध जान लेते हैं। [ कोई यह 


शंका न करे कि भेद और धर्मिप्रतियोगी में कार्य-कारण-सम्बन्ध कहाँ है, इसलिए पहले ही 
दिखला दिया गया है। ] 


इस प्रकार भेद का प्रत्यक्षीकरण (या प्रत्यक्ष प्रमाण से भेद का ज्ञान ) नहीं हो ह 

सकता--यह [ अद्वेतवेदान्ती की ] शंका है । 
( ३ क. प्रत्यक्ष से भेव-सिद्धि--समाधान ) 

कि वस्तुस्वरूपसेदवादिनं प्रति इसानि दृषणानि उद्घुष्यन्ते, कि वा 
धर्मभेदवादिनं प्रति ? प्रथमे चोरापराधान्माण्डव्यनिग्रहन्यायापातः । 
भवदभिधीयमानदूषणानां तदविषयत्वात्‌ । 

ननु वस्तुस्वरूपस्थेव भेदत्वे प्रतियोगिसापेक्षत्व॑ न घटते घटवत्‌ । प्रति- 
योगिसापेक्ष एव सर्वत्र भेदः प्रथत इति चेनन्‍न | प्रथम सर्वतोी विलक्षणतया 
वस्तुस्वरूपे ज्ञायमाने प्रतियोग्यपेक्षया विशिष्टव्यवहा रोपपत्ते: । 

ये सारे दोष किस के सिर पर आरोपित हो रहे हैं? क्या वस्तु ( घटादि ) के स्वरूप 
( गोलाकार कम्बुग्रीव आदि ) को ही भेद माननेवाले लोगों के प्रति ( स्मरणीय है कि 
मध्वाचार्य इसे ही भेद कहते हैं ) या उन छोगों के प्रति जो वस्तु ( घटादि ) से भिन्‍न उस 
व्स्तु के धर्मों को लेकर भेद मानते हैं ( जेसा कि वेशेंषिक दर्शन में मानते हैं ) ? | मध्वा- 
चाये एक ही वस्तु में उसके स्वरूप और वस्तु में भेद मानते हैं जब कि वेशेषिकादि वस्तु के 
के धर्मों ( 8(0५0५(७५ ) के आधार पर दो वस्तुओं में भेद मानते हैं। इन दोनों पक्षों को 
ही यहाँ पर उठाया गया है और पूव॑पक्षी से पूछा जा रहा है कि आप किस पक्ष पर अपने 
तर्कों का गट्ठर फेंक रहे हैं? ] 


२१६ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


यदि आप वस्तु के स्वरूप को भेद माननेवाले लोगों ( मध्वों ) पर यह आरोप छगा 
रहे हैं, तो ठीक नहीं कर रहे हैं--जेसे चोर के अपराध से माण्डव्य-ऋषि को पकड़कर 
दण्ड दिया गया, वही स्थिति हो जायगी । ( खेत खाय गदहा मार खाय जोलहा ) । [ महा- 
भारत के आदिपवं ( अध्याय १०७-८ ) में यह कथा आयी है--माण्डव्य नाम के ऋषि 
को किसी राजा ने चोर समझकर पकड़ लिया। राजा ने जब उन्हें दण्ड देकर शूली पर 
चढ़ाया, उसी समय दूसरा असली चोर पकड़ा गया | तुरत उन ऋषि को शूली से उतारा 
गया और राजा ने उनसे क्षमा कर देने की प्रार्थना की । माण्डव्य ऋषि ने सोचा कि यह 
मेरे किसी-न-किसी कर्म का ही फेल है, अतः उसका पता लगाने के लिए यमलोक में गये । 
यमराज ने बतलाया कि बचपन में किसी कीड़े को आपने बाँध लिया था उसी का यह फल 
भोगने को मिला है। माण्डव्य बहुत क्रुद्ध हुए और बोले कि अनजान में हुए अपराध का 
इण्ड इस प्रकार का नहीं मिलना चाहिए । उन्होंने यमराज को शाप दिया कि मत्यंलोक में 
तुम शूद्रयोनि में जन्म छो । तदनुसार वे विचित्रवीय की दासी के गर्भ में व्यास के संयोग 
से आये और विदुर के रूप में उत्पन्न हुए । उसी दिन से यमराज ने यह नियम ( (४07९९- 
7४0॥ ) चला दिया कि अज्ञान में किये गये अपराध को क्षमा कर दिया जाय । जहाँ एक 
व्यक्ति का अपराध हो और दूसरे को दण्ड मिले, वहाँ इस न्याय का प्रयोग होता है| | 


इसका कारण यह है कि आपके द्वारा आरोपित दोषों के क्षेत्र ( जपाएंडवांट०0, 
5प70]०८६ ) में स्वरूप-भेदवादी लोग नहीं आते । [ पूर्वपक्षियों का कहना था कि भेदवादी 
लोग धर्मी और प्रतियोगी के साथ ही प्रत्यक्ष का ज्ञान होना मानते हैं जो बिल्कुल असम्भव 
है। यह अपराध धर्में को भेद माननेवालों का है, स्वरूपभेदवादियों का नहीं, परन्तु 
यदि आप हमारे ( स्वरूपभेदवादियों के ) ऊपर भी यही आरोप लगाते हैं तो ठीक नहीं । 
दूसरे के अपराध से हमें क्‍यों पकड़ रहें हैं? आपके द्वारा प्रतिपादित दोष वस्तु के स्वरूप 
को भेद माननेवाले सिद्धान्त पर नहीं लग सकते | यदि वस्तु से भिन्न धर्मों के साथ दूसरी 
वस्तु के रूप में भेद हो तभी प्रत्यक्ष-प्रमाण के द्वारा भेद का ज्ञान होगा, केवल भेद का या 
धर्मि-प्रतियोगी के साथ भेद का । पृव॑पक्षियों ने फिर विकल्प किया था कि धर्मी और प्रति- 
योगी के ज्ञान के बाद भेद का ज्ञान होता है या एक ही साथ--तो ये विकल्प भी धर्म- 
भेदवादी को ही लग सकते हैं। स्वरूप को भेद माननेवाले लोगों में कभी भी ये विकल्प 
नहीं लग सकते । | 

[ मध्वाचाय्य ने शंकर के उत्तर में धर्मभेदवादियों को घसीटा है, सोचा कि इन्हें ही 
शंकर से भिड़ा दें, हम बिल्कुल बच जायेंगे । पर लेने के देने पड़े, धर्मभेदवादी अब मध्वों 
( स्वरूपभेदवादियों ) पर ही बिगड़ खड़े हुए । अब दोनों भेदवादियों में ही शास्त्रार्थ 
चला । धर्मभेदवादी पूछते हैं-- | यदि वस्तु के स्वरूप को ही भेद मान लें तो घट की 
तरह, किसी प्रतियोगी | (कराए, एणप्म्राथफकां ) की अपेक्षा नहीं 
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रहेगी । [ घट के ज्ञान के लिए किसी प्रतियोगी की आवश्यकता नहीं रहती है, सीधे 
घट का ज्ञान कर लेते हैं। यदि वस्तु के स्वरूप ( :898006 ) को भेद मान ले तो यह 
भेद भी घट की तरह ही प्रतियोगी-निरपेक्ष हो जायगा | | किन्तु लोक में नियम से, सर्वत्र 
भेद-ज्ञान के लिए प्रतियोगी के ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है, [ यदि धर्म ( 8४४४०५६०४ ) 
के आधार पर दो वस्तुओं में हम भेद नहीं मानेंगे तो ऐसी सम्भावना नहीं रहेगी--अतः 
स्वरूप को भेद मानना दोषपूर्ण है ]। 

उसका उत्तर [ मध्बों की ओर से ] होगा कि ऐसी बात नहीं है, पहले-पहल वस्तु के 
स्वरूप का ज्ञान दूसरी सभी वस्तुओं से एथक्‌ ( विलक्षण ९०! ) करके प्राप्त किया 
जाता है, तब प्रतियोगी की अपेक्षा रखते हुए विशेष प्रकार का ( जैसे घट का घटत्व के 
रूप में ) व्यवहार चलता है। [ स्वरूप-भेदवादियों के मत से पहले, घट का घटत्व के रूप 
में, सबसे विलक्षण मानकर स्वरूप का ज्ञान होता है। इसी को भेद-ज्ञान कहते हैं । जो 
वस्तु सबों से विलक्षण है, उसके कम्बुग्रीवादि संस्थान-विशेषों से युक्त स्वरूप को भेद ही 
मानते हैं। तब प्रतियोगियों का अनुसन्धान करके 'घट-पट से भिन्न है! ऐसा व्यवहार 
करते हैं । ] 


तथा हिं--परिमाणघटितं वस्तुस्वरूपं प्रथममवगम्यते । पश्चात्प्रतियो- 
गिविशेषापेक्षया हस्‍्व दीघंमिति तदेव विशिष्य व्यवहारभाजनं भवति। 
तदुक्त विष्णुतत्त्वनिर्णये-- ह 

“न चर विशेषणविशेष्यतया भेदसिद्धिः। विशेषणविशेष्यभावश्व भेवा- 
पेक्ष; । धर्मिप्रतियोग्यपेक्षया भेदसिद्धिः। भेदापेक्ष च धर्मिप्रतियोगित्व- 
सित्यन्योन्या श्रयतया भेदस्यायुक्ति: । पदार्थेस्वरूपत्वाद्‌ भेदस्य/'-इत्यादिना । 

इसे यों समझें--परिमाण ( /)77९7&0०08 ) से विशिष्ट वस्तु-स्वरूप का ज्ञान पहले 
हो जाता है। बाद में विभिन्‍न प्रकार के प्रतियोगियों की अपेक्षा रखकर उसी वस्तु को 
छोटा”, “बड़ा” इत्यादि विशेषणों से विभूषित करके उसका व्यवहार करते हैं। | पहले 
किसी घट का परिमाण जान लेते हैं, यही उसका स्वरूप है और भेद भी है। फिर दूसरे 
घट का ज्ञान करके उसकी अपेक्षा प्रकृत घट को छोटा या बड़ा मानते हैं । स्वरूप का 
व्यवहार सामान्य है, दूसरे प्रतियोगी की अपेक्षा रखने पर विशिष्ट व्यवहार होता है। 
व्यवहार से अव्यवहित पूर्वक्षण में ही भेदज्ञान होने का नियम नहीं है। जब हम कहते 
हैं-- घटस्य स्वरूपम्‌' तो दोनों में भेद तो है ही। यहाँ तक कि “घट: पटाडिन्ल: भी 
व्यधिकरण से व्यवहृत होता है और उसमें धर्म के भेद की सिद्धि नहीं होती । यह गौण 
व्यवहार है। यदि पदार्थ में स्वरूप-भेद नहीं होता तो उसके देखने पर सभी चीजों से 
उसकी विलक्षणता ज्ञात नहीं होती । पुनः यदि पदार्थ में स्वरूप-पेद नहीं होता तो गवय 
को देखने पर भी गाय खोजनेवालों की प्रवृत्ति होती और “गो' छाब्द का स्मरण होता, 


२१८ सर्वदर्शनसंग्रहे- । 


क्योंकि लोग स्वरूप को भेद नहीं मानते, धर्म को ही भेद मानते-गो और गवय 
में धर्मों का अन्तर है, अत: गवय मिल जाने पर भी गाय खोजते, परन्तु अस्तुस्थिति 
ऐसी नहीं है। | 

इसीलिए विः्णुतत्त्वनिर्णय ( लेखक--आनन्दतीरं, समय ११७० ई० ) में कहा गया 
है-- विशेषण और विशेष्य रहने से भेद की सिद्धि नहीं होती । कारण यह है कि विशेषण 
ओर विशेष्य का सम्बन्ध स्वयं भेद की अपेक्षा रखता है । [ जो स्वयं भेद से सिद्ध होता 
है, भेद को क्‍या सिद्ध करेगा ? ] फल यह होगा कि धर्मी और प्रतियोगी की अपेक्षा से भेद 
की सिद्धि होती है तथा भेद के आधार पर धर्मी और प्रतियोगी की सिद्धि होती है-- 
इस भ्रकार अन्योन्याश्रय-दोष होने से भेद ही युक्तियुक्त नहीं हो सकता। पदार्थ के 
स्वरूप को ही भेद कहते हैं। [ उसके धर्म के आधार पर किये गये भेद को 
नहीं |--इत्यादि । 

विशेष--यह एक प्रतियोगी से युक्त भेद को धारण करता है'--इसमें भेद विशेषण 
है, पट विशेष्य । 'पट में कुछ प्रतियोगी से युक्त भेद रहता है'--यहाँ भेद विशेष्य है, पट 
विशेषण । विशेषण ओर विशेष्य में भेद होना सुप्रसिद्ध है, जेसा कि “राज्ञः ( विशेषण ) 
पुरुष: ( विशेष्य )' में हम देखते हैं । यदि विशेषण-विशेष्य के रूप में भेद को सिद्ध किया 
जायगा तो अन्योन्याश्रय-दोष होगा । विशेषण और विशेष्य का सम्बन्ध भेद के ऊपर 
आधारित है। इस भेद की सिद्धि धमित्व और प्रतियोगित्व की प्रतीति के ऊपर निर्भर 
करती है। दूसरी ओर, यह प्रतीति भेद की प्रतीति के बिना सम्भव ही नहीं है, अतः 
अन्योन्याश्रय-दोष होता है । 

इस प्रकार भेदयुक्त पट” या पट में भेद! इनमें विशेषण-विशेष्य के रूप में जो भेद 
की प्रतीति होती है, वह भेद की सिद्धि करने में युक्त नहीं है। फिर भेद है किस रूप का ? 
उत्तर होगा कि पदार्थ का स्वरूप ही भेद है। विष्णुतत्त्व-निर्णय में यही कहा गया है। 

अत एवं गवाथिनो गवयदर्शनान्न प्रवर्तन्ते, गो शब्दं च न स्मरन्ति । न 
थ नो रक्षोरादो स्वरूपे गह्ममाणे भेदप्रतिभासोषपि स्थादिति भणनीयम । 
समानाभिहा रादिप्रतिबन्धकबला द्‌ भेदभानव्य वहा रा भा वोपपत्ति: । 


इसीलिए गो का अन्वेषण करनेवाले गवय ( गौ के समान जन्तुविशेष ) देखने के बाद 
आगे नहीं बढ़ते ( मानो उन्होंने गाय पा ली हो ) तथा गो शब्द का स्मरण भी नहीं करते 
[ चूंकि किसी वस्तु का सबों से विलक्षण स्वरूप जान लेना ही उस वस्तु के विशिष्ट व्यव- 
हार का कारण है इसीलिए सबों से विलक्षण गौ के स्वरूप को लोग गवय में भी देख लेते हैं 
ओर ऐसा होने पर भी अज्ञान के करण गो का अन्वेषण करने वालों की प्रवृत्ति या गो का स्म- 
रण करना--ये व्यवहार नहीं होते । ] ऐसी भी शंका नहीं कर सकते कि [ चैंकि भेद एक 
वास्तविक पदार्थ है और प्रत्यक्ष का विषय है, इसलिए ] जल से युक्त दूध आदि को आँखों 
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से देख लेने पर, भेद कां आभास भी टृष्टिगोचर होगा ( अर्थात्‌ वस्तु का अपना स्वरूप 
दिखलाई नहीं पड़ेगा )। उक्त उदाहरण में आँख का सन्निकर्ष तो रहता ही है। स्वरूप को ही 
प्ेद मानने पर भेद का भी ग्रहण होगा कि यह जल है, यह दूध है । इसमें भेद का प्रतिभास 
अवध्य होगा, परन्तु भेदज्ञान ही नहीं रहता है। ] कारण यह है कि भेद के आभासरूपी 
व्यवहार के अभाव की सिद्धि समानाभिहार ( एक प्रकार के ही पदार्थों का समूह ) आदि 
प्रतिबन्धक ( प्रत्यक्षज्ञान को रोकनेवाले ) कारणों के बल से होती है। [ समानाभिहार 
एक प्रकार के पदार्थों का ही एक स्थान पर रहना । ऐसी स्थिति में किसी वस्तु को समूह 
से पृथक करना कठिन है--प्रत्यक्षज्ञान में भी यह प्रतिबन्ध डालता है। नीर-क्षीर एक 
प्रकार के हो पदार्थ हैं, इनको थक करना कठिन है, इसलिए भेदाभास का व्यवहार यहाँ 
पर नहीं होता । ऐसो बात नहीं है कि भेद यहाँ है ही नहीं। वास्तव में दो पदार्थों के 
साहए्य के कारण मिश्रित हो जाने से उनका पार्थक्य समझ में नहीं आता, भेद तो है ही । 
अत; नीर-क्षीर में स्वरूप का ग्रहण कर लेने पर भेद का प्रतिभास इसलिए नहीं होता कि 
नीर-क्षीर मिलकर एक हो गये हैं, समानाभिहार हो गया है। नहीं तो ऐसी कोई भी 
स्थिति नहीं है जिसमें स्वरूप का ज्ञान होने पर भेद का प्रतिभास नहीं हो । ] 
तदुक्तमू-- 
२. अतिदूरात्सासीप्यादिन्द्ियधा तान्म नो नवस्थानात्‌ । 
 सौक्ष्म्याद व्यवधानाद्सिभवात्समानाभिहाराच्च ।। 


( सांख्यकारिका, ७ ) इति। 
अतिदूरात्‌ > गिरिशिखरवरतिपरवंतादो, अतिसामीप्यात्‌  लोचनाञज- 
नादौं, इन्द्रियधातात्‌ 5 विद्युदादो, मनो$नवस्थानात्‌ 5 कामायुपप्लुतमन- 
स्कस्य स्फोतालोकर्वातनि घटादो, सौक्ष्म्यात्‌ ८ परमाण्वादों, व्यवधा- 
नात्‌ ८ ६ छ33/%० अभिभवात्‌ > दिवा प्रदीपप्रभादों, समानाभिहा- 
रात्‌ “ नो रक्षी रादों यथावत्‌ ग्रहणं नास्तीत्यर्थ: । 
ऐसा ही [ सांख्यकारिका में ] कहा गया है--बहुत दूर होने के कारण, बहुत नजदीक 
होने के कारण, इन्द्रियों में दोष होने के कारण, मन के अव्यवस्थित ( चंचल ) होने के 
कारण, [ इन्द्रिय और वस्तु के बीच में ] किसी प्रकार का व्यवधान पड़ जाने के कारण 
[ किसी दूसरे तीज्र पदार्थ द्वारा वस्तु के | अभिभृत ( अपेक्षाकृत शक्तिहीन ) होने के कारण 
तथा समान रूपवाले पदार्थों में मिल जाने के कारण | प्रत्यक्षज्ञान को बाधा पहुँचती है। |! 
बहुत दूर होने के कारण, जिस प्रकार पहाड़ों की चोटियों पर उगे हुए वृक्ष आदि को 
[ देखना कठिन है ] बहुत नजदीक होने के कारण, जैसे अपनी आँखों में छगे हुए अंजन 
आदि को नहीं देख सकते । इन्द्रियों में दोष होने के कारण बिजली आदि को नहीं देख 
पाते । मन के अव्यवस्थित होने के कारण, जेसे काम्ादि वासनाओं से मन के क्षुब्ध हो जाने 
पर, छूब प्रकाश में अवस्थित घटादि को नहीं देख पाते । सूक्ष्मता के कारण परमाणु आदि 
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को नहीं देख पाते | व्यवधान होने के कारण, दीवार ( कुड्य ) के बीच में आने पर 
कोई चीज दिखाई नहीं पड़ती । अभिभृत होने के कारण जेसे दिन में दीपक को प्रभा आदि 
को नहीं देख सकते । समान वस्तुओं में मिले होने के कारण, जेसे नीरक्षीर में क्षीर का 
यथावत्‌ प्रत्यक्ष नहीं होता है। 

विशेष--सांख्यकारिका में यह कारिका प्रकृति की सिद्धि के क्रम में दी गई है। कहा 
गया है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण से भी बहुत-सी वस्तुएँ सिद्ध नहीं होती, क्‍योंकि उसके मार्ग में 
बहुत से बाधक कारण हैं--प्रकृति का प्रत्यक्ष सूक्ष्मता के कारण नहीं हो सकता । ऐसी बात 
नहीं है कि प्रकृति का अभाव है। उसी प्रकार समानाभिहार के कारण नीर-क्षीर का भेद 
मालूम नहीं पड़ता । ऐसी बात नहीं है कि भेद उनमें है ही नहीं । स्वरूपग्रहणे भ्रेदप्रति- 
भासो४पि स्थादिति न भणनीयम्‌”। सामान्य दशा में ऐसा नहीं कहते कि नीरजक्षीर में 
स्वरूपग्रहण हो गया, भेद का प्रतिभास भी होगा। नहीं, भेद ग्रहण नहीं होता । पर यह 
तो हमारे सिद्धान्त के प्रतिकूल है कि स्वरूप से भेदज्ञान नहीं हो । नहीं, प्रतिकूलता तनिक 
भी नहीं है-वास्तव में भेद-ज्ञान है, पर नीर-क्षीर के मिश्रित होने के कारण नहीं प्रतीत 
होता । इसलिए यहाँ भेद-ज्ञान का ग्रहण आपातत: नहों होता । 

कभी-कभी एक ही वस्तु के कई स्वरूप होते हैं । मनुष्य को दूर से देखने पर कोई 
पदार्थ जान पड़ता है, उसके बाद ऊँचा पदार्थ, फिर प्राणी, फिर मनुष्य, फिर युवक 
आदि--इस प्रकार तारतम्य से नाना प्रकार के स्वरूप दिखलायी पड़ते हैं। इस प्रकार 
का तारतम्य धर्मभ्ेदवादी ( वेशेषिक ) छोग भी स्वीकार करते हैं। स्वरूपभेदवादी के मत 
से यदि स्वरूप अनेक प्रकार के हैं तो भेद की भी अनेकरूपता स्वीकार करनी पड़ेगी । 
इसलिए जल-मिश्रित दूध में घड़े से भेद दिखाया जा सकता है, नीर से नहीं, क्योंकि उस 
प्रकार के स्वरूप का ज्ञान करने में हमारी आँखें असमर्थ हैं। अतएव नीर-श्षीर में विलक्षण 
स्वरूप का ज्ञान नहीं होता, उस प्रकार का भेदज्ञान भी नहीं होता, 'नोर से क्षीर भिन्‍न 
है' ऐसा ज्ञान भी नहों होता--यही व्यवहार है। 

( ४. धर्मभेदवादी का समर्थंन--भेद की सिद्ध ) 


भवतु वा धर्मभेदवादस्तथापि न कश्रिदोष: । धर्मिप्रतियोगिग्रहणे सति 
पश्चात्तद्घटितभेदग्रहणोपपत्त:। न च परस्पराश्रयप्रसज्भ' । पराननपेक्ष्य 
प्रभेशशालिनो वस्तुनो ग्रहणे सति धर्मभेदभा नसम्भवात्‌ । न च धर्मभेदवादे 
तस्य तस्य भेदस्य भेदान्तरभेद्यत्वेनानवस्था दुरवस्था स्थादित्यास्थेयम्‌ । 
भेदान्तरप्रसक्तो मुलाभावात्‌ । भेदभेदिनो भिन्‍नाविति व्यवहारादशंनात्‌ । 

[ मध्वाचार्य देखते हैं कि अपने ही पक्षवाले-धर्मभेदवा दी को चिढ़ाने से काम नहीं 
चलेगा । वह भी तो भेद को स्वीकार करता है । यह दूसरी बात है कि वह स्वरूप का भेद 
न मानकर धर्मों का भेद मानता है । अपने मत के प्रतिपादन के परचात्‌ उस पर भी दो- 
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च्ध 


चार वाक्य लिख देना कोई बुरा नहीं है। इससे भेदवाद की जड़ और भी जम॑ जायगी । 
इसलिए वे कहते हैं--] अथवा वेशेषिकों के धमंभेदवाद को हो स्वीकार करें, उसमें भी 
कोई दोष नहीं है। धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान होने पर, उसके बाद उन पर ही आधा- 
रित ( घटित ) भेद का ग्रहण हो जाता है। [ यह अभिप्राय है कि पहले घटधर्मो का ज्ञान 
घट-सामान्य के रूप में तथा पट-प्रतियोगी का ज्ञान पट-सामान्य के रूप में हो जाता है, 
तब घट और पट में क्रमशः धमित्व और प्रतियोगित्व की स्थापना के साथ ही साथ सामू- 
हिक-ज्ञान ( दिए्र०श०688 ० 8 8707० ) की तरह एक ही क्रिया से भेद का ग्रहण भी 
हो जायगा । इसी को धर्मि-प्रतियोगिधटित भेद कहते हैं। यहाँ पर कारण-बुद्धि और कार्ये- 
बुद्धि एक साथ नहीं होती । इसलिए पूर्वोक्त दोष होने की सम्भावना है, कितु वह बात 
नहीं है। घट और पट का जो ग्रहण धर्मी और प्रतियोगी के रूप में हो रहा है वह भेद के 
ज्ञान का कारण नहीं है। बल्कि घट और पट का जो ज्ञान घटत्व और पटत्व के रूप में 
किया गया था वही भेद-ज्ञान का कारण है। घट को भेद का धर्मो मानना और पट को 
जेद का प्रतियोगी मानता तो वस्तु की सत्ता होने पर ही भेदज्ञान का कारण होता है । 
इसलिए उक्त दोष नहीं लूगता । ] 

अन्योन्याश्रय-दोष की भी सम्भावना यहाँ नहीं है, क्योंकि दूसरों ( भिन्‍न वस्तुओं ) 
की अपेक्षा न रखते हुए ही, भेद-युक्त वस्तु का ग्रहण होता है, इसलिए धर्म-भेद ( ॥)गि०- 
707८6 4॥ 80प/ए७४०८४ ) का. ग्रहण होना सम्भव है । [ अच्योन्याश्रय-दोष का आरोपण 
इसलिए होता है कि घट का घटत्व-रूप में और पट का पटत्व-रूप में ज्ञान होना भेद-ज्ञान 
के ऊपर निर्भर करता है, दूसरी ओर भेद-न्ञान इस प्रकार के ज्ञान पर निर्भर करता है। 
परन्तु यह दोष नहीं होता--स्वरूपभेदवाद में वस्तु सबसे विलक्षण स्वरूप की मानी जाती 
है । घट पट के ज्ञान में इनसे विलक्षण स्वरूपों से ही ज्ञान हो जायगा, इसमें दूसरों की 
अपेक्षा ही नहीं है-ज्ञान तो स्वरूप से हो रहा है। अतः घट का घटल्व रूप में और पट का 
पटत्व-रूप में ज्ञान होने पर भेद-ज्ञान की सापेक्षता ( भेद-ज्ञान पर आधारित होना ) नहीं 
रहेगी । इसके बाद धर्मो-प्रतियोगी बनाकर दोनों पदार्थों के भेद की कल्पना होगी । | 


ऐसा भी यहाँ कहना ठीक नहीं है कि. धर्मभेदवाद को स्वीकार कर लेने पर अनवस्था- 
दोष इसलिए उत्पन्न होगा कि प्रत्येक भेद को किसी दूसरे भेद के द्वारा प्थक्‌ करने की 
आवश्यकता होगी । | घट में भेद है जिसका प्रतियोगी है पट, इस प्रथम भेद के द्वारा घट 
को भेद्य ( ८ प्रथम भेद से घट भिन्‍न है--ऐसे व्यवहार के योग्य ) समझते हैं । अब प्रथम 
भेद का प्रतियोगी घट हो गया, इस प्रथम भेद में द्वितीय भेद है--जिसके द्वारा प्रथम भेद 
को ही भेद्य समझते हैं | द्वितीय भेद का प्रतियोगी प्रथम भेद है, द्वितीय भेद में एक तृतीय 
भेद की कल्पना करनी पड़ेगी, जिसके द्वारा द्वितीय भेद को भेद्य समझेंगे । इस प्रकार अन्त 
न होनेवाली एक परम्परा चलती रहेगी । ] यह अनवस्था इसीलिए नहीं होगी कि दूसरे 


२२२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


भेद को स्वीकार करने का कोई कारण नहीं दिखलायी पड़ता ( मूलाभावात्‌ )। भेद और 
भेदी दोनों भिन्‍न हैं ऐसा व्यवहार देखने में नहीं आता । [ आशय यह है कि जिस प्रकार 
घट और पट भिन्‍न हैं' ऐसा व्यवहार पट को प्रतियोगी और घट को घ॒र्मी मानकर चलता 
है, उसी प्रकार यदि 'भेद ( द्वितीय भेद ) तथा भेदी ( प्रथम भेद ) भिन्‍न है' ऐसा व्यव- 
हार लोक में दिखलायी पड़ता तभी द्वितीय भेद की सिद्धि हो सकती थी, किन्तु ऐसा 
होता नहीं इसलिए अनवस्था नहीं है। भेद एक ही होता है, वह चाहे दूसरी बार हो या 
तीसरी बार। 'घट पट से भिन्‍न है” इसमें एक भेद है, अब “वह भेद स्वयं घट से भिन्‍न 
है! यहाँ प्राप्त भेद भी कोई अलग नहीं--सवंत्र एक प्रकार के भेद की ही प्राप्ति 
होती है। ] 

न चेकभेदबलेनान्यभेदानुमानम्‌ । दृष्टान्तभेदाविधातेनोत्थाने दोषा- 
भावात्‌ । सो<5यं पिण्याकयाचनार्थ गतस्य खारिका-तेलदातृत्वाभ्युपगम इव । 
दृष्टान्तभेदविमर्दे त्वनुत्थानमेव । न हि वरविघाताय कन्योद्वाहः। तस्मा- 
न्मुलक्षयाभावादनवस्था न दोषाय । 

ऐसी भी शंका नहीं करनी चाहिए कि एक भेद के बल से दूसरे भेद का अनुमान होता 
चला जायगा ( अनवस्था घेर ही लेगी )। [ आशय यह है कि प्रथम भेद का प्रतियोगी 
घट है, फिर द्वितीय भेद का अनुमान, द्वितीय भेद से तृतीय का, इस प्रकार अनुमान से 
अनवस्था हो जायगी, परन्तु मध्व इसका खण्डन करते हैं। | यह अनवस्था दृष्टान्त के रूप 
में दिये गये प्रथम भेद का बिना नाश किये ही यदि उत्पन्न होती है तब तो अनवस्था मानने 
में कोई दोष ही नहीं है । | भेद को तो आप इस प्रकार स्वीकार करते ही हैं । आप भेद 
स्वोकार कर लें फिर हम पर लाखों दोष क्यों न आरोपित करें ! हमारा काम समाप्त ! ] 
यह दोषारोपण ऐसा ही है, जेसे कोई थोड़ी-सी तिल की खली ( (0]-22:० ) माँगने जाय 
और उसे एकाध पसेरी तेल ही देना पड़ जाय । | थोड़ी-सी वस्तु माँगे और अधिक वस्तु 
स्वयं देनी पड़े । भेदवादियों पर अनवस्था छगाने जाय और अनुमान द्वारा दोषारोपण करने 
में दृष्टान्त के रूप में स्वयं भेद ( खण्डनीय वस्तु ) को स्वीकार करना पड़े । ] दूसरी ओर, 
यदि भेंद को दृष्टान्त के रूप में स्वीकार ही न करें तो अनुमान ही नहीं होगा | और फलत: 
अनवस्था-दोष नहीं लगेगा |। कन्या का विवाह वर के विनाश के लिए नहीं होता [ अनु- 
मान का आधार लेकर चलनेवाली अनवस्था सीधे अनुमान का ही विनाश कर देती है। ] 
इसलिए हमारे मूल का क्षय न करने के कारण अनवस्था कोई भी दोष नहीं लाती । 

विशेष -्रस्तुत सन्दर्भ कठिन के साथ-साथ मनोरंजक भी कम नहीं । जब अनुमान 
से पूवंपक्षी लोग एक भेद से दुसरे भेद की सिद्धि करके अनवस्था का आरोपण करने छूगते 
हैं तब इस प्रकार का परामर्श होता है-- 

द्वितीय भेद किसी दूसरे भेद के द्वारा भेद्य है ( प्रतिज्ञा + साध्य ) । 

क्योंकि वह भी एक प्रकार का भेद है ( हेतु )। 
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जिस प्रकार प्रथम भेद होता है ( दृष्टान्त )। जहाँ अनवस्था का आरोपण होता है, 
वहाँ किसी-न-किसी प्रकार विश्राम ( 200 ) खोजना ही पड़ता है। कहीं-कहीं यह विश्राम 
सिद्ध के समान ग्रहण करते हैं, जेसे--घटत्व, पटत्व आदि सामान्यों ( 567030 09 ) 
में यदि सामान्यत्व की जाति मानें तो इसका भी फिर सामान्यत्व मानना पड़ेगा, उसका भी 
सामान्यत्व होगा--यों अनवस्था होगी। इसके निराकरण के लिए सिद्ध है कि सांमान्यों 
की सामान्यत्व-जाति नहीं मानी जाती है। मूल में ही ऐसा नहीं होता कि घटत्व-पटत्व में 
जाति न मानें, क्‍योंकि इनमें तो जाति लोकसिद्ध है। कहीं-कहीं यह विश्राम स्वभावतः 
मानना पड़ता है जेसे--नेयायिकों के मत से यह घट है” इसमें घट का ग्रहण व्यवसायात्मक 
ज्ञान से होता है, फिर इस व्यवसाय का ज्ञान भी अनुव्यवसाय ( "मैं घट जानता हूँ इस 
प्रकार ) से होता है, इसके लिए भी दूसरे अनुव्यवसाय की आवश्यकता होती है। 
बुद्धि की योग्यता देखकर अपने-आप दो-चार कक्ष्याओं ( कोटियों 3:98०5 ) के बाद 
विश्राम हों जाता है। अन्तिम व्यवसाय अज्ञात ही रहता है। बस, अनवस्था वहीं समाप्त 
हो गयी ( अभम्यंकर ) | 

प्रस्तुत प्रसंग में अनवस्था का रूप यह है कि एक भेद से दूसरे भेद का अनुमान करते 
हैं, दूसरे भेद से तीसरे भेद का, इत्यादि । अनुमान का रूप ऊपर देख ही चुके हैं । इस 
अनवस्था का निराकरण भी दो तरह से हो सकता है--या तो अनुमान को कहीं विश्राम . 
कराना है या सिद्ध वाक्य मानें कि संसार में भेद है ही नहीं । 

( १ ) बुद्धि की सामथ्यं से कहीं-न-कहीं झक ही जाना पड़ेगा । दृष्टान्त के रूप में 
तो पूव॑पक्षी प्रथम भेद को मानते हैं न ? उसका तो विघात ( विध्वंस ) नहीं करते ? तंब 
तो बड़ा आनन्द है। कम-से-कम दृष्टान्त के रूप में भी मानने का अर्थ है कि पूर्वपक्षी कुछ 
भेंदों को तो स्वीकार करते हैं। इससे हमारे पक्ष का ही समर्थन हुआ । हम पर दोबा- 
रोपण करने क्या आये कि स्वयं हमारे पक्ष को ही स्वीकार करना पड़ा। तिछू की खली 
माँगने आये और ढेर-सा तेल देना पड़ा । 

(२ ) यदि पहले से ही दुराग्रह हो कि भेद है ही नहीं तब तो और भी अच्छा | भेद 
अस्वीकार करने पर दृष्टान्त के रूप में दिया गया प्रथम भेद भी नहीं सिद्ध होगा | ऐसी 
स्थिति में अनुमान के मूल पर ही कुठाराधात हो जायगा। अनुमान के आधार पर टिकी 
हुई अनवस्था का तो क्‍या पूछना ? जिस अनुमान के आधार पर अनवस्था चलती है उसी 
अनुमान का वह खण्डन कर देती है । कन्या का विवाह हुआ पर वर ही मर गये । 

इसलिए अनवस्था मानने पर भी हमारे भेदबाद की कुछ भी हानि नहीं हुई । ऐसी 
लाखों अनवस्थायें रहें तो भी हम गजनिमीलिकान्याय से अपना काम करते रहेंगे । 

( ५. अनुसान-प्रमाण से भेद की सिद्धि ) 

अनुमानेनापि भेदो5वसोयते । परमेश्वरो जीवाद भिन्नः। तं प्रति 

सैव्यत्वात्‌ । यो य॑ं प्रति सेव्य: स तस्माद्‌ भिन्‍नः । यथा भृत्याद्राजा। 
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न हि सुख मे स्थाद दुःख से न सनागपि--इहति पुरुषा्थंमर्थयसाना: 
पुरुषा: स्थपतिपदं कामयमानाः सत्का रभाजों भवेयु: । प्रत्युत सर्वानर्थभाजनं 
भवन्ति । यः स्वस्यात्मनों होनत्वं परस्य गुणोत्कर्ष च कथयति स स्तुत्यः 
प्रीतः स्तावकस्य तस्याभोष्टं प्रयच्छति । तदाह-+--- 

३. घातयन्ति हि राजानो राजाह॒मिति वादिनः । 
ददत्यखिलसिष्टं च स्वग्रुणोत्कषंवादिनाम्‌ ।। इति । | 
अनुमान-प्रमाण से भी भेद की सिद्धि होती है। [ अनुमान की प्रक्रिया इस प्रकार की _ 
है |--परमेश्वर जीव से भिन्‍न है ( प्रतिज्ञा +-साध्य ), क्योंकि उनके लिए परमेश्वर सेव्य 
| ( हेतु ] जो जिसके लिए सेव्य है वह उससे भिन्‍न है जेसे भृत्य से राजा [ भिन्‍न है ] 
इष्टान्त ) । 

मुझे केवल सुख ही मिले, दु:ख थोड़ा भी. नहीं हो” इस प्रकार के पुरुषार्थे की कामना 
करते हुए ( मुमुक्षु ) पुरुष यदि संसार ( स्थ ) के स्वामी परमेश्वर का पद ही प्राप्त करना 
चाहें तो उनका सत्कार नहीं होता ( ईश्वर उन पर कृपा प्रदर्शित नहीं करते ); यही नहीं, 
वे सब प्रकार के अनिष्ट प्राप्त करते हैं । दुसरी ओर यदि कोई अपने आपकी हीनता तथा 
दूसरों के गुणों के माहात्म्य का वर्णन करता है तो उस स्तुति करनेवाले भक्त की, स्तवनीय 
परमात्मा प्रसन्‍न होकर सारी कामनायें पूरी करता है । [ यदि भक्त परमेश्वर की. स्तुति 
करता है तो वे प्रसन्‍न होते हैं, यदि स्वयं परमेश्वर बनना चाहें ( जैसे अद्वेत पक्ष में होता 
है ) तो वे रुष्ट होकर सारे अभीष्ठ कामों को नष्ट कर देते हैं । इसलिए जीव और ईइवर में 
अभेद मानना ईश्वर की कोपाम्नि में घी डालना है । ] 

ऐसा ही कहा है--राजा छोग उन सबों का विनाश कर डालते हैं जो अपने को 
राजा घोषित करते हैं । उधर अपने गुणों के उत्कर्ष का वर्णन करनेवाले लोगों की सारी 
कामनायें वे पूर्ण करते हैं ।! [ इस लौकिक उदाहरण से. अनुमान होता है कि स्वामी से 
कल करनेवाले पर स्वामी अप्रसन्‍न होते हैं तथा अपने से अभेद रखने पर प्रसन्न 

। 

एवं च परमेश्वराभेदतृष्णया विष्णो्गुंणोत्कषस्थ मृगतृष्णिकासमत्वा- 
भिधान विपुलकदलीफलल्प्सया जिद्वाच्छेदनमनुहरति । एतादृशविष्णुवि- 
देषणादन्धतमसप्रवेशप्रसद्भात्‌ । तदेतत्प्रतिपादितं मध्यमन्दिरेण महाभारत 
तात्पयंनि्णंये-- 

४. अनादिद्वेषिणो देत्या विष्णों दघो विवधितः । 
त भस्यन्धे पातयति देत्यानन्ते विनिश्चयात्‌ ॥॥ 
(म० भा० ता १११११) इति। 
इस प्रकार परमेश्वर से अभिन्‍न ( एक ) होने के लोभ से [ अद्वेतवेदान्ती लोग ईइवर 
को निर्गुण मानकर ] विष्णु भगवानु के गुणों के उत्कर्ष को मृगतृष्णा ( )77०86 ) के 
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समान भ्रान्त ( मायामय ) कहते हैं । यह कहना बेस ही है जेसे कोई केड़े के फलों की 
इच्छा से अपनी जीभ ही कटवा ले । [ इनमें कार्य-कारण सम्बन्ध नहीं है। बल्कि जीभ 
कट जाने पर केले के फलों का कोई उत्योग ही नहीं है। उसी तरह ईश्वर को निर्गुण 
मानने पर उनसे मिलने का कोई उपयोग ही नहीं । | ऐसे विष्णु भगवान्‌ को अप्रसन्‍्न करने 
पर [ उनसे एकाकार होने की घृष्टता करने से ] अद्धतमस ( नरक ) में ही प्रवेश करना 
पड़ेगा । इसका प्रतिपादन मध्यमन्दिर ( पूर्णप्रज्ञ ) ने अपने ग्रन्थ महाभारततात्पयं-निर्णय में 
किया है--देत्यगण विष्णु से अनादि काछ से (ि0।.. पैंाल गशाय़थादएंत ) देष 
रखते आ रहे हैं, विष्णु में भी उनके प्रति अत्यधिक द्ेष ....! रहा है। इसलिए वे देत्यों 
को अन्त में निश्चित रूप से निविड़ अन्धकार ( नरक ) में गिराते हैं।!” ( म० मां० 
ता० ११११ ) 
विशेष--मध्यमन्दिर मध्यगेह के पृत्र थे । इन्हीं का नाम आनन्दतीर्थ था तथा पूर्ण- 
प्रज्ञाचाय भी ये ही थे। इनका समय ११७० ई० है। इन्होंने द्वेतवाद के सिद्धान्तों के 
प्रतिपादन के लिए महाभारततात्यर्य-निर्णय नामक ग्रन्थ लिखा था जिसकी तीन टीकायें 
हुईं--जनादं॑न भट्टकृत ( १३२० ई० ), वादिराजकृत तथा विट्ठलसनुकृत । महाभारत- 
तात्पय॑निर्णय में ही ग्रन्थकार के विषय में लिखा है-- 
आनन्दतीर्थाल्यमुनिः सुपृणंप्रज्ञाभिधो ग्रन्थमिम॑ चकार । | 
नारायणेनाभिहितो बदर्यां तस्पेव शिष्यो जगदेकभर्तृं:॥ (३२१७० ) 


( ६. ईश्वर की सेवा के नियम ) 
साच सेवा अद्भून-नामकरण-भजनभेदात्‌ त्रिविधा। तत्राद्भूनं नारा- 
यणायुधादीनां तद्गपस्मरणार्थमपेक्षितार्थंसिद्धचर्थ च। तथा च शाकल्य- 
संहितापरिशिष्टम्‌-- 
५. चक्र बिभत्ति पुरुषोष़भितप्तं बलं देवानामम्ृतस्थ विष्णो:। 
स याति नाक दुरितावधूय विशन्ति यद्यतयों वीतरागाः॥ 
६. देवासों येन विधृतेन बाहुना सुदर्शनेन प्रयातास्तमायन्‌ । 
येनाडिता मनवो लोकसृष्टि बितन्वन्ति ब्राह्मणास्तद्वहन्ति ।। 


उस सेवा के तीन भेद हैं--अंकन ( $प8ए2४880४०॥ ), नामकरण ( ॥77०आं- 
पणा रण 7०765 ) तथा भजन ( "०क्रा9 ) । 
में अंकन वह है जिसमें भगवान्‌ नारायण के रूप के स्मरण के लिए या अपेक्षित 
लक्ष्य ( मुक्ति ) की सिद्धि के लिए उनके आयुध ( अस्त्र-शस्त्र ) आदि का चिह्न [ शरीर 
के किसी भाग पर अंकित कर दिया जाय। ] शाकल्य संहिता ( ऋग्वेद का 
संहिता-विशेष ) के परिशिष्ट में ऐसी बात है--'जो पुरुष देवताओं के बलस्वरूप अमर 
विष्णु के अभितप्त ( छपाणांग8 ) चक्र को धारण करता है वह दुरितों ( पापों ) को 
-१४५ स० सं० 
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नष्ट करके उस स्वर्ग में प्रवेश करता है--जहाँ राग से हीन संन्‍्यासी लोग जा सकते हैं 
॥ ५ ॥ बाहु में जिस सुदर्शन चक्र को धारण करके देवता लोग चलते-चलते उस स्वर्गलोग 
में पहुंचे, जिस चक्र से अंकित होकर मनुओं ने संसार की सृष्टि की थी, उसी चक्र को 
ब्राह्मण लोग धारण करते हैं ॥ ६ ॥* 
विशेष--इन दोनों इलोकों तथा अगले इछोक में वेदिक छन्द का प्रयोग है, ऋग्वेद 
की एक संहिता शाकल्यसंहिता के परिशिष्ट के नाम से इनका उद्धरण दिया गया है। 
दुरिता - दुरितम्‌ द्वितीया एकवचन में “डा” आदेश हो गया है। ब्रह्माण्डपुराण में अंकन 
विषय में कहां गया है-- 
कृत्वा धातुमयीं मुद्रां तापयित्वा संवकां तनुम्‌ । 
चक्रादिचिक्नितां भूषः धारयेह्रष्णतो नरः॥ 
नारदपुराण में चक्रधारण के विषय में यह लिखा है-- 
द्ादशारं तु षटकोणं वलयत्रयसंयुतम्‌ । 
हरे सुदर्शनं तप्त॑ धारयेत्तद्विचक्षण: ॥ 
यह सुदर्शन देवताओं को बल देता है; उसी से देवताओं ने स्वर्ग पर विजय पायी, 
मनुओं ने संसार की सृत्टि की । 
७. तद्विष्णो: परम पदं येन गच्छन्ति लाडिछता: । 
उरुक्रमस्य चिह्नेरड्धिता लोके सुभगा भवामः ।। इति । 
अतप्ततनून तदामो अश्नुते श्रवितास इद्वहन्तस्तत्समासत' 
( ते० आ० १॥११ ) इति तंत्तिरीयकोपनिषच्च । स्थानविशेषश्चारनेय- 
पुराणे प्रद्शित:-- 
८. दक्षिणे तु करे विप्रो बिभूयाच्च सुदर्शनम्‌ । 
सब्येन शह्लू. बिभृयादिति ब्रह्मविदो विदुः ॥॥ 
विष्णु का वह पद सबसे अच्छा है ( वेकुण्ठ ) जिससे होकर अंकित पुरुष पार करते 
हैं। बड़े पप ( 5:5७ ) वाले विष्णु के चिह्ठ से अंकित होकर हम लोग संसार में ऐशवर्य- 
युक्त बनें ॥॥ ७ ॥' तेत्तिरीयक उपनिषद्‌ में भी कहा है--'जिसका शरीर तप्त ( अंकित ) 
नहीं है, वह पुरुष कच्चा ( आमः ) है, उसे ( स्व को ) नहीं पाता । उसको धारण 
करनेवाले भक्त ( श्रितासः ) गण ही उसे प्राप्त करते हैं।' ( ते० आ० १११ ) । [ अंकन 
करने के लिए | विशेष स्थानों क। उल्लेख अग्नि-पुराण में किया गया है--ब्राह्मण दाहिने 
हाथ में सुदरश्शन-चक्र धारण करे, शंख को छाप बायें हाथ में धारण करे, ऐसा ब्रह्मवेता 
लोग मानते हैं ।' 
अन्यत्र चक्रधारणे मन्त्रविशेषश्च दर्शितः-- 
९. सुदर्शन महाज्वाल कोटिसुर्यंसमप्रभ !। 
अज्ञानान्धस्य मे नित्यं विष्णोम॒र्गिप्रदर्शंय ॥॥ 
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१०. त्वं पुरा सागरोत्पन्नो विष्णुना विधुतः करे । 
नमितः सर्वदेवेश्च पाचचजन्य नमोःस्तु ते ।। इति। 

दूसरी जगहों में चक्रधारण के विशेष मन्त्र भी दिये गये हैं-- हे सुदर्शन, तुम बहुत, 
ज्वालाओं से युक्त हो, करोड़ों सूर्य के बराबर तुम्हारी ज्योति है, मैं अज्ञान के कारण अन्धा 
हैं, मुके विष्णु का मार्ग प्रतिदिन दिखछाओं ॥ ९ ॥' तुम पहले समुद्र में उत्पन्न हुए थे 
विष्णु ने तुम्हें अपने हाथ में धारण किया था, सभी देवताओं ने तुम्हें प्रणाम किया है, हें 
पांचजन्य शंख, तुम्हें प्रणाम करता हैँ ॥ १०॥* 

( ६ क. नामकरण ओर भजन ) 

नामकरण पुत्रादीनां केशवादिनाम्ना व्यवहारः, सर्वदा तन्नामानुस्मर- 
णार्थम्‌। भजन दशविधं--वाचा सत्यं हितं प्रियं स्वाध्यायः, कायेन दान 
परिश्राणं, परिरक्षणं, मनसा दया स्प॒हा श्रद्धा चेति। अन्रेककं निष्पाद् 
नॉसयजेंसमर्पेणं भजनम्‌ । तदुक्तम्‌ू-- 

“/7!- अद्ून नोमकरणं भजन दशधा च तत्‌ । इति। 

॥77छवयं जेयत्वादितापि भेदोष्नुमातव्य: । 

नामकरण का अभिप्राय है अपने पुत्र आदि का केशव आदि ( वेष्णव ) ताम रखकर 
पुकारनाः जिससे भगवान्‌ के नामों का अनुस्मरण होता रहे । भजन दस प्रकार का है-- 
जाणी-के द्वारा सत्य, हिल, प्रिय वचन तथा स्वाध्याय; शरीर से दान, बचाव और रक्षा 
करना; मन से दया, स्वृहा ( इच्छा ) ओर श्रद्धा । इनमें एक-एक की प्राप्ति कर लेने पर 
उसे नारायण को समपंण कर देना ही भजन है। ऐसा ही कहा है--अंकन, नामकरण 
तथा दस प्रकार के भजन--यही सेवा है । 


[ इस प्रकार सेव्य-हेतु से भेद का अनुमान किया गया ]। वेसे ही ज्ञेयत्व आदि हेंतुओं 
के द्वारा भी भेद का अनुमान हो सकता है । 

विशेष--जैथत्व के द्वारा भेद का अनुमान इस प्रकार होगा-- 

परमात्मा जीव से भिन्‍न है क्योंकि जीव के द्वारा वह शेय है, 

जो जिसके द्वारा जेय होता है वह उससे भिन्‍त है, जेसे जीव से घट । 


( ७. श्रुति-प्रसाण से भेद की सिद्धि ) 
तथा श्रुत्यापि भेदोध्वगन्तव्य:। 'सत्यमेनमनु विश्वे मदन्ति, राति 
देवस्यथ गृणतो मघोनः ।” “सत्य: सो अस्य महिमा गणे शवो, यज्ञेषु विप्र- 
राज्ये ४ सत्य आत्मा, सत्यो जीवः, सत्यं भिदा सत्य भिदा सत्यं भिदा, 
मेवारुवण्यो मैवारुवण्यो मैवारुवण्य' इति मोक्षानन्दभेदप्रतिपादकश्रतिभ्य: । 
जी तरह श्रुति-प्रमाण ( 77९ए०५४०० ) से भी भेद की सत्ता जानी जा सकती 
है। यह सच है कि स्तुति करनेवाले धनयुक्त ( अथवा इच्ध्ध ) देव के इस मित्र ( राति 
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दान ) से सभी छोग प्रसन्न होते हैं। | इन्द्र के मित्र विष्णु से सभी प्रसन्‍न होते हैं अर्थात्‌ 
विष्णु और लोक में पार्थक्य है। | “उन ( विष्णु भगवान्‌ ) की वह महिमा सच है, मैं 
ब्राह्मणों के राज्य रूपी यज्ञों में सुख ( शव: ) के उद्देश्य से उनकी प्रार्थना करता हैं।' 
[ ७/श ८ प्रार्थना करना ( क्रचादि, परस्मे० )। ] आत्मा ( परमात्मा ) सत्य है, जीव 
सत्य है, उन दोनों का भेद भी सत्य है, भेद सत्य है, भेद सत्य है, | परमात्मा | दुष्टों के . 
द्वारा ( आरुभि: ) सेवनीय ( वन्यः ) नहीं है । ( मा एवं ), दुष्टों के द्वारा सेवनीय नहीं 
है, दुष्टों के द्वारा सेवनीय नहीं है।” इन श्रुतियों में मोक्ष और आनन्द में भेद का 
प्रतिपादन किया गया है। [ आरु--अर > दोष, अर + उण ( मतुपृ के अर्थ में ) 
आरु ८ दोषयुक्त। ]... 

११. इदं ज्ञानमुपाश्रित्य. मम साधम्येंमागताः । 

सर्गेषपि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च॥ ( गी० १४॥२ ) 

“जगद्व्यापा रवर्जमम!; 'प्रकरणादसंनिहितत्वाच्च'! ( ब्र० सू० ४।४। 
१७-१८ ) इत्यादिभ्यश्व । न च “ब्रह्म वेद ब्रहोव भवति” ( मु० ३३२॥९ ) 
इति श्रुतिबलाज्जी वस्य पारमेश्वयं शक्‍्यशड्धूम्‌ । “सम्पूज्य ब्राह्मणं भक्तचा 
शुद्रो5पि ब्रह्मगो भवेत्‌*--इतिवद्‌ बृंहितो भवतोत्यर्थपरवात्‌ । 

| गीता में कृष्ण कहते हैं-- ] 'इस ज्ञान ( परमात्मा के ज्ञान ) को पाकर मनुष्य भेरे 
समान हो जाते हैं, वे सृष्टि होने पर भो उत्पन्न नहीं होते और प्रढ्य ( विनाशकाल ) में 
भी दुःखों का अनुभव नहीं करते ।' ( गीता० १४२ ) [ इसमें मोक्ष के बाद भो भेद ही 
रहता है क्योंकि ज्ञान पाकर मनुष्य ईश्वर के समान हो जाता है। ईश्वर ही नहीं बन 
जाता । ] संसार के व्यापारों ( नियमन, सृष्टि आदि ) को छोड़कर | मुक्त पुरुष सभी 
कायं कर सकता है। ] क्‍योंकि जीव का प्रकरण ( प्रसंग ) इतना ही है, तथा जीवों को 
संसार के व्यापार से दूर रखा गया है ( उनमें वह सामर्थ्य नहीं है, ब्र० सू० ४।४॥१७- 
१८ ) इन--श्रुतिवाक्यों में भेद का ही वर्णन है। ब्रह्म को जाननेवाला ब्रह्म ही हो जाता 
है! ( मु० ३।२।९ ) इस श्रुति के बल से ऐसी शंका न करें कि जीव ही परमेश्वर है 
क्योंकि इसमें केवल प्रशंसा की गयी है, ( तथ्य का निरूपण नहीं ) जेसा कि इस इलोकार्ं 
में अथे है-- भक्ति से ब्राह्मण की पूजा करने पर शाद्र भी ब्राह्मण ही हो जाता है ।” [ इसी 
प्रकार एकावस्था-प्रतिपादक श्रुति को अतिशयोक्तिपूर्ण मान ले । ] 

( ८. साया का अर्थ-द्वैत का प्रतिपादन ) 
ननु-- 
१२. प्रपच्चो यदि विद्येत निवर्तेत न संशय: । _ 


मायामात्रमिदं द्वेतमद्ेत परमार्थतः ॥ 
( साण्ड्क्यकारिका १११७ ) 
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इति बचनाद्‌ हेतस्थ कल्पितत्वमवगम्यत इति चेत्सत्यम्‌। भावसनभि- 
संधायाभिधानात्‌+ तथा हिं--यचयमुत्पद्येत तहिं निवर्तेत न संशयः। 
तस्मादनाविरेवायं प्रकृष्टः पश्चविधों भेदप्रप्॑च:। न चायमविद्यमानः । 
मायासात्रत्वात्‌ । मायेति भगवदिच्छोच्यते। 

[ माण्डक्य कारिका ( अद्वेतग्रन्थ ) में कहा है कि ] यदि प्रपच्च की सत्ता वास्तव में 
है तो वह नष्ट भी होगा, इसमें सन्देह नहीं | यह हेत ( 0।#6767०० ) केवल माया है, 
वास्तव में तो अद्वेत ही सत्य है ( मा० का० ११७ )-इस वाक्य से कोई शंका कर 
सकता है कि द्वेत ( भेदवाद ) काल्पनिक है। हाँ, ठीक है, लेकिन बिना भाव को सोचे- 
समझे कहने का यह फल है [ कि शंका दिखलायी पड़ती है। | इसे समझने की चेष्टा 
करें-सदि यह ( प्रपश्व ) उत्पन्न होता तभी इसका विनाश होता, इसमें सन्देह नहीं । इससे 
पता छगता है कि यह प्रकृष्ट भेद प्रपठच ( भेदात्मक संसार ) पाँच प्रकार का है। इसकी 
सत्ता नहीं है, ऐसी बात नहीं, क्योंकि यह मायामात्र है। माया का अर्थ है भगवान्‌ 

विशेषे--माण्ड्क्य कारिका को प्रथम पंक्ति से उस स्थान में यह अनुमान लगाया 
गया है कि प्रपञ्च माया है, काल्पनिक है, जब कि मध्व इससे दूसरा ही निष्कर्ष निकालते 
: हैँकि यह प्रंपञ्च अनादि है । यह माया अर्थात्‌ ईश्वर की इच्छा ही है। महाभारत-. 
ताल्पये-निर्णय में कहा गया है--- 

7 7. पण्चमेदांश्व विज्ञाय विष्णो: स्वाभेदमेव च । 
निर्दोषल्व॑ गुणोद्रेक ज्ञात्वा मुक्तिन चान्यथा ॥ ( १८२ )। 
अब पौराणिक वाकयों का उद्धरण देकर माया की व्याख्या की जायगी । 


१३. महामायेत्यविद्येति नियतिमॉहिनीति च। 
प्रकृतिवासनेत्येत. तवेच्छानन्त कथ्यते ।। 
१४. प्रकृति: प्रकृष्करणाद्यासना वासयेद्यतः । 
अ इत्युक्तो हरिस्तस्य मायाविद्येति संज्ञिता ॥। 
१५. मायेत्युक्ता प्रकृष्टत्वात्प्कृष्टे हि मयाभिधा। 
विष्णो: प्रज्षप्तिरिवेका शब्दरेतेरुदीयंतें।। 
१६. प्रज्ञप्तिर्पो हि हरि: सा चू स्वानन्दलक्षणा । 
इत्यादिवचननिचयप्रामाण्यबलूात्‌ । 


हे अनन्त ईश्वर ! आपकी इच्छा को ही महामाया, अविद्या, नियति, मोहिनी, प्रकृति 
ओर वासना भी कहते हैं ॥ १३ ।। अधिक उत्पन्न होने के कारण इसे प्रकृति कहते हैं, 
विचारों को पेदा करने के कारण इसे वासना कहते हैं । अ' का अर्थ हरि है, उनकी माया 
( इच्छा ) को अविद्या नाम देते हैं ॥। १४ ॥ प्रकृष्ट ( बड़ा ) होने के कारण इसे माग्रा 


२३० सर्वदर्शनसं प्रहै- 


कहते हैं क्योंकि मय” का अर्थ 'बड़ा' होता है। इन दाब्दों से एकमात्र विष्णु की प्रज्ञा 
( +#०शा०्त 77०७००४० ) का ही बोध होता है ॥ १५ ॥ हरि विशिष्ट ज्ञान के 
स्वरूप हैं, उस विशिष्ट ज्ञान ( प्रज्ञा ) का लक्षण है निरन्तर ( अपने आप ) आननन्‍्द- 
प्राप्ति ।| १६ ॥--इन वचनों के प्रमाण से [ माया का अर्थ भगवान्‌ की इच्छा सूचित 
होता है ] | 

सेव प्रज्ञा मानत्राणकरत्रीं च यस्य तन्मायामात्रम्‌ । ततश्र परमेश्वरेण 
ज्ञानत्वाद्रक्षितत्वाच्च न द्वंतं ध्रान्तिकल्पितम्‌ । न होश्वरे सर्वस्थ भ्रान्तिः 
संभवति । विशेषादर्शननिबन्धनत्वाद श्रान्तेः । 


तहिं तद्व्यपदेश: कथमित्यत्रोत्तरमद्देतं परमार्थत इति। परमार्थत 
इति परमाथपिक्षया । तेन सर्वेस्मादुत्तमस्थ विष्णुतत्त्वस्थ समभ्यधिक- 
शुन्यत्वमुक्तं भवति । 


[ ऊपर प्रप॑च को मायामात्र कहा गया है। अब मायामात्र शब्द का अर्थ करते हैं--] 
ईश्वर की उपयुंक्त प्रज्ञा ( इच्छा, माया, बुद्धि ) जिसको मापे ( १(९४४प०७ ०६ ) और 
जिसकी रक्ष। करे वही है मायामात्र ( माया +९/मा + %/त्रा )। अतः यह सिद्ध हुआ 
कि परमेश्वर इस प्रपंच को जानते हैं तथा रक्षा भी करते हैं ( अर्थात्‌ प्रपच्च सत्य है, 
तभी तो परमेश्वर इसे जानते हैं तथा रक्षा करते हैं )। इसलिए द्वेत भ्रान्ति ( भ्रम 
7एथं०॥ ) के द्वारा कल्पित नहीं है ( सत्य है )। ईश्वर को भी सभी पदार्थों के विषय 
में श्रान्ति होगी--यह सम्भव नहीं है क्‍योंकि भ्रान्ति विशेष ( भेद ) के अ-दरश्ंन पर 
निर्भर करती है । [ ईश्वर के लिए कोई भी पदार्थ अदृश्य नहीं--वे सब कुछ देखते हैं 
इसलिए उन्हें भ्रान्ति नहीं होगी ! ] 

फिर [ माण्डक्य कारिका में | उसका उल्लेख ही क्‍यों हुआ ? [ ईश्वर के लिए 
अद्वेत: सर्वभावानाम! आदि इलोकों में अद्वेत शब्द से क्‍यों अभिहित किया गया है? | 
इसका उत्तर है कि परमार्थ से अद्वेत तत्त्व होता है। 'परमार्थ से” का मतलूब है परमार्थ 
की अपेक्षा रखने पर । इसलिए अभिप्राय यही है कि सब से ऊचा विष्णु-तत्त्व है, कोई न 
तो उसके समान है, न उससे ऊँचा । 

विशेष--अद्वेत की खींच-तान्‌ खूब ही की गयी है । तत्त्व परमार्थतः अद्वेत है अर्थात्‌ 
परम ( सबसे ऊचे ) अर्थ (+ विष्णु ) को लक्षित करने पर तत्त्व अद्वेत ही है। विष्णु 
सबसे ऊंचा है, एक ही तत्त्व है क्योंकि उतना ऊँचा कोई तत्त्व नहीं, न तो उसकी कोई 
बराबरी कर सकता न उससे बढ़ सकता है । अतः अद्वेत का अर्थ है सबसे ऊँचा, न कि 
एकमात्र तत्त्व । 


तथा च परमा श्रति:-- 


१७. 


१८, 


१९. 


२०. 
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जीवेश्वरभिदा चेव जडेश्वरभिदा तथा। 
जीवभेदों मिथश्वैव जडजीवभिदा तथा ॥ 
मिथश्न जडभेदों यः प्रपच्चो भेदपच्कः। 
सो5यं सत्योष्प्यनादिश्व सादिश्वेन्नाशमाप्नुयात्‌ ॥ 
न च नाशं प्रयात्येष न चासौः भ्रान्तिकल्पितः । 
कल्पितश्रेन्निवर्तते न चासो. विनिवतंते ॥॥ 
हँत॑ न विद्यत इति तस्मादज्ञानिनां सतम्‌। 
मतं हि ज्ञानिनामेतन्समितं त्रातं हि विष्णुना।। 
तस्मान्मात्रमिति प्रोक्तं परमो हरिरेव तु। इत्यादि । 


तस्माहिष्णो: सर्वोत्कर्ष एवं तात्पर्य सर्वागभानाम्‌ । 

-: इसीलिए परम श्रुति यही है--जीव और ईहवर में भेद है, जड़ और. ईश्वर में भेद 
है, जीों में परस्पर भेद है, जड़ और जीवों में भेद है, जड़ों में भी परस्पर भेद है--इस 
प्रकार संसार ( प्रयंच ) में पाँच प्रकार के भेद हैं। यही भेद सच्चा है और अनादि- 
काल से चला आ रहा है। यदि इसका कहीं आरम्भ हुआ होता तो नष्ट भी हो 
जाता ॥ १८५॥ किन्तु यह नष्ट ( समाप्त ) नहीं होता, यह भ्रान्ति से भी कल्पित नहीं 
है । यदि कल्पित होता तो इसकी समात्ति भी हो सकती । लेकिन इसकी समाप्ति नहीं 
होती ॥ १९ ॥ इसलिए 'ैत की सत्ता नहीं है' ऐसा सिद्धान्त अज्ञानियों का है । ज्ञानियों 
का तो यह मत हैःकि इस प्रपंच की मिति ( मापा जाना ) तथा रक्षा विष्णु के द्वारा होती 
है इसलिए इसे 'मात्र' कहते हैं हरि ही सबसे ऊंचे हैं ।' इत्यादि । 

अतएव सभी आगमों का तात्यय यह है कि विष्णु ही सबसे ऊँचे हैं । 


( ९. ईश्वर की सर्वोत्कृष्टता के अन्य प्रमाण ) 


एतदेवाभिसंधायाभिहितं भगवता-- 
२१. द्वाविमों पुरुषों लोके क्षरश्राक्षर एव. च। 


क्षरः सर्वाणि भृतानि कूटस्थो5क्षर उच्यते ॥। 


२२. उत्तमः पुरुषस्त्वन्य: परमात्मेत्युदाहतः । 


यो लोकत्रयमाविश्य बिभत्त्यंव्यय ईश्वरः ॥॥ 


२३. यस्मात्क्षरमतोतो5हमक्षरादपि. चोत्तमः । 


अतो$स्म लोके बेदे च प्रथितः पुरुषोत्तम: ॥। 


२४. यो मामेबमसंसूढो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ । 


स सर्वविद्धूजति मां सर्वभावेन भारत ॥ 


२५. इति गुह्मतमं शास्त्रमिदमुक्त सयानघ । 


एतद बुद्ध्वा बुद्धिमान्स्यात्कृतकृत्यश्र भारत ।। 
( गी० १५५१६-२० ) इति। 


२३२ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 

इन्हीं बातों पर ध्यान रखते हुए भगवान्‌ कृष्ण ने कहा है-- संसार में ये ही दो पुरुष 
हैं, क्षर ओर अक्षर । ये सभी पदार्थ ( 82785 ) क्षर ( ०५७४००९ ) हैं, वह कटस्थ 
अर्थात्‌ अविक्ृृत पदार्थ ही अक्षर ( ॥ए०पं&४७।० ) कहा जाता है! ॥ २१ ॥ इनसे 
एथक एक दूसरा पुरुष है जो परमात्मा के नाम से पुकारा जाता है। वह अव्यय 
( ए7१०८०»ए8 ) ईश्वर है जो तीनों छोकों को अपने में समेट करके ही धारण करता 
है । २२॥ 

[ कृष्ण आगे कहते हैं--] “चूंकि मैं भ्षर-पदार्थ के ऊपर हुँ तथा अक्षर से भी ऊँचा 
हैं, इसलिए लोक में और वेद में भी पुरुषोत्तम के रूप में विख्यात हैं ॥ २३ ॥ सम्मोह 
( 77%0099०0 ) से रहित होकर जो व्यक्ति मुझे पुरुषोत्तम के रूप में जानता है; हें 
भर्जुन, वह सब कुछ जान जाता है तथा सब प्रकार से मुझे भजतो है॥। २४ ॥ हे निष्पाप 
( अर्जुन ), इस प्रकार मैंने सबसे अधिक गोपनीय शास्त्र का वर्णन किया । हे अर्जुन, इसे 
जानकर मनुष्य बुद्धिमान ( आन्तरिक ज्ञान-सम्पन्न ) तथा कृतकृत्य ( अपने कार्यों को 
समाप्त कर देनेवाला ) हो जाता है ।! ( गीता १५१६-२० ) । 

( १०. मोक्ष ईश्वर के प्रसाद से ही मिलता है ) 
महाव राहे5पि-- 
२६. सुख्यं च सर्ववेदानां तात्पयँ श्रोपतौ परे। 
उत्कर्ष तु तदन्यत्र तात्पयं यादवान्तरम्‌ ।॥ इति। 
युक्त च विष्णो: सर्वोत्कर्षे महातात्पयंम्‌ । मोक्षो हि सर्वपुरुषार्थोत्तम: । 
२७. धर्मर्थकामाः सर्वेषपि न नित्या मोक्ष एव हि । 
नित्यस्तस्मात्त दर्थधाय यतेत सतिमान्नर: ।। 

इति भाल्लवेयश्रुते:। 

महावराह ( पुराण ) में भी कहा गया है कि सभी वेदों का मुख्य तात्पयं परम 
श्रीपति ( विष्णु ) में ही स्थित है, उनसे भिन्‍न किसी देवता के गुणों में तात्पर्य होना तो 
गौण ( $5फगठांत्र॥० एपफुण- ) है ॥ २६ ॥ यह युक्तिसंगत है. कि विष्णु के उत्कर्ष 
का वर्णन ही महान्‌ ( मुख्य ) तात्पय॑ [ उन बेदों का ] है। मोक्ष ही सभी पुरुषार्थों में 
ऊँचा है जेसा कि भाल्लवेय उपनिषद्‌ में कहा गया है--'धर्म, अर्थ और काम, ये सब कोई 





१. तुल० --बअह्मा शिवः सुरेशाद्या: शरीरक्षरणात्क्षरा: । 
लक्ष्मी रक्षरदेहत्वादक्षरा तत्परो हरि: ॥ 
ब्रह्मा, शिव, इन्द्र आदि क्षर हैं क्‍योंकि इनके शरीर नष्ट होते हैं । अक्षर देह होने के 
कारण लक्ष्मी अक्षरा है। इन दोनों चेदनों से भिन्‍न हरि हैं। छोक - संसार या पर्यालो- 
चना करने पर | , 
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भी नित्य नहीं हैं; नित्य कोई है तो मोक्ष--इसलिए उसी की प्राप्ति के लिए बुद्धिमानों को 

प्रयत्न करना चाहिए ॥ २७॥ 
मोक्षश्च विष्णप्रसादमन्तरेण न लक्यते । 

२८. यस्य प्रसादात्परमात्तिर्पादस्मात्संसारान्मुच्यते नापरेण । 
नारायणो5सौ परमो विचिन्त्यों मुमुक्षुभिः कमंपाशादसुष्मात्‌ ।। 
इति नारायणश्र॒ते: । 

२९. तरिमन्प्रसन्षे किमिहास्त्यलभ्यं धर्मार्थकामैरलमल्पकास्ते । 
समाश्चिताद ब्रह्मतरोरनन्तात्‌ निःसंशयं मुक्तिफर्ल प्रयान्ति ॥ 

( वि० पु० १११७॥९१ ) 

'इति विष्णपुराणोक्तेश्र । प्रसादश्व गुणोत्कर्षज्ञानादेव नाभेदज्ञाना- 
वित्युक्तम्‌ । 

विष्णु की कृपा के बिना मोक्ष नहीं मिलता जेसा कि नारायण उपनिषद्‌ में कहा गया 

है---जिनतकी कृपा पाकर परम दुःख-रूपी इस संसार से लोग मुक्त हो जाते हैं, दूसरे लोग 

( बिना क्ंपा पाये ) नहीं । इस कर्म के जाल से मुक्त होने. की इच्छा रखनेवालों को उन 

परम नारायण का चिन्तन ( ध्यान ) करना चाहिए।! ॥ २८ ॥ विष्णुपुराण में भी कहा 

गया है--उंन भगवान्‌ ( विष्णु ) के प्रसन्‍त हो जाने पर इस लोक में कौन पदार्थ दुलंभ . 

है ? धर्म, अर्थ और काम की प्रार्थना करना व्यर्थ है, क्‍योंकि वे बहुत थोड़े हैं ( अस्थायी 

हैं ) | अनन्त ब्रह्मवृक्ष पर आश्रित रहकर [ मुक्त के इच्छुक लोग | निःसन्देह मुक्तिरूपी 
फल प्राप्त करते हैं। ॥ २९ ॥ यह कहा गया है कि गुणों के उत्कर्ष का ज्ञान होने से ही 

[ भगवान्‌ की ] पा प्राप्त होती है, अभेद का ज्ञान होने से नहीं ( जेसा कि अद्दे तवादी 

कहा करते हैं ) । 

( ११. 'तत्वमसि” का अर्थ ) 
नच तत्त्वमस्थादितादात्म्यव्याकोपः। श्रतितात्पर्यापरिज्ञानविजम्भ- 
णात्‌ । हु 
३०. आह नित्यपरोक्ष तु त्वच्छब्दो हाविशेषतः। 
त्वंशब्दश्वापरोक्षार्थ तयो रेक्य॑ कं भवेत ।। 
३१. आदित्यो यूप इतिवत्सादृश्यार्था तु सा श्रुतिः । इति। 
तथा च परमा श्रुतिः-- 
३२. जीवस्य परमेकक्‍यं तु बुद्धिसारूप्यमेव तु। 
एकस्थाननिवेशो वा व्यक्तिस्थानमपेक्ष्य सः ।। 
३३. न स्वरूपेकता तस्य युक्तस्थापि विरूपतः। 
स्वातन्त््यपूर्णतेडल्पत्वपा रन्त्ये विरूपते ।। इति । 
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ऐसा कहना ठोक नहीं कि 'तत्त्वमसि” ( वह तुम्हीं हो ) इस वाक्य में स्थित [ जीव 
और ईश्वर के बोच ] तादात्म्य-सम्बन्ध से कोई. विरोध है क्योंकि ऐसा कहना वेदों के 
तात्ययें को न जानकर किया गया बकवाद ( 89007 ) है । 

[ प्रइन यह है कि ] 'तत' शब्द सामान्य-रूप से नित्य-परोक्ष पदार्थ का बोध-कराता 
है, दूसरी ओर, 'त्वम्‌' शब्द प्रत्यक्ष वस्तु का बोधक है, दोनों में एकता केसे हो सकती 
है ? ॥ ३० ॥ [ किन्तु उत्तर यही होगा कि ] इस श्रुति वाक्य में आदित्य ही यूप है 
(> आदित्य के समान यूप है )--इंस वाक्य की तरह ही [ लक्षणा ] से साइश्य का 
अथं है। [ जिस प्रकार आदित्य और यूप ( यज्ञ का खूँटा ) में एकता असम्भव देखकर 
साहश्य--अर्थ की कल्पना होती है उसी प्रकार 'तत्‌” और त्वम्‌? में एकता असम्भव 
होने से इस श्रुति में जीव को ब्रह्म का सरूप ( सहृश ) मानने का तात्पर्य लिया जाता 
है। |॥ ३१ ॥ 

जेसा परम श्रुति में कहा गया है--जीव की परम ( ए[धाग»/० ) एकता का अर्थ 
है बुद्धि ( ज्ञान ) में समरूप ( &ग/]9 ) हो जाना [ यद्यपि परमात्मा के ज्ञान के अनु- 
सार जीव का ज्ञान होने के कारण परमात्मा जो-जो जान सकता है वही जीव नहीं जान 
सकता ], या एक ही स्थान पर रहना (वेकुष्ठ लोक में जीव और परमात्मा का एक साथ 
रहना ही जीव की एकता है ), किन्तु यह निवास मूलस्थान के व्यंजक ( वेकुण्ठ छोक ) 
को ही ध्यान में रखते हुए कहा गया है। [ (एक साथ निवास करना” कहने पर बद्ध जीवों 
के साथ भी परमात्मा का रहना सम्भव है, पर ऐसी बात नहों । मूलस्थान अर्थात्‌ वेकुण्ठ 
लोक में ही एक स्थान पर रहने का अभिप्राय है इसीलिए “व्यक्ति स्थान' का उल्लेख किया 
गया है। || ॥ ३२ ॥ 

जीव [ बद्ध तो क्या, ] यदि मुक्त हो जाय तब भी विरुद्ध धर्म होने के कारण 
( विरूपतः ) ईश्वर से स्वरूप में एक नहीं हो सकता । उन दोनों में विरूपताएँ यही हैं-- 
ईइवर में स्वतन्त्रता और पूर्णता है जब कि जीव में अल्पता ( अणुत्व ) और परत- 
न्त्रता है! ॥ ३३ ॥ 

( ११ क. तत्त्वमसि का इूसरा अर्थ ) 

अथवा तत्त्वमसीत्यत्र स एवात्मा स्वातन्त्र्यादिगुणोपेतत्वात्‌ । अतत्त्व- 

मसि त्व॑ं तत्र भवसि तद्रहितत्वादित्येकल्वमतिशयेन निराकृतम्‌ । तदाह-- 
अतत्त्वमिति वा छेदस्तेनेक्यं सुनिराकृ तम्‌ । इति । 
तस्माद्‌ दृष्टान्तनवके5षपि 'स यथा शकुनिः सृत्रेण प्रबद्ध? ( छा० 

६।८।३ ) इत्यादिना भेद एवं दुष्टान्ताभिधानान्नायमभेदोपदेश इति 
तत्त्ववादर हस्यम्‌ । 

[ अब आत्मा तत्त्वमसि” की व्याख्या दूसरे प्रकार से करने के लिए इसका पदच्छेद 
दूसरे रूप में करते हैं कि “आत्मा +-अतत्‌ --त्वमसि” ८ तुम वही नहीं हो | इसके लिए 
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वे कहते हैं--] या यह भी सम्भव है कि तत्वमसि” में [ इसके पूर्व | उसी आत्मा 

( परमात्मा ) का अर्थ हो जो स्वतन्त्रता आदि गुणों से युक्त है। [ किन्तु इसके बाद ] 
'अतत्‌ त्वम्‌ असि? का अर्थ यही है कि तुम वही ( परमात्मा ) नहीं हो क्योंकि स्वतन्त्रता 
आदि वे गुण तुममें नहीं हैं । इपलिए दोनों की एकता का निराकरण अच्छी तरह किया 
गया है। जैसा कि कहते हैं--अतत्‌ त्वम्‌! के रूप में छेद करें जिससे [ जीव और 
ईइवर की | एकता अच्छी तरह निराकृत कर दी जाय । 

[ फिर भी प्रश्व हो सकता है कि छान्दोग्योपनिषद्‌ में जहाँ से यह वाक्य लिया गया 
है वहाँ पर तो नव उदाहरणों से सिद्ध किया गया है कि जीव और ईश्वर एक हैं--तत्‌ 
त्वम्‌ असि । इसके उत्तर में वे कहते हैं--] इसीलिए नवों इ्टान्तों के द्वारा, जेसे पक्षी 
सूते में बंध जाने पर' इत्यादि ( छा० ६८।३ ) वाक्यों से भेद का प्रतिपादन है, दृष्टान्त 
देकर यैंह समझाया गया है कि इनमें अभेद ( अद्गत ) का उपदेश नहीं है--ऐसा तत्त्ववाद- 
रहस्य में कहा गया है । 

॥ हे विशेष--छान्दोग्योपनिषद्‌ के छठे अध्याय में सदविद्या का अकरण है। वहाँ आठवें 
खण्ड से आरम्भ करके सोलहवें खण्ड तक ( कुल नव खण्डों में ) प्रत्येक खण्ड में एक-एक 
उदाहरण देकर. अन्त में आत्मा तत्त्वमस्ति” निष्कर्ष निकाला गया है। वहाँ स्पष्ट रूप से 
ऐक्य का प्रतिपादन है, पर मध्व भेद स्वभाव के कारण दृध्टान्तों को भेद-प्रतिपादक मानते 
हैं । उन. दृष्टान्तों का अवलोकन करें । 

(१ ) प्रथम खण्ड में यह कहा गया है कि सुषुति अवस्था ( 5०69 ) का अनुभव 
सभी प्राणी करते हैं । इसी अवस्था में जीव सद्गप् ( [शांत 7७४09 ७8 ९४४९॥७०९ ) 
ब्रह्म से सम्पन्त होता है। इसके लिए दृष्टान्त है--जेसे व्याध के हाथ में स्थित रस्सी में 
बँधा हुआ पक्षी बन्धन से बचने के लिए इधर-उधर गिरकर कहीं आश्रय न पाकर फिर 
बन्धन में ही लौट आता है, उसी प्रकार जीव भी स्वप्न और जाग्रृति की अवस्था में इधर- 
उधर ग्रिरकर कहीं विश्रान्ति न पाने पर सुषुत्ति अवस्था में सद्गपी ब्रह्म का ही आश्रय लेता 
है । मध्व कहते हैं कि इस दृ्टान्त में आश्रय-आश्रित का भेद है, यह शकुनि ( पक्षी ) 
और सूते के उदाहरण से स्पष्ट किया गया है। अतः ब्रह्म और जीव में भी भेद है। वही 
सस आत्मा तत्त्वमसि इवेतकेतो' कहकर दिखलाया गया है। [ उद्दालक अपने पुत्र श्वेतकेतु 
को यह समझाते हैं । ] 


(२ ) द्वितीय खण्ड में यह बतराया गया है--'इस शरीर में जीव को आश्रय देने- 
वाला उसे भिन्न कोई पदार्थ नहीं है क्योकि भेदरूप में किसी ऐसे पदार्थ की उपलब्धि 
नहीं होती ।! इस शंका के निवारण के लिए दृष्टान्त है--जेंसे भौरे नाना प्रकार के वृक्षों 
के फूलों का रस लाकर एकत्र करते हैं तब मधु बनता है । उसके 'रस भिन्न होने पर भी 
यह नहीं जानते कि मैं इस फुल का रस हूँ, वह उस फूल का--इस प्रकार वे आपसी भेद 
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नहीं जानते । वेसे ही जीव भी अपने आश्रय को नहीं जानते । वास्तव में आश्रय तो है 
ही । इस प्रकार जहाँ भेद नहीं दिखलायी पड़ता, वहाँ भेद है ही नहीं--इस नियम का 
उल्लंघन हुआ । भेद नहीं दिखलायी पड़ने पर भी भेद की सत्ता रह सकती है। फिर भी 
शंका हो सकती है कि चेतन पदार्थों में तो यह नियम रहेगा ही कि भेद न दिखलायी पड़ने 
पर भेद नहीं हो । इसका उत्तर आगे है । 

(३ ) तृतीय खण्ड में कहते हैं कि जेसे गंगा, यमुना आदि नदियों की चेतन देवियाँ 
समुद्र में चली जाने पर यह नहीं जानतीं, कि मैं गंगा हैँ, वह यमुना, और मेघ के द्वारा 
समुद्र से निकल जाने पर भी अपना अस्तित्व नहीं जानतीं, .मेघ से प्रृथ्वी पर गिरने पर 
भी अपना स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं रखतीं, उसी प्रकार जीव भी जागृति-सुषुप्ति में आश्रय का 
ज्ञान नहीं रखता । परन्तु मध्व के अनुसार भेद तो है ही । इस प्रकार चेतन पदार्थों में 
भी उस नियम का उल्लंघन होता है। फिर भी शंका होगी कि ईश्वर जीव से भिन्न होने 
पर भी जीव को अपने अध्रीन केसे रखेगा ? 

( ४ ) चतुर्थ खण्ड में इसका उत्तर है। वृक्ष के मूल में, बीच में, आगे में या कहीं 
भी आघात होने पर केवल रस का स्राव ( 70७ ) होता है, वृक्ष ही नहीं सूख जाता । 
कभी-कभी तो बाहरी कारण के अभाव में भी धृक्ष सूख जाता है--यह जीव के अधीन 
नहीं है। जीव तो सदा सुख ही चाहता है । जेसे वृक्ष के शरीर में रहनेवाला जीव ईश्वर 
के अधीन है वेसे ही मनुष्यादि के शरीर में रहनेवाल्ा जीव भी ईश्वराधीन ही होगा । इससे 
भेदवादी जीव से भिन्न, जीवाश्रय के रूप में ईश्वर की सिद्धि करते हैं। फिर भी अद्वेत- 
वादी शंका करेंगे कि किस कारण से ईश्वर का ज्ञान जीव को नहीं होता ? 

(५ ) पञ्चम खण्ड में इसके समाधान के लिए कहा है कि जेसे वटवृक्ष के फल को 
तोड़ने पर सूक्ष्म बीज दिखाई पड़ते हैं । इन बीजों के तोड़ने पर कुछ भी दिखलाई नहीं 
पड़ता क्योंकि ये बीज के बीज और भी सूक्ष्म हैं। किन्तु इन सूक््मतर बीजावयबों से ही 
विशाल वटवृक्ष उत्पन्न होता है। ईश्वर भी जीव की अपेक्षा परम सूक्ष्म होने के कारण 
ज्ञात नहीं होता । सूक्ष्म अवयवों ( कारण ) को न देखने पर भी हम बटवृक्ष ( कार्य ) को 
देख सकते हैं । वसे ही कार्यरूप संसार को देखने पर भी कारण-स्वरूप ईश्वर को नहीं 
देख सकते । पर इस पर विश्वास केसे करें ? 

( ६) षष्ठ खण्ड में उतर दिया गया है कि पानी में डालने पर नमक जब विलीन 
हो जाता है तब कहीं दिखलायी नहीं पड़ता, त्वचा ( 807 ) से भी स्पर्श का अनुभव 
नहीं होता, हाँ, जीभ से उसे जान सकते हैं | जेसे छवण के गुण ( रस ) का अनुभव करने 
पर भो लवण दिखलायी नहीं पड़ता, वेसे ही ईश्वर की सामर्थ्यं का दर्शन होने पर भी 
ईइवर दिखलायी नहीं पड़ता । फिर ऐसे अत्यन्त सूक्ष्म ईश्वर को जानते और पाते केसे हैं ? 

( ७ ) सप्तम खण्ड में कहा है कि जेसे गान्धार देश के एक धनी निवासी को चोर 
मिलकर हाथ-पेर बाँध दें, आँखों पर पट्टी बाँध दें और सब कुछ छीनकर जंगल में छोड़ 
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३---उसे ऐसी अवस्था में रोते-कलपते देखकर कोई दयालु पुरुष बन्धन से छुड़ा दे और 
कह दे कि इस दिशा में गान्धार देश है, चले जाओ, वह धनी भी गाँव-गाँव घूमते हुए 
गान्धार पहुँच जाता है; ठीक उसी प्रकार कमंरूपी चोरों के द्वारा जीव का सारा ज्ञान छीन 
लिया जाता है और वह जीव शरीररूपी जंगल में छोड़ दिया जाता है, कोई दयालु सदुगुरु 
उसे उपदेश देते हैं और बह श्रवण, मनन आदि साधनों से होते हुए अपनी जन्मभूमि भर्थात्‌ 
भगवान्‌ को प्राप्त कर लेता है। इस प्रकार वृक्ष के शरीर में स्थित जीव भगवान्‌ के 
अधीन है, वेसे ही मनुष्य के शरीर में भी अनुमान कर लें, यह चतुर्थ खण्ड का ताल्पय॑ यहाँ 
भी कहा है। अब मनुष्य के शरीर में ही जीव की ईश्वराधीनता का अनुभव होता है । 
इसके लिए अब्टम खण्ड में लिखते हैं । 

(८) अष्टम खण्ड में कहा है कि,मनुष्य की जब मृत्यु निकट आती है, तब वाणी 
आदि का नाश होने से वह कुछ बोल नहीं पाता, निकट आये हुए बच्धु-बान्धवों को भी 
नहीं पहचानता । ईइवराधीन होने के कारण जीव भी उसी दशा का अनुभव करता है । 

(९ ) नवम खण्ड में कहा है कि जिस चोर पर राजा को सन्देह है, उसके यह कहने 
पर भी कि मैंने चोरी नहीं की है, राजाधिकारी लोग परीक्षा के लिए गर्म लोहा उसके हाथ 
पर रखते हैं। झूठ बोलनेवाला चोर जल जाता है, सत्य बोलनेवाला सत्य के द्वारा व्यव- 
धान पड़ने से नहीं जलता । इसी तरह तंत्त्व को जाननेवाला भी मुक्त हो जाता है, दूसरे 
लोग बन्धन में रहते हैं । परमात्मा को भेद-रूप में जाननेवाला ही तत्त्वज्ञानी है । 


इस प्रकार नवों स्थानों में भेद का ही प्रतिपादन है। पक्षी और सूते में, विभिन्‍न वृक्षों 
के रसों में, नदी और समुद्र में, जीव और वृक्ष में, बटवृक्ष और सृक्ष्म बीजों में, नमक ओर 
पानी में, गान्धार और पुरुष में, मरणासन्‍्त और उसके बन्धुओं में तथा चोर और वस्तु में 
ऐक्य हो नहीं सकता । विशेष के लिए छान्दोग्योपनिषद्‌ ही देखें । 
( ११ ख. यक्त नव दृष्टान्तों से भेद-सिद्धि ) 


तथा च महोपनिषद्‌- 

३४. यथा पक्षी च सुत्र व नानावृक्षरसा यथा । 

यथा नद्यः समुद्राश्व यथा जीवमहीरुहो ।॥। 

३५. यथाणिमा च धाना च शुद्धोदलवर्ण यथा । 
चोरापहायों च यथा यथा प्‌ंविषयावपषि ॥ 

२६. यथाज्ञों जीवसड्घश्न प्राणादेश्व नियामक: । 
तथा जीवेश्व रो भिन्‍नो सर्वदेव विलक्षणों ।। 

३७. तथापि सुक्ष्म हपत्वान्न जीवात्परसो हरिः । 
भेदेन मन्ददृष्टीनां दृश्यते प्रेरको5पि सन्‌ ।॥। 

३८, वेलक्षण्यं तयोरज्ञात्वा मुच्यते बध्यतेःन्‍्यथा ।। इति ॥॥ 





२३८ सर्वद्शनस ग्रहे- 


इसलिए महोपनिषद्‌ में कहा गया है--जेसे पक्षी और सूत्र, जैसे नाना प्रकार के 
वृक्षों के रस, जेसे नदियाँ और समुद्र, जेसे जीव और वृक्ष, जेसे अणुता और धारणशक्ति, 
जेसे शुद्ध जल और नमक, जेंसे चोर और अपहरणीय वस्तु, जैसे पुरुष और उसके विषय, 
जेसे अज्ञ जीवों का समूह और प्राणादि का नियामक--ये सब भक्‍िन्‍न हैं, उसी प्रकार जीव 
और ईइवर विभिन्‍न लक्षणों के होने के कारण सदा ही भिन्‍न हैं ॥ ३४-३६ ।। फिर भी' 
सूक्ष्मरूप होने के कारण परम ( सर्वोच्च ) हरि को मन्द दस्टिवाले पुरुष जीव से भिन्‍न 
रूप में नहीं देखते हैं, यद्यपि वे ही ( हरि ) सबों को कार्य में प्रवृत्त करते हैं ॥॥ ३७ ॥ 
इन दोनों की विलक्षणता ( 7)#6/७7०० ) जानने पर मनुष्य मुक्त हो जाता है, नहीं तो 
वह बन्धन में पड़ा रहता है ॥-३५ ॥ - 

विशेष--छान्दोग्योपनिषद्‌ के उक्त नव उदाहरणों का उल्लेख यहाँ किया गया है, 
उसमें भी क्रम में कुछ परिवर्तत कित्रा गया है। एक ही बात-प्रेद-का प्रतिपादन करने से 
कुछ एकरसता-सी लगती है। 

३९, ब्रह्म शिवः सुराद्याश्च॒ शरीरक्षरणात्क्ष रा: । 
लक्ष्मी रक्षरदेहत्वादक्षण. तत्परो. हरि: ॥ 
४०. स्वातन्व्यशक्तिविज्ञानसुखाद् रखिलंगंण: । 
निःसीमत्वेन ते सर्वे तदशाः सर्वदंव च।। इति। 
४१, विष्णूं सर्वगुण:ः पूर्ण ज्ञात्वा संसारवाजितः। 
निर्दुःखानन्दभुड नित्यं तत्समीपे स मोदते ।। 
४२. मुक्तानां चाश्रयों विष्णरधिको5धिपतिस्तथा । 
तंहशा एवं ते सर्वे सर्वदेव स ईश्वरः | इति च। 

ब्रह्मा, शिव, इन्द्रादि क्षर कहलाते हैं, क्योंकि इनके शरीर नाशवान्‌ हैं, अनश्वर 

शरीर होने के कारण लक्ष्मी अक्षरा है, हरि इन दोनों से परे हैं ॥॥ ३९ ॥ स्वतन्त्रता, 
“शक्ति, विज्ञान, सुख आदि सभी गुणों के ईइवर में असीम मात्रा में होने के कारण स्वंदा 
सभी पदार्थ उनके वश् में रहते हैं ॥। ४० ॥/ 

“विष्णु को सभी गुणों से परिपृर्ण जानकर, पुरुष संसार ( आवागमन ) से मुक्त हो 
जाता है, दुःख से रहित आनन्द का भोग करते हुए नित्यरूप से वह ( पुरुष ) परमात्मा के 
पास सुख-भोग करता है ॥ ४१॥ मुक्त पुरुषों के अश्रय विष्णु ही हैं, सर्वोच्च स्वामी वे 
ही हैं। उन्हीं के वश में वे सब हमेशा के लिए रहते हैं, वे ही ईश्वर हैं ॥ ४२ ॥ 

( १२. एक के ज्ञान से सभी वस्तुओं का ज्ञान--इसका अर्थ ) 


एकविज्ञानेन सर्वविज्ञानं च प्रधानत्वकारणत्वादिना युज्यते न तु सर्वे- 
सिश्यात्वेन | न हि सत्यज्ञानेन सिथ्याज्ञानं सम्भवति। यथा प्रधानपुरुषाणां 
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ज्ञानाज्ञानाभ्यां ग्रामो ज्ञातोो्ञात इत्येवमादिव्यपदेशों दृष्ट एबं। यथा च 
का रणे पितरि ज्ञाते जानात्यस्य पुत्रसिति । यथा वा साद्श्यादेकस्त्रीज्ञानाद्‌ 
अन्यस्त्रीज्ञानभिति । 

[ छाब्दोग्योपनिषद्‌ ( ६१४ ) में एक वाक्य है--यथा सोम्धेकेन मृत्पिण्डेन सर्व॑ 
भृण्मय॑ विज्ञातं स्थात्‌'। इसके यूं में वाक्य है--एवं चाविज्ञातं विज्ञातं भवति । इन उद्ध- 
रणों में एक के ज्ञान से सभी अविज्ञात वस्तुओं के ज्ञान का वणेत किया गया है । इसका 
अर्थ अद्वेतवेदान्ती लोग जगत्‌ को मिथ्या मानते हुए करते हैं । जगत्‌ ब्रह्म की शक्ति 
अविद्या से विवर्तरूप से उत्पन्त हुआ है, वह मिथ्या है, इसीलिए वास्तव में आत्मा का ज्ञान 
ही सब कुंछ है, उसे जानने से ही सबों का ज्ञान हो जाता है--इसी के आधार पर जगत्‌ 
को मिथ्यां मानते हैं, लेकिन मध्वाचार्य इस श्रुतिवाक्य का दूसरे रूप में अर्थ करते हैं, 
दोनों के फलों या निष्कर्षों में अन्तर है। उनका कहना है कि ] एक के जानने से सबों का 
जानना इसलिए युक्तियुक्त है कि प्रधानता या कार्यकारण-सम्बन्ध आदि होने के कारण 
'ऐसा कहा गया है, इसलिए नहीं कि सब कुछ मिथ्या है। इसका कारण यह है कि सत्य- 
वस्तु ( जेसे शुक्ति, ब्रह्म आदि ) के ज्ञान से मिथ्या वस्तु ( रजत, जगत्‌ आदि ) का ज्ञान 
सम्भव नहीं है। [ सीपी को जानने से चाँदी को भी जान लेगा, ऐसी स्थिति कहीं नहीं 
है, बल्कि यही ज्ञान हो सकता है कि यह चाँदी नहीं है। थे दोनों ज्ञान एक-दुसरे के _ 
विरोधी हैं। |... 

[ अब प्रधानता, कार्यकारण-सम्बस्ध तथा साहश्य के कारण उक्त श्रुति केसे युक्तियुक्त 
है, इसका विवेचन करते हैं--] जेसे किसी गाँव के प्रधान व्यक्तियों को जानने या न 
जानने से गाँव को ही जानने या नहीं जानने का छौकिक-प्रयोग लोगों में साधारणतः देखा 
जाता है। पुनः जिस प्रकार कारण के रूप में पिता को जान लेने पर उसके पुत्र को 
भी जान लेते हैं अथवा जिस तरह सादृश्य के कारण एक स्त्री को जान लेने पर दूसरी 
स्त्रियों का ज्ञान हो जाता है । 

विशेष--एक विज्ञान से सबों का विज्ञान स्वरूप पर आधारित नहीं है, फल पर 
ही निर्भर करता है। ऐसी बात नहीं है कि एक वस्तु का स्वरूप जान लेने पर भी वस्तुओं 
का विधिवत ज्ञान हो जाता है। बल्कि सब के ज्ञान का फल एक के ज्ञान से ही मिलता है। 
प्रधान वस्तु के ज्ञान से सबका ज्ञान होता है, करण के ज्ञान से कार्य का ज्ञान होता है 
तथा किसी वस्तु के ज्ञान से उसकी तरह की अन्य बस्तुओं का ज्ञान होता है। स्त्री का 

लक्षण है--स्तनों और केशों ( कोमल ) का होना', इसे देखने से अन्य स्त्रियों के शान का 

१. इसके विरुद्ध पतंजलि महाभाष्य में कहते हैं--यो हि शब्दाञ्जानात्यप-शब्दान- 
प्यसौ जानाति । ( पस्पशाह्विक, व्याकरणप्रयोजनप्रकरण ) । 

२. वुलनीय-- स्तनकेशवती रक्री स्पाल्लोमशः पुरुष: स्मृत:” । 








२४० सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


फल मिल जाता है। दूसरी स्त्रियों को देखने पर अपने-आप पहला ज्ञान चला आता है। 
किन्तु इस साइश्य के आधार पर जीव और ईह्वर के बीच साहश्य स्थापित नहीं कर 
सकते । कुछ बातों में ऐसा हो सकता है, पर सभी पहलुओं से नहीं । ब्रह्म और जीव में 
चेतन्य, सत्यता, ज्ञान आदि की तुलना हो सकती है, परन्तु स्वतन्त्रता आदि केतिपय गुणों 
का साहश्य नहीं है, क्योंकि श्रुति प्रमाण से इसका विरोध होता है । अतः परमात्मा को 
सत्य-रूप में जानकर जगत को भी सत्य-रूप में जान लेंगे--यह सिद्ध है। 


तदेव सादृश्यमत्रापि विवक्षितं यथा सोम्यकेन मृत्पिण्डेन सर्वे मृन्मयं 
विज्ञातं स्थात्‌” ( छा० ६११॥४ ) इत्यादिना । अन्यथा 'सोम्येकेन मृत्पिण्डेन 
सर्व मृन्सयं विज्ञातम! इत्यत्र एक-पिण्डशब्दौ वृथा प्रसज्येयाताम्‌ । मृदा 
विज्ञातया' इत्येतावतंव वाक्यस्य पृण्णत्वात्‌ । 

उपयुक्त तीन प्रकार के सम्बन्धों में सादश्य-सम्बन्ध ही इस निम्नलिखित उदाहरण में 
कहना अभीष्ट है--हे सौभ्य ( प्रसन्‍नमुख शिष्य ), जेसे मिट्टी के एक पिण्ड को जानने से 
मिट्टी जाति का ही बोध हो जाता है! ( छा० ६॥१।४ ) इत्यादि । यदि ऐसा नहीं होता 
( स्साह्श्य इसका कारण नहीं होता, बल्कि उपादानोपादेय-भाव कारण होता ) तब 
'सौम्य, मिट्टी के एक पिण्ड से सभी मृण्मय पदार्थों का ज्ञान हो जाता है” इस वाक्य में 
'एक' और 'पिण्ड' शब्द व्यर्थ ही हो जाते, केवल इतना कहने से ही वाक्य पूर्ण हो 
जाता---मिट्टी को जानने से * इत्यादि । 

विशेष--जब साहइ्य के कारण एक के जानने से सब का ज्ञान होना मानेंगे, तभी 
मिट्टी के किसी एक पिण्ड को अभिव्यक्ति दिखलाकर दूसरी अभिव्यक्तियाँ भी ऐसी: ही 
होती हैं” ऐसा ज्ञान दूसरों के विषय में हो जायगा । इस प्रकार एक दाब्द का अपना 
महत्त्व होगा । साइश्य के लिए भी भेद की तरह ही दो पदार्थ होते हैं--एक धर्मी, दूसरा 
प्रतियोगी । मिट्टी के बने घट आदि को धर्मी बनाकर मिट्टी का पिण्ड स्वयं प्रतियोगी हो 
जाता है। मिट्टी का बना हुआ पिण्ड भी है, घट भी । पिण्ड के सादश्य से ही मिट्टी के 
दूसरे विकार घट का ज्ञान होता है। अतः पिण्ड शब्द भी साथंक है । 

दूसरी ओर, यदि उपादानोपादेय-सम्बन्ध से उक्त वाक्य की प्रामाणिकता मानें तो एक 
और पिण्ड शब्दों की आवश्यकता नहीं रहेगी । इनके बिना भी वाक्य का पूरा-यूरा अर्थ 
निकलता । मृदा विज्ञातया सर्व भृण्मयं विज्ञातं स्थात्‌'--केवल इतना ही कहते । कहीं की 
थोड़ी मिट्टी का ज्ञान उपादान ( (७०४४ ८०७४० ) होता और सारी मिट्टियों का ज्ञान 
उपादेय ( ०ीं०८६ ) होता है। परन्तु 'एक' और 'पिष्ड' शब्दों का प्रयोग निरथ्थंक नहों, 
अतः साइश्य सम्बन्ध ही विवक्षित है। इसके अछावे, एक और पिण्ड शब्दों में विरोध भी 
हो जायगा । एक ही मृत्पिण्ड सभी मृण्मय पदार्थों ( 7870067॥ ०७]०८४ ) का उपादान 
कारण नहीं हो सकता । मिट्टी मृष्मय घट आदि का उपादान है, मिट्टी का पिण्ड नहीं । 


पूर्ण प्रश्-दर्शनम्‌ २४१ 


मिट्टी का पिण्ड तो घट बनाने के समय रूँध दिया जाता है पर मिट्टी ज्यों-की-त्यों 'रहतो 
है । नष्ट होने पर मिट्टी का पिष्ड कारण केसे होगा ? 


नच 'वाचारम्भणं विकारों नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌' ( छा० 
६१५ ) इत्येतत्कायंस्थ मिथ्यात्वमाचष्ट इत्येष्टव्यम्‌ ! वाचा रम्भणं 
विकारो यस्य तदविकृतं नित्यं नामधेय॑ मृत्तिकेत्यादिकसित्येतद्रचर्न॑ सत्य- 
सित्यर्थस्थ स्वीकारात्‌। अपरथा नासधेयमितिशब्दयोवें यथ्यें प्रसज्येत । 
अतो न कुत्रापि जगतो मिथ्यात्वसिद्धि: । 


ऐसा नहीं समझें कि निम्नलिखित वाक्य में कार्य ( संसार ) का मिथ्यारूप होना कहा 
गया है--( घटादि ) विकार केवल शब्दों में अवस्थित ( शाब्दिक ) नाममात्र है, वास्तव 
में तो [ उन विकारों में कारण के रूप में विद्यमान | मृत्तिका ही सत्य है! ( छा० 
६॥१॥५ ) । [ शंका करनेवालों का यह कथन है कि वाचारम्भणम्‌० वाला वाक्य यथा 
सोम्यैकेन ०” वाले वाबय का पुरक है, उसका दृष्टान्त है। घट, मुराही, सलिकोरा, कटोरा 
आदि बर्तनों का कारण एकमात्र मिट्टी है, जिसे जान लेने पर सब बतंनों का ( मिट्टी से 
बने हुए बतनों का ) ज्ञान हो जाता है। कारण का ज्ञान होने पर कार्य का ज्ञान हो ही 
जायगा क्योंकि कार्य-कारण परस्पर सम्बद्ध होते हैं। अत: कारणरूप मिट्टी सत्य हैं उसके 
विकार मिथ्या । इस पर पूर्णप्रज्-दाटंनिक कहते हैं कि ऐसी बात नहीं है --ब्सका 
कारण आगे देखें। 

कारण यह है कि इसका अर्थ हम दूसरे रूप में स्वीकार करते हैं । वागिद्धिय से 
उच्चारण करना विकार ( उत्पादन ) है [ अभिव्यंजन नहीं ]। यह विकार जिस 
पदार्थ का होता है वह ( पदार्थ ) अविक्ृत ( संस्कृत ) है, नित्य है, ताम है. जैसे 
मृत्तिका इत्यादि, यह वाक्य बिल्कुल सत्य है । यदि ऐसा अर्थ नहीं रखें तो नामवेय और 
“इति' दोनों शब्द व्यर्थ हो जायेगे । इसलिए कहीं भी ( किसी श्रुतिवाक्य से ) संसार क्रो 
मिथ्यारूप सिद्ध नहीं कर सकते । [ शब्द के दो स्वरूप हैं--असंस्कृत ( अनित्य ) और 
( नित्य ) । अनित्य शब्दों का वागिद्धिय से केवल उत्पादन होता है, थे उत्पत्ति-विनाथ 
होने के कारण ही अनित्य ( )०ा-०८०१०] ) कहलाते हैं। 'मृत्तिका' आदि नित्य धब्दों 
का उत्पादन नहीं होता, उनकी अभिव्यक्ति ( !४७॥(०४६४४०५ ) होती है क्योंकि उत्पत्ति- 
विनाश इनका होता ही नहों | इस आकार में रहनेवाला शब्दस्वरूप पदार्थ का वास्तविक 
नाम है। यही अविकृत और नित्य भी है। नामघेय संस्कृत ( नित्य ) और अमंस्कृत 
( अनित्य ) द्वोनों शब्दों से पड़ता है परन्तु योग्य नामधेय नित्य शब्द का ही है। विधव- 
विद्यालय में सत्यदेवजी ही अध्यापक हैं, दूसरे लोग छायामात्र हैं! इस वाक्य में अध्यापक 
का अर्थ योग्य अध्यापक है । यद्यपि सभी अध्यापक ही हैं परनलु अयोग्यता के कारण उन 
ऐसा नहीं कहते । इसलिए उद्दालक ब्वेतकेतु को कह रहें हैं कि वागिद्धिय मे उच्चारण 

१६ स० सं० 
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करना ( वाचारम्भण ) विकार (- विक्ृृति, अनित्य ) है, नामधेय तो मृत्तिका आदि शब्द । 
( नित्य शब्द-स्वरूप ) ही है,--यह वाक्य जो मैंने कहा यही ठीक है, झूठा नहीं । यदि : 
शंका करनेवालों के अनुसार--वाचारम्भणं विकार: / गैत्तिका सत्यम-विकार केवल शाब्दिक 
या मिथ्या है, सत्य तो मृत्तिका ही है )--ऐसा अर्थ करें तो उक्त वाक्य में 'इति! और 
“नामधेयम्‌” शब्द व्यर्थ हो जायेंगे । अद्वेतवेदान्तियों के द्वारा दिया गया अर्थ यहाँ देख ही 
चुके । हम अर्थ करते हैं--- भृत्तिका इत्येव नामघेयम्‌', यहाँ नामघेय शब्द विधेय हो जाता 
है । अद्वेत-पक्ष में इसकी कोई उपयोगिता ही नहीं रहती । “इति” का हमारे यहाँ यह उप- 
योग है कि 'भृत्तिका” को इसी के द्वारा शब्द के रूप में लेते हैं । भृत्तिकेति 5 'मृत्तिका' 
इति शब्द:! । ] . 

विशेष--इस प्रकार वाचारम्भणं विकार:” को पृव॑वाक्‍्य का पुरक न मानकर स्वतन्त्र 
दृष्टान्त मान लेते हैं। अविकृत और नित्य होने के कारण 'ृत्तिका' शब्द संस्कृत ( प्रधान ) 
नाम है । असंस्कृत नामों के जानने का जो फल है वह संस्क्रत नाम को जानने से ही प्राप्त 
हो जाता है। उसी प्रकार संसार को जानने का फल परमात्मा के ज्ञान से प्राप्य है । किसो 
रूप में संसार मिथ्या नहीं, वह सत्य (7२८४! ) ही है । 

( १३. मिथ्या का खण्डन ) 
कि च प्रपच्चो सिश्येत्यत्र मिथ्यात्वं तथ्यमतथ्य वा। प्रथमे सत्याहेत- 

भज्जेश्नस ज्रः । चरमे प्रपचवसत्यत्वापात: । नन्वनित्यत्वं नित्यमनित्यं वा। 
उभयथाप्यनुपपत्ति रित्याक्षेपवदयमपि नित्यसमजातिभेदः स्यात्‌ । 

तदुक्त न्यायनिर्माणवेधसा--“नित्यमनित्यभावादनित्ये नित्यत्वोपपत्ते- 
नित्यसमः” ( न्‍्या० सू० ५११३४ ) इति। ताकिक रक्षायां च-- 

४३. धर्मस्य तदतद्रपविकल्पानुपपत्तित: । 
धर्मिणस्तद्विशिष्टत्वभड्भो नित्यसमों भवेत्‌ ॥ इति। 

अस्थाः संज्ञाया उपलक्षणत्वमभिप्रेत्याभिहितं प्रबोधसिद्धावन्व थित्वात्त्‌- 

परज्जकधमंसमेति । तस्मादसदुत्तरमिति चेत्‌-- 





९. 'इति शब्द की उपयोगिता केवल उद्धरण देने में ही नहीं है, प्रत्युत पदार्थों का 
विपयंय भी यह करता है । जब किसी शब्द से शब्द का ही अर्थ निकलता है तब उसमें 
इति लगा देने पर अर्थपरक अर्थ हो जाता है। “अम्नेढंक्‌' ( पा० सू० ४।२।३३ ) कहने 
पर “अग्नि! शब्द ( अर्थ नहीं ) से ढक प्रत्यय विहित है । उसी प्रफार “न वेति विभाषा' 
( १।१।४४ ) कहने पर भी 'न' और “वा शब्दों की प्राप्ति होती है जब कि इति के 
प्रयोग के कारण यहाँ न - निवेध और वा - विकल्प अर्थ छेते हैं, शब्द से काम नहीं 
चलता । ग्रवित्ययमाहः में अर्थ की प्राप्ति कों इति शब्द ही रोकता है और शब्द की 
प्राप्ति कराता है । 
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इसके अतिरिक्त हम यह पूछें कि 'प्रयंच ( संसार ) मिथ्या है! इस वाक्य में 'मिथ्या 
होना” वास्तव में तथ्य ( 7००८ ) हैया नहीं (झूठा है ) ? यदि प्रपञ्च का मिथ्या 
होना सत्य मानते हैं तो सत्य अद्गैत का खण्डन होता है। [ वास्तव में सत्य एक होता है । 
अद्गैतबादी केवल ब्रह्म या अद्वेततरव को ही सत्य स्वीकार करते हैं । यदि प्रपंच का मिथ्या 
होना भी सच मान लें तो पहले सत्य का भंग हो जाता है। एक साथ ही दो-दो सत्यों को 
मानने का प्रसज़ू आ पड़ेगा । ] दूसरी ओर यदि प्रपंच का मिथ्या होना झूठ समझ लें तब 
प्रयंच को सत्य हो मानना पड़ेगा | जिससे मायवाद का आधार ही नष्ट हो जायगा ]। 

कुछ लछोग ऐसा तक कर सकते हैं कि हमारे द्वारा प्रस्तुत उपयुक्त द्विविधा ( (9०- 
ग्ा78 ) ठीक निम्नांकित द्विविधा की तरह ही “नित्यसम” नामक जाति ( न्‍्यायशास्त्र का 
एक दोष ) का उद्राहरण हो जायगा--अनित्य होना क्या नित्य है या अनित्य ? दोनों ही 
विकेल्पों की असिद्धि होतो हैं ( ऐसा तक॑ दोषपूर्ण हो जाता है। ) [| कहने का अभिप्राय 
यह है कि।अनित्यत्व को यदि नित्य या अनित्य के रूप में लेकर तक द्वारा दोनों पक्षों का 
खब्हत कर दिया;जाय तो यह उचित ढंग नहीं है, न्यायशास्त्र में कही गयी जाति नामक 
दोषों की कोटि में यह आ जायगा। दूसरों के द्वारा किये गये प्रश्न क। असमीचीन ( गलत ) 
जतद; देना: जाति! है । उत्तर इसलिए गलत माना जाता है कि दोष उसमें नहीं दिखला 
सकते: योतम ने न्याबसूत्र के पंचम अध्याय के प्रथम आह्लिक में इस जाति के २४ भेद 
कतलाये हैं । उनमें एक भेद “नित्यसम” भी है। यहाँ यही जाति लगती है । यदि 'प्रय॑च 
का मिध्या होना” उसी प्रकार तथ्य या अतथ्य मानकर खण्डित कर दें तो नित्यसम जाति 
हो जायगी । अब नित्यसम जाति के विषय में कुछ विचार कर लें | ] | 

न्‍्यायशास्त्र के निर्माण में ब्रह्मा बाबा की तरह पृज्य [ गौतम ] कहते हैं--अनित्य होने 
के कारण [ अनित्यत्व | नित्य है, क्योंकि अनित्य में नित्यत्व की सिद्धि होती है, इस प्रकार 
का तक करना नित्यसम कहलाता है ( गौतमीय-न्यायसूत्र, ५१३५ )। [ अभिप्राय 
यह है कि स्वयं अनित्यत्व ( 'ए०४-<शआया9 ) को स्थायी मान लेते हैं, वह इस आधार 
पर कि अनित्यत्व भले ही अस्थायी हो, परन्तु अनित्यत्व के अभाव की अवस्था में शब्द 
अनित्य नहीं माना जा सकता | ] इसे वरदाचाय ( १०५० ई० ) ने अपने ताकिकरक्षा 
नाम के ग्रन्थ में पल्लवित किया है--जब धर्म का ( जो शब्दगत है तथा अनित्यत्व के रूप 
में है ) तद्रप होना (+अनित्य होना ) या अतद्रुप होना ( नित्य होना ), ये दोनों विकल्प 
कक हो जाते हैं, तब धर्मो ( शब्द ) का उन विकल्पों के द्वारा विभूषित होने को 
दशाओं का खण्डन होता है, इसे हो नित्यसम कहते हैं ।” [ अनित्यत्व अनित्य है या 


नित्य इन दोनों में कोई भी सिद्ध नहीं हज 
हो जाती है ]। नहीं होता । उलटे इनसे विरुद्ध वाक्य की सिद्धि 


हे इसी संज्ञा (--नित्यसम ) को आदर्श मानकर प्रबोधसिद्धि नाम के ग्रन्थ में कहा है 
अर्थ के अनुसार [ प्रस्तुत प्रसंग में नित्यसम के समान ही ] उपरंजकसम नाम की 





२४४ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


जाति मानें । अतः पू्वपक्षी छोगों का यह कहना है कि मिथ्या के खण्डन के लिए आपका 7 
तक॑ असंगत है । 
विशेष--मिथ्या का खण्डन करने के लिए पूर्णप्रज यही तक देते हैं-- 
'प्रपच्च मिथ्या है! ( प्रपश्चो मिथ्या ) 


इस वाक्य में मिथ्यात्व तथ्य है या अतथ्य । उपयुंक्य विवेचन में दोनों विकल्पों की 
निस्सारता देखी जा चुकी है। अब मिथ्या को माननेवाले लोग कहते हैं कि इस तक से 
मिथ्या का खण्डन करने पर न्यायशास््र के अनुसार नित्यसम नामक जाति ( -दोष ) होगा । 
नित्यसम में ठीक ऐसा ही होता है--'अनित्यः शब्द:” इस वाक्य में पूछे कि यह अनित्यत्व 
स्वयं नित्य है या अनित्य ? यदि नित्य है तो धर्म ( अनित्य: ) के नित्य रहने पर धर्मी 
( शब्द ) को भी नित्य ही मानना पड़ेगा, क्‍यों न हो, धर्मी और धर्म तो एक ही तरह के 
रहेंगे न ? और प्रतिज्ञा के ठीक विपरीत “नित्य: शब्द: सिद्ध हो गया । दूसरी ओर अनि- 
त्यत्व यदि सदा नहीं रहता ( अनित्य होता ) तो अनित्याभाव अर्थात्‌ नित्य शब्द की ही 
सिद्धि होगी ( अनित्य की अनित्यता -+ नित्यता ) किसी भी दक्षा में ऐसा तक करना नित्य- 
सम है, यह दोष है । नित्य तक पहुँचना नित्यसम है । 

प्रबोधसिद्धि में नित्यसम की तौल का ही एक शब्द उपरंजकसम दिया गया है, जिसका 
अर्थ है ऐसा उत्तर देना, जिसमें धर्म की उपरंजकता का प्रतिपादन हो। उपरंजक उसे 
कहते हैं, जो विकल्पों का विचार उठने के पूरे तक ही अच्छा छगे। “प्रपच्चो मिथ्या' या 
'अनित्य: शब्द: आदि वाकयों में धर्म ( मिथ्या अनित्य ) तभी तक लुभा सकता है, जब 
तक विकल्प नहीं आते । विकल्पों के आते ही ठीक उलछटे अमिध्या या नित्य की सिद्धि हो 
जाती है । इस प्रकार पूर्वपक्षी पृर्णप्रज के मिथ्याखण्डक तर्क को असत्‌ कहते हैं । अब पूर्ण- 

, प्रज्ञ इसका उत्तर देंगे । 

अशिक्षितत्रासनमेतत्‌ । दुष्टत्वमूलानिरूपणात्‌ । तद्‌ ह्विविध॑ साधारण- 
मसाधारणं च। तत्राद्य॑ स्वव्याघातकम्‌ । द्वितोय॑ त्रिविध युक्ताडहीनत्वम- 
युक्ताज़गाधिकत्वम विषयवृत्तित्त्वं चेति । 

तत्र साधारणमसम्भावितमेव । उक्तस्याक्षेपस्थ स्वात्मव्यापनानु- 
लम्भात्‌ । एक्ससाधारणसपि । घटस्य नास्तितायां नास्तितोक्तौ अस्तित्व- 
वत्प्रकृतेष्प्युपपत्ते: । 

[ पूर्णपज्ञ उत्तर देते हैं कि इस प्रकार जाति ( गछत उत्तर ) का आक्षेप छगाने से ] 
मूर्ख लोग ही डर सकेंगे ( हमारा इससे कुछ होना नहीं है )। आपने दोष के मूल का तो 
प्रतिपादन किया ही नहीं । | दोष के बीज का निरूपण बिना किये हुए किसी उत्तर को 
गलत ( जाति ) नहीं कह सकते ]। अब, दोष का मूल दो प्रकार का हो सकता है-- 
साधारण ( (०४९५७] ) और असाधारण ( ?िथमंटपां ०7 ) । इनमें जो पहला ( साधारण 
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दोषम्‌ल ) है वह अपने आपका ही विनाशक है [ क्योंकि जिसके लिए इसका प्रयोग होता 
है, उसको व्याप्त करने के साथ-साथ अपने को भी व्याप्त कर छेता है। इसलिए यह उत्तर 
आत्मघातक होने से ठोक नहीं । यदि कोई विरोधी अपने अभिमत की सिद्धि के लिए कुछ 
तर्क उपस्थित करता है, तो उसके तक की अप्रामाणिकता तक से ही सिद्ध की जा सकती 
है। अब यह अप्रमाणिक्ता केवल विरोधी के तर्क को ही नहीं व्याप्त करती, भत्युत उस 
तर्क की अग्रामाणिकता सिद्ध करनेवाले अपने तक॑ को भी संमेट लेती है । | 

दूसरा भेद ( असाधारण ) तीन प्रकार का है--आवश्यक ( युक्त ) अंग से रहित हो 
सकता है या कोई अनावश्यक अंग उसमें अधिक हो सकता है या अविषंय ( असंगत 
स्थान ) में उसकी वृत्ति ( चाल, गति ) हो सकती है। [ इस प्रकार असाधारण दोषमूल 
भी ठीक नहीं जेंचता । | ह 

प्रस्तुत प्रसंग में साधारण” दोष की आप्ति नहीं होती, क्योंकि यहाँ दिये गये आक्षिप में 
अपने-आपको व्याप्त करने की शक्ति नहीं है। [ साधारण वही है, जो पर की तरह अपने 
को भी व्याप्त करे । प्रस्तुत स्थल में प्रपंचगत मिथ्या तथ्य है या अतथ्य--इसमें प्रयंच- 
गत मिथ्या को ही दूषित कर सकते हैं, प्रपंच की सत्यता ( जिसे दूषित करना अभीष्ट है ) 
का इससे कुछ नहीं बिगड़ता । अतः अपने अभीष्ट दूषणीय पदार्थ---प्रपंच्र की सहायता-- 
को व्याप्त न कर सकने से 'साधारण'--दोष की प्राप्ति नहीं हो सकती। प्रप॑च की 
सत्यता पर लगाये गये आरोप व्यर्थ हैं। | 

असाधारण” दोष की भी प्रवृत्ति नहीं होगी, क्योंकि यदि वास्तव में | उदाहरणाथ | 
घट नहीं रहे और हम कहें कि घट नहीं है तो यह निषेध-कल्पना घट पर उसी' प्रकार 
आरोपित होती है जिस प्रकार अस्तित्व की कल्पना। ठीक इसी प्रकार यहाँ भी सिद्धि 
होगी । [ असाधारण दोष अपने अभीष्टार्थ को दूषित नहीं करता, फिर भी दूसरों की बातों 
को भी दूषित नहीं करता, क्‍योंकि कहीं तो उसमें आवश्यक अंग नहीं रहता जेसे--कोई 
प्रतिपक्षी पहाड़ में अग्नि का अभाव सिद्ध कर चुका हो और हम अग्नि की सत्ता सिद्ध 
करते हुए कहें कि पहाड़ में अग्नि है, जेसे रसोईघर में; यहाँ एक आवश्यक अंग हेतु-- 
“धूमवान्‌ होने के कारण”-छूट गया, जिससे यह उत्तर न तो अपने अभीष्ट अग्नि की सिद्धि 
ही कर सकता है और न प्रतिपक्षी के अभीष्ट 'अस्नि के अभाव' को ही दोषपूर्ण दिखा 
सकता--यह युक्‍तांगरहित असाधारण दोष है। कहीं-कहीं उसमें, अनावश्यक अंग जुड़ा 
रहता है, जेसे--उपर्युक्त स्थल के उत्तर में यह कहें कि पहाड़ में अग्नि है, क्योंकि वहाँ 
धूम है तथा प्रकाश भी है, वह पाथिव भी है, जेसा कि रसोईघर । “यहाँ प्रकाश भी है' 
यह अनावश्यक अंग अधिक है, किन्तु यह अपने अभीष्ट अग्नि की सिद्धि भी नहीं करना 
और पराभिमत “अग्नि के अभाव” को दूषित भी नहीं करता । हाँ, यह अधिकांग अपने 
उत्तर में वक्‍ता का अविश्वास प्रकट करता है--इसमें योग्यता नहीं । कहीं-कहीं उसमें 
अविषय में वृत्ति होती है ( अपने विषय से सम्बन्ध नहीं रहता ) | उदाहरणार्थ, यदि उत्तर 
में यह कहें कि पहाड़ पाथिव है, क्योंकि घट की तरह गन्धयुकत है, तो यह उत्तर अपने 


२४६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


अभीष्ट ( अभ्युपगत ) अग्नि से सम्बद्ध नहों है और दूसरे के अभीष्ट अग्नि के अभाव 
से ही असम्बद्ध है। अत: न यह अग्नि की सिद्धि करता और न अग्नि के अभाव को ही 
दूषित कर पाता है। प्रस्तुत असंग में 'मिथ्या तथ्य है या अतथ्य' यह उत्तर न तो आव- 
इयक अंग से रहित है, न अनावश्यक अंग से युक्त और न प्रपंच की सत्यता विषय से ही 
असम्बद्ध । तब फिर असाधारण दोष क्यों होगा ? विकल्प की उद्भावना करने से अ्रपंच 
के मिथ्यात्व को दूषित कर देने पर प्रयंच की सत्यता की सिद्धि हो जायगी । ] 

ननु प्रपनचनस्य सिथ्यात्वभभ्युपेयते नासत्त्वभिति चेत्‌, तदेतत्सो5्यं शिर- 
श्छेदेईपि शतं न ददाति, विशतिपच्कं तु प्रयच्छतीति शाकटिकवृत्तान्तम- 
नुहरेत । मिथ्यात्वासत्त्वयो: पर्यायत्वादित्यलमतिप्रपञ्चेन । 

अब यदि वे लोग कहें कि हम प्रय॑ंच का मिथ्या होना सिद्ध करते हैं, असत्‌ होना नहीं 
तो यह ठीक वेस। ही हुआ जैसा कोई गाड़ीवान सिर काटे जाने पर. भी सौ रुपये नहीं 
देता, किन्तु पाँच बीस ( बीस )८ पाँच - १०० ) देने के लिए तुरत तेयार हो जाता है । 
मिथ्या और असत्‌ दोनों का अर्थ एक ही तो है--अब अधिक बढ़ाकर क्या कहें ? 

विशेष--शंकराचार्य के अनुसार मिथ्या और असत्‌ में अन्तर है--जगत्‌ मिथ्या है, 
किन्तु असत्‌ नहीं, क्‍योंकि व्यावहारिक दशा में तो उसकी सत्ता है। असव वह है, जो 
किसी भी दशा में न रहे, जेसे वन्ध्यापुत्र, शशश्यृंग आदि । पारमाथिक दशा में जिसकी सत्ता 
न हो वह मिथ्या है, परन्तु मध्व दोनों को एक मानकर व्यंग्य करते हैं कि मूर्ख गाड़ीवान 
सो रुपये देता नहीं, ५८ २० देने को तैयार हो जाता है--उसे १०० और पाँच-बीस में 
बड़ा अन्तर मालूम पड़ता है। मिथ्या और असत्‌ को एक मानने पर फल यह होता है कि 
मिथ्यात्व को दूषित करके सत्ता की सिद्धि हो जाती है । अतः यह उत्तर जाति ( 7७]9- 
0०५४ ) नहीं है, वस्तुतः “मिथ्यात्वं तथ्यमतथ्यं वा” आदि तर्क के द्वारा मिथ्या का खण्डन 
सम्भव है, ( प्रयंच ) संसार की सत्यता इसी से सिद्ध हो जायगी । 


( १४. ब्ह्मसृत्र के प्रथम सृत्र का अर्थ ) 


तत्र अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ( ब्र० सु० ११११ ) इति प्रथमसृत्रस्याय- 
मर्थ:--तत्राथशब्दो मड्भूलार्थो5धिका रानन्तर्यार्थ श्र स्वोक्रियते । अतःशब्दो 
हेत्वर्थ: । तदुक्‍्तं गारुडे-- 
४४. अथातःशब्दपूर्वाणि सुत्नाणि निखिलान्यपि । 
प्रारभ्यन्ते नियत्येब तत्किमत्र नियामकम्‌ ।। 
४५. कश्चार्थस्तु तयोविद्वन्कथम्ुत्तमता तयो:। 
एतदाख्याहि मे ब्रह्मन्यथा ज्ञास्यामि तत्त्वत: ।। 
अब '“अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ब्रह्मसूत्र के इस प्रथम सूत्र का यह अर्थ है--इसमें 'अथ' 
( इसके बाद ) शब्द मंगल का द्योतक ( व्यंजक ) है और [ ब्रह्म-ज्ञान के ] अधिकार की 
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प्राप्ति के बाद का वाचक है। [ अथ शब्द का अर्थ मंगल नहीं है, वह केवल इससे व्यक्त 
होता है। वास्तव में उसका वाच्यार्थ है--आनन्तय अर्थात्‌ इसके बाद । पर प्रइन उठता 
है, किसके बाद ? ब्रह्म-ज्ञान का अधिकार मिलने के बाद ही ब्रह्म की जिज्ञासा करनी 
चाहिए । ] अतः” ( इसलिए शब्द का अर्थ है प्रयोजन । जेसा कि गरुड़-पुराण में कहा 
गया है-- सभी सूज-प्रन्थ नियम ( नियति ) से अथ” और अतः” दाब्दों के द्वारा आरम्भ 
होते हैं, इसका क्या कारण है ?' |[ नारद ब्रह्मा से पूछते हैं | है विद्नन्‌ू ! इन दोनों का 
क्या अर्थ है, इन दोनों की उत्तमता ( श्रेष्ठता ) का क्या कारण है ? हे बहन ! आप यह 
बतलावें जिससे मैं इनका रहस्य जान जाऊँ।! 


४६. एवमुक्तो नारदेन ब्रह्मा. प्रोवाच सत्तम:। 
आनन्तर्याधिकारे च मद्भलार्थे तथेव च ॥। 
अथशब्दस्त्वतःशब्दो हेत्वर्थ समुदीरितः। इति। 

यतो नारायणप्रसादमन्तरेण न मोक्षो लभ्यते प्रसादश्र ज्ञानमन्तरेण, 
अतो ब्रह्माजिज्ञासा कतंव्येति सिद्धम्‌ 


नारद के द्वारा इस प्रकार पूछे जाने पर सज्जनों में श्रेष्ठ ब्रह्मा बोले---“आनन्तयं, 
अधिकार और मंगल के भर्थ में 'अथ' शब्द होता है और “अतः” शब्द हेतु के अथ॑ में प्रथुक्त 
होता है ।” बूँंकि नारायण के प्रसाद के बिना मोक्ष नहीं मिलता और ज्ञान के बिना यह 
प्रसाद॑ नहीं मिलता, इसलिए ब्रह्म को जानने की इच्छा करनी चाहिए, यह सिद्ध हो गया । 

विशेष--किसी शास्त्र में चार अनुबन्ध होते हैं-विषय, प्रयोजन, अधिकारी और 
सम्बन्ध । वेदान्तशास्त्र का विषय ब्रह्म है। ब्रह्म जीव से ए्थक्‌ और सभी गुणों से पूर्ण है, 
श्रुतिवाक्य तद्विजिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्म ( ते० ३॥१।१ के ) द्वारा उसका प्रतिपादन होता है । 
उसके अस्तित्व में कोई सन्देह नहीं है । सत्र में भी जिज्ञासा का विषय ब्रह्म को ही बनाकर 
ब्रह्मजिज्ञास” पद का प्रयोग किया गया है इस शास्त्र का प्रयोजन है । मोक्ष की प्राप्ति, 
क्योंकि तमेब॑ विद्वानमृत इह भवति” (नृ० पू० १।६ ) | इस श्रुति में ब्रह्मजान से मोक्षछाभ 
का वर्णन किया गया है । ब्रह्मज्ञान हो जाने पर ज्ञानियों को ब्रह्म के प्रसाद प्रे मोक्ष मिलता 
है | कहा भी है-- यमेवेष वृणुते तेन छम्यः ( का०. २।२३ )। जिस भक्त पर परमात्मा 
प्रसन्‍न होते हैं उसे अपनाते हैं, उसी भक्त को परमात्मा मिल सकते हैं । प्रेम बढ़ाने से 
ही कृपा होती है, परमात्मा प्रसन्‍न होते हैं। ब्रह्मज्ान होने पर प्रेम बढ़ ही जायगा । गीता 
( ७१७ ) में कहा है- प्रियों हि ज्ञानिनोप्त्यथंमहं स च मम प्रिय:” । वेदान्त का यह प्रयो- 
जन अतः शब्द के द्वारा व्यक्त किया गया है। विषय और प्रयोजन की सत्ता होने पर 
अधिकारी को सम्भावना कठिन नहीं | इसके बाद अधिकारी और शास्त्र का सम्बन्ध 
निश्चित ही होगा । इस प्रकार चारों अनुबन्धों के सिद्ध होने पर शास्त्र का आरम्भ करना 
बिल्कुल संगत है । 


२४८ सर्वदशनसं ग्रहे- 


ब्रह्मविद्या के अधिकारियों में देवता उत्तम, ऋषि-गन्धरव मध्यम तथा मनुष्य मन्द या 
अधम हैं । अधिकारियों में (१) विष्णुभक्ति, ( २) अध्ययन, ( ३ ) शमदमादियोग, 
( ४ ) संसार की असारता ध्यान में रखते हुए वेराग्य लेना तथा ( ५ ) विष्णु के चरणों में 
एकमात्र शरण लेना--ये गुण आवश्यक हैं । प्रथम दो गुणों की अधिकता से अधम, तृतीय 
की अधिकता से मध्यम और अन्तिम दोनों की अधिकता से उत्तम अधिकारी होता है । 
( १५. ब्रह्म का लक्षण ) 
जिज्ञास्यत्रह्मणो लक्षणमुक्त 'जन्माद्वस्थ यतः (ब्र० सू० ११३२ ) 
इति। सृष्टिस्थित्यादि यतो भवति तद्‌ ब्रह्मेति वाक्यार्थ:। तथा च स्कानदं 
वचः-- ५ 
४७. उत्पत्तिस्थितिसंहारा नियतिज्ञानमाबृतिः। 
बन्धमोक्षो च॒ पुरुषाद्यममात्स हरिरेकराद ॥ 
यतो वा इमानीत्यादिश्रुतिभ्यश्र । 
जिस ब्रह्म की जिज्ञासा की जाती है उसका लक्षण बतलाया गया है--“इस ( संसार ) 
के जन्म आदि जिससे हुआ करते हैं” ( ब्र० सू० १।१।२ ) वाक्य का अर्थ यह है कि सृष्टि, 
स्थिति आदि जिससे हों वही ब्रह्म है। स्कन्दपुराण की उक्ति भी है---जिस पुरुष से उत्पत्ति, 
स्थिति, संहार, नियन्त्रण, ज्ञान, अज्ञान ( आवृति ), बन्ध तथा मोक्ष उत्पन्न होते हैं, वे ही 


एकमात्र सम्राट्‌ हरि हैं ।' यही नहीं, श्रुति का प्रमाण भी है--'जिससे सभी जोब''"! 
( ते० ३॥११ )। 


विशेष--शंकर जन्मादि का अथ केवल सृष्टि, पालन और संहार छेते हैं। देखें-- 
_जन्मस्थितिभज्ञं समासार्थ:***““'श्रुतिनिर्देशस्तावत्‌ 'यततो वा इसानि भूतानि जायन्ते” इति, 
अस्मिन्वाक्ये जन्मस्थितिप्रलयानां क्रमदर्शनातु ।*****“ अन्येषामपि भावविकाराणां श्रिष्वे- 
वान्तर्भाव: इति जन्मस्थितिनाशानामिह ग्रहणम्‌ ।” ( शारीरकभाष्य, १।१।२ ) | द्वेतवेदान्ती 
खींचखाच करके आठ उत्पन्न पदार्थ लेते हैं॥ यों तो और भी सम्भव हैं जो श्रुति इसका 
आधार है वह यह है--यतो वा इमानि भृतानि जायन्ते, येन जातानि जीवन्ति, यत्प्रत्यभि- 
संविशन्ति' ( ते० ३४११ ) | तात्पय यह है कि उसी ब्रह्म से सारे पदार्थ जन्म छेते हैं, जन्म 
लेने पर जीते हैं, उसी में लीन होकर प्रवेश कर जाते हैं। स्पष्टतः तीन ही विकारों का 
वर्णन किया गया है। पर मध्वपक्षी 'य आदित्यमन्तरो यमयत्ति! ( बृ० ३॥७॥९ ) इत्यादि 
श्रुतियों से द्वारा नियमत आदि भावों का संग्रह करते हैं । 

( १६. ब्रह्म के विथय में प्रमाण ) 

तन्न श्रभाण॑मप्युक्त 'शास्त्रयोनित्वात्‌! ( श्र० सु० १११॥३ ) इति। 
'नावेदविन्मनुते त॑ बृहन्तम्‌” ( ते० ब्रा० ३३१२९७ ) 'त॑ त्यौपनिषदम' 
( बृ० ३॥९।२६ ) इत्यादिश्रुतिभ्यस्तस्यानुमानिकत्वं॑ निराकियते । न 
चानुमानस्य स्वातन्त्रयेण प्रमाण्यमस्ति । तदुक्त कौमें-- 
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४८. श्रुतिसाहाय्यरहितसनुमानं न कुत्चित्‌ । 
निश्चयात्साधयेदर्थ प्रमाणान्तरप्तेब च ॥ 
४९. श्रुतिस्मृतिसहाय यत्प्रमाणान्तरमुत्तमम्‌ । 
प्रमाणपदवीं गच्छेन्नात्र कार्या विचारणा ।। इति। 
उस ( ब्रह्म ) के विषय में प्रमाण भी कहा गया है-- शास्त्रों में इसका स्रोत है ( शास्त्रों 
से वह बहा ज्ञेय है) (ब्र० सू० ११३ )' | उस महान्‌ पुरुष को वेद नहीं जाननेवाला 
व्यवित नहीं जान पाता ( ते० ब्रा० ३॥१२।९॥७ ), उपनिषदों में वर्णित उस पुरुष को 
( बृ० ३३९२६ )! आदि श्रुतियों से इस बात का खण्डन होता है कि वह अनुमान के द्वारा 
ज्ञेय है। [ भशास्त्रज्ञ व्यक्ति के द्वारा ब्रह्म का अज्ञेय होना, उपनिषदों के द्वारा उसका 
ज्ञान आदि बातें स्पष्ट रूप से घोषित करती हैं कि ब्रह्म एकमात्र शास्त्रों के द्वारा ही 
समधिगम्य ( जानने योग्य ) है, अनुमान द्वारा इसका ज्ञान नहीं होता । | 
अनुमान स्व॒तन्त्र रूप से प्रमाण है भी नहीं । क्‌मं-पुराण में तो कहा ही गया है-- 
श्रुति, ( शब्द-प्रमाण ) की सहायता से रहित होकर अनुमान या कोई भी दूसरा प्रमाण 
( प्रत्यक्षादि ) निश्चित रूप से | अदृप्ट विषय की | किसी वस्तु की सिद्ध नहीं कर 
सकता ( प्रमाणिक नहों हो राकता ) श्रुति-स्मृति की सहायता मिलने पर ही कोई 
दूसरा प्रामाण ([ प्रत्यक्षादि ) अच्छा हो सकता है और प्रमाण की कोटि में जा सकता 
है, इसमें विचार ( सन्देह ) नहीं करना चाहिए । 


शास्त्रस्वरुपमुक्त स्कान्दे-- 
५०. ऋग्यजुःसासाथर्वा च भारतं पाचचरात्रकम्‌ । 
मूलरामायणं चेव शास्त्रमित्यभिधीयते ॥ 
५१. यच्चानुकूलमेतस्य तच्च शास्त्र प्रकीतितम्‌ । 
अतोष्न्यों ग्रन्थविस्तारो नेव शास्त्र कुवर्त्मं तत्‌ ।। इति। * 
शास्त्र का स्वरूप स्कन्दपुराण में कहा गया है--ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद और अथर्व- 
वेद, महाभारत, पंचरात्र और मूलरामायण ( वाल्मीकि रामायण का प्रथम अध्याय )-- 
ये ही ग्रन्थ शास्त्र कहलाते हैं, जो ग्रन्थ इनके सिद्धान्तों के अनुकूल हैँ, वे भी शास्त्र ही हैं । 
इनके अतिरिक्त जो भी ग्रन्थों का समूह है, वह झार्त्र नहीं है। उन पर चलना कुमार्ग पर 
चलना है । [ अपने शास्त्रों का उल्लेख इस प्रकार हुआ । ] 
तदनेन, “अनन्यलध्यः शास्त्रार्थ” इति न्यायेन भेदस्य प्राप्तत्वेन तत्र 
नतात्पयं किन्तु अद्वत एवं वेदवाक्यानां तात्पयंम्‌-इत्यद्व॑तवादिनां 
प्रत्याशा प्रतिक्षिप्ता। अनुमानादीश्वरस्य सिद्धबरभावेन तद्भेदस्यापि ततः 
सिद्धयरभावात्‌ । तस्मान्न भेदानुवादकत्वमिति तत्परत्वमवगम्यते । अत 
एवोक्तम्‌-- 


२५० सर्ववर्शनसं ग्रहे- 


५२. सदागमकविज्ञेयं_ समतोतक्षराक्ष रम्‌ । 
नारायण सदा वन्दे निर्दोषाशेषसद्गुणम्‌ ।। 
( बि० त० १ ) इति। 
अद्वेतवादियों का यह कहना है कि शास्त्र का अर्थ ( प्रयोजन, आवश्यकता ) वहीं है 
जहाँ दूसरे प्रमाणों के द्वारा उसकी सिद्धि नहीं होती हो” इस न्याय ( नियम ) से केवल 
भद्वेत में ही शास्त्रों का तात्पय॑ ( अर्थ ) है, भेद ( द्वेत )तो प्रत्यक्ष: उपलब्ध होता है 
इसलिए उसमें शास्त्र का तात्पय नहीं हो सकता । उनकी इस ध।रणा का खण्डन उपयुंक्त 
विधि से कर दिया गया। [ अद्वेत की सिद्धि प्रत्यक्षादि से नहीं होती, शास्त्र यदि है तो 
अद्वेत के लिए--यह अद्गेतियों की धारणा है। ] 
अनुमान से ईश्वर की सिद्धि नहीं होती, फिर उसके भेद की भी तो सिद्धि उससे नहीं 
ही हो सकेगी | इसलिए इन श्रुतिवाक्यों में भेद का अनुवाद ( व्याख्या ) नहीं किया गया 
है, प्रत्युत ये शासत्र ही भेदपरक हैं। [ 'अनन्यलभ्यः शास्त्रार्थ के न्याय से ही यह कहा 
जा सकता है कि भेद की सिद्धि किसी दूसरे प्रमाण से नहीं होती, इसलिए शास्त्र का 
तात्पय ही भेद-प्रतिपादन में है। अनुमान के द्वारा भेद की सिद्धि नहों होती । बस, इतना 
ही पर्याप्त है । शास्त्र का तात्पयं ही उसी में है। ] 
इसलिए कहा गया है--जों केवल श्रेष्ठ आगमों ( शास्त्रों ) से जाने जाते हैं, जो क्षर 
( प्रकृति ) और अक्षर ( जीव ) को अच्छी तरह पार कर छुके हैं, जो सवंथा निर्दोष हैं 
एवं सभी सदगुणों ( जैसे पूर्णानन्द आदि ) से युक्‍त हैं वेसे नारायण की मैं सदा वन्दना 
करता हूँ | ( विष्णुतत््वविनिणंय, मद्भुलइलोक ) । 
( १७. शास्त्रों का समन्वय ) 


शास्त्रस्थ तत्र प्रामाण्यमुपपादितं “तत्तु समन्वयात्‌” (ब्र० सु० 
१।१॥४ ) इति। समस्वय उपक्रमादिलिड्भरम्‌ । उक्त च बृहत्संहितायामू--- 
५३. उपक्रमोपसंहारावभ्यासो5पृर्वंता फलम्‌ । 
अ्थंवादोपपत्ती च लिझ्ठं तात्पयंनिर्णये ।। इति । 
ब्रह्म के विषय में शास्त्र की प्रामाणिकता भी सिद्ध की गई है--'किन्तु उसकी 
[ प्रामाणिकता तो | समन्वय करने के बाद ही सिद्ध होती है (ब्र० सू० १।१।४ ) [ शास्त्र 
की प्राम/णिकता तभी सम्भव है जब विष्णु के अर्थ में ही उन शास्त्रों या श्रुतियों का समन्वय 
किया जाय । समन्वय क। अर्थ है सम्यक्‌ ( ठीक ) प्रकार से सम्बन्ध या अन्वय दिख- 
लाना । ] उपक्रम ( आरम्भ ) आदि चिह्नों के द्वारा समन्वय ( शास्त्र के अर्थ का निर्णय ) 
होता है। बृहत्संहिता में कहा गया है--उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, अपुवता, फल, 
अथंवाद और उपपत्ति-ये सब शास्त्र का तात्परय निर्णय करने के समय लिझ्ज ( चिह्न 
शव ) के रूप में रहते हैं।' 


पूर्णप्रश-दर्शनम्‌ २५१ 


विशेष--श्रृति के अर्थ का संशय होने पर उपक्रम आदि लिंगों के द्वारा उसका निर्णय 
होता है, कम से कम तात्यय तो समझा जा सकता है, भढे ही व्याख्या न हो सके । प्रति- 
पाद्य विषय का आरम्भ करना उपक्रम ( (४००7०००४८९।००४८ ) है। आरम्भ को देख- 
कर बीच के वाक्यों का अर्थ अपने आप खुल हो जाता है। जब इसके बाद भी संशय रह 
जाय तो उपसंहार ( (०४०ए०७४०॥ ) का सहारा लें। विस्तारपूर्वक निरूपित बातों 
का सारांश करना उपसंहार है, जिससे अर्थनिर्णय में सहायता मिलती है। फिर भी यदि 
सन्देह रहे तो एक ही बात को एक प्रकार से कहे जानेवाले स्थलों अर्थात्‌ अभ्यास 
( रशं०००४४०। ) का आश्रय लें। इसके बाद अपुर्वता ( |४०४०४५ ) का आग्रह है 
जिसमें किसी दूसरे प्रमाण से असिद्ध नई बात को दृढ़तापृवंक कहा जाता है। संभव है 
कि नई बात के प्रतिपादन में ही श्रुति का अर्थ छिपा हो। प्रयोजन से युक्त होना फल 
( 7२७४प४ ) है । इसकी आवश्यकता अपूर्वता के बाद पड़ती है। अपूव॑ता में मुख्य का 
प्रतिपाद्न होता है जब कि फल में मुख्य वस्तु के उद्देश्य का वर्णन होता है। फल के बाद 
भी सन्देह होने पर अर्थवाद ( ॥:प०९५ ) का आश्रय लेते हैं जिसमें स्तुति या निन्‍्दा 
का बढ़ा-चढ़ा कर वर्णन होता है। अन्त में उपपत्ति या युक्ति ( [0007 &72807 ) ही 
सहायक होती है जिससे अर्थ का निर्णय होता है । इन लिज्ों में पूवंपर के क्रम से प्रबछता 
बढ़ती जातो है। कहा है--उपक्रमादिलिड्भानां बलीयो ह्युत्तरोत्तम्‌ । मीमांसा-दश्शन में 
इन लिज्ञों क। बड़ा महत्त्व है, क्योंकि श्रृूति में कहे गये विधिवाक्यों का अर्थ-निर्णय करना 
उनका प्रथम कत्तंज्य है। विशेष विवरण के लिए लौगाक्षिभास्कर का अर्थसंग्रह या आपदेव 
का माीमांसा-न्यायप्रकाश देखना चाहिए । 


( १८. पूर्णप्रज्ञ-दर्शन का उपसंहार ) 


एवं वेदान्ततात्पयंबशात्‌ तदेव ब्रह्म शास्त्रगम्यमित्युक्तं भवति । दिड- 
सात्रसत्र प्रादर्शि। शिष्टसानन्दतोर्थंभाष्यव्याख्यानादौ द्रष्टव्यम्‌ । प्रन्थ- 
बहुत्वभियोपरम्यत इति । ह 

इस भ्रकार वेदान्तों ( उपनिषदों ) का तात्पर्य जानकर वही ब्रह्म शास्त्र के द्वारा 
बोधनीय है--यही कहे का अभिप्राय है। हमने यहाँ केवल दिशा का निर्देश किया, बाकी 
बातें आनन्दतीर्थ के [ ब्रह्मसूत्र |--भाष्य के व्याख्यान आदि में देखनी चाहिए । ग्रन्थ बढ़ 
जाने के भय से अब हम रुकते हैं । 

विशेष--आनन्दतीर्थ या पृण्णप्रज्ञ ( समय ११२०--११९९ ई० ) ने ब्रह्मसूत्र पर 
भाष्य छिखा था। जिससे द्वेतवाद का प्रवंतन हुआ । इस भाष्य पर जयती रथ ( ११९३-- 
१२६८ ), श्रीनिवासतीर्थ ( १३०० ), विद्याधीश आदि ने टीकाएँ की हैं । 

एतच्च रहस्य॑ पुर्णप्रज्ेन मध्यमन्दिरिण वायोस्तृतीयावतारम्मन्येन 
निरूपितम्‌ । 


२५२ सर्वेदर्श नस गप्रहे- 


५४. प्रथमस्तु हनूमान्स्याद द्वितीयो भीम एवं च। 
पुर्णप्रज्ञस्तृतो यश्व भगवत्कायंसाधकः ॥। 
एतदेवाभिप्रेत्य तत्र तत्र ग्रन्यसमाप्ताविदं पद्च॑ लिख्यते-- 
५५. यस्य त्रीण्युदिता निवेदव्चने दिव्यानि रूपाण्यलं 
बट तद्॒शंतमित्थमेव निहितं देवस्थ भर्गों महत्‌ । 
वायो रामवचोनयं प्रथमक॑ पृक्षो द्वितोय॑ वु- 
मंध्वो यत्त तृतोीयमेतदमुना ग्रन्थ: कृतः केशवे ।। 
( म० भा० ता० ३२११८१ ) । 
पूर्णप्रज्ञ जो अपने को वायु का तीसरा अवतार मानते हैं तथा जितका नाम मब्य- 
मन्दिर भी है, उन्होंने इन सभी रहस्यों का निरूपण किया है। [ वायु के तीनों अवतार 
ये हैं-- | पहले हनुमान हैं, दुसरे भीम और तीसरे पूर्णप्रज्ञ-य्रे सब भगवत्‌ के कार्यों के 
साधक हैं ।' इसी को लक्ष्य में रखकर जहाँ-तहाँ ( जेसे--बह्यसृत्रभाष्य, विष्णुतत्त्वविनि- 
णंय, महाभारततात्पर्यनिर्णय आदि ग्रन्थों में ) ग्रन्थ की समाप्ति होने पर उन्होंने यह पद्य 
लिखा है--( ५५ ) वेद के वाक्यों में जिसके तीन रूप पर्यात्र रूप से मिलते हैं ( कहे गये 
हैं ( 'बडित्था' और 'तहृशंतम्‌! ( ऋण ११४११ ) आदि श्रुतियों में इस रूप में ही 
( बट > बलात्मक, दर्शतम्‌ 5 ज्ञानपूर्ण ) जिस वायु-देव के भर्ग ( भरण और गमन ) रूपी 
गुण और महत्‌ नामक तत्त्व माने गये हैं, उस वायु का पहला शरीर वह है जो राम के 
सन्देश को [ सीता के पास ] पहुंचानेवाला है ( -- हनुमान का अवतार ), दूसरा शरीर 
पक्ष ( सेनानाशक, प्‌ 5 छतना ८ सेना, क्ष ८ ३/क्षि ८ नाश करता, कौरव सेन्‍्य का 


विनाश करनेवाला ) भीम का है और तीसरा शरीर मध्व का है जिनके द्वारा केशव के 
लिए यह ग्रन्थ लिखा गया ।' ( महाभारततात्पयेनिणंय ३२॥१०१ ) । 


विशेष--हनुमान्‌ का उल्लेख 'रामवचोनयम्‌” के द्वारा हुआ है। इसके तीन अर्थ हो 
सकते हैं । राम के वचनों अर्थात्‌ संवाद को सीता तक पहुँचानेवाला; राम के विषय की 
बातें जेसे मूलरामायण, उसे शिष्यों तक पहुंचानेवाला; राम की वाणी द्वारा जो नय 
( आज्ञ। ) मिले उसको पालनेवाला । 'मध्व' शब्द में मधु और व हैं । मधु का आनन्द अर्थे 
है और व का तीथ, जिसका तीर्थ ( शासत्र) आनन्दकर हो । आनन्दतीर्थ नाम पड़ने का 
भी यही रहस्य है । कुल मिलाकर चार शब्दों से.इनका बोध होता है--मध्वाचायं, आनन्द- 
तीर्थ, पूर्णप्रज्ञ और मव्यमन्दिर । मध्व के विषय में कहा है-- 
मध्वित्यानन्द उद्दिष्टो वेति तीर्थमुदाहृतम्‌ । 
मध्व आनन्दतीर्थ: स्थात्ततीया मारुती तनुः ॥ 
बलित्था आदि मन्त्र का अर्थ आगे देखें । 
एतत्पद्यार्थेस्तु 'बल्त्या तद्॒पुषे धायि दर्शंतं देवस्थ भरें: सहसो यतो$- 
जनि! ( ऋ० १॥१४१॥१ ) इत्यादिश्रुतिपर्यालोचनयाउवगस्यत इति। 


पुणणप्रज्ञ-दर्शनम्‌ २५३ 


तस्मात्सवंस्य शास्त्रस्थ विष्णुतत्त्व॑ सर्वोत्तममित्यत्र तात्पयेमिति सर्वे 


निरवद्यम्‌ । 
इति श्रोमत्सायणमाधवीये सर्वद्शनसंग्रहे पुर्णप्रज्॒दर्शनम्‌ । 


स्ख्श्खश्ल्ख््छ 


इस पद्म का अर्थ निम्न श्रृतियों का सम्यक्‌ मनन करने से आता है--देव ( वायु ) 
का वह दर्शनीय तेज ( भर्गं: ) शारीरिक व्यवहार के लिए एवं बलप्राप्ति के लिए ( बट ) 
इस प्रकार से ( इत्था ८ इत्थं ) धारण किया जाता है, क्योंकि वह बल से ( सहसः ) ही 
उत्पन्न हुआ है ।' ( ऋ० १।१४१॥१ )। इसलिए सभी शास्त्रों का तात्पय॑ यही है कि 
विष्णुतत्व ही सबसे अच्छा है । इस प्रकार सब कुछ ठीक ( निर्दोष ) है । 

इस प्रकार श्रोमान्‌ सायण माधव के सर्वदर्नसंग्रह में पूर्णप्रज्-वर्शन समाप्त हुआ । 

इति बालकविनोमाशजड्ूरेण रचितायां सवंदशनसंग्रहस्य प्रकशाख्यायां 
व्याख्यायां पूर्णप्रज्ञदशनमवसितम्‌ ।। 


६ 
नकुलीश-पाशुपत-दर्शनम्‌ 


कार्य कलादि किलर कारणमीश्वरोध्सौ 
योगस्तयोविधिरथापि जपादिरूपः । 
दुःखान्त इत्यविहतं बविहित॑ प्रपच्च 
बन्दे तमादिशति पाशुपतं सतं यः ॥--ऋषिः । 
( १. वंष्णव-दर्शनों में दोष ) 
तदेतद्वेष्णवमतं दासत्वादिपदवेदनोयं परतन्त्रत्वं दुःखावहत्वान्न दुःखा- 
न्तादीप्सितास्पदम्‌ इत्यरोचयमाना:, पारसेश्वर्य कामयमानाः, 'पराभिमता 
मुक्ता न भवन्ति, परतन्त्रत्वात्‌, पारमेश्वर्यरहितत्वात्‌ु, अस्मदादिवत्‌', 
'मुक्तात्मानश्र परमेश्वरगुणसम्बन्धिनः, पुरुषत्वे सति समस्तदुःखबीज- 
विधुरत्वात्परमेश्व रवत्‌*--इत्याद्यनुमानं प्रमाण प्रतिपद्यमानाः, केचन 
माहेश्व रा: परमपुरुषार्थसाधन पज्चार्थप्रपल्चनपरं पाशुपतशास्त्रमाश्रयन्ते । 


वेष्णवों का यह मत तो परतन्त्रता का ही दूसरा नाम है जिसका बोध दासत्वादि 
शब्दों के द्वारा होत। है, [ किसी क। दास होना ] सचमुच बहुत दुःखकर है, इसमें दुःख 
का अन्त नहीं होता इसलिए यह कमी भी अभीष्ट नहीं हो सकता [ क्‍योंकि जब परतन्त्रता 
रह ही गई, विष्णु के दास ही बने रह गये, तब मुक्ति किस काम की ? |--इस प्रकार 
माहेश्वर-सम्प्रदाय के कुछ दाशंनिकों को यह मत अच्छा नहीं लगता । वे लोग [ मुक्त 
होने पर साक्षात्‌ | परमेश्वर ही बन जाने की कामना करते हैं। वे निम्नोक्त प्रकार से 
दिये गये अनुमान को प्रमाण मानते हैं-- 

( १) इन प्रतिपक्षियों के द्वारा वर्णित मुक्त पुरुष वास्तव में मुक्त नहीं हैं ( प्रतिज्ञा ), 
क्योंकि मुक्त होने पर भी ये परतन्त्र हैं या इनमें परमेश्वरता ( अन्तिम ऐश्वर्य ) का अभाव 
है ( हेतु ), जेसे हमलोगों के समान बद्धजीव होते हैं ( उदाहरण ) । 

(२ ) मुक्त आत्माएँ वे ही हैं जिनमें परमेश्वर की तरह ही गुण हों ( प्रतिज्ञा ), 
क्योंकि पुरुषत्व होने पर भी ये सारे दुःखों के कारणों से रहित हैं ( हेतु ), जिस प्रकार 
साक्षात्‌ परमेश्वर होते हैं ( उदाहरण )। 

ये माहेश्वर-सम्प्रदायवाले परम पुरुषार्थ का का साधन पाशुयत-शास्त्र को ही मानते हैं 
जिसमें पाँच पदार्थों का विस्तार किया जाता है। ह 
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विशेष--वेष्णव-दर्शन में मुक्त पुरुष को ईइवर का दास का रूप देते हैं । मुक्त होने 
पर भी दासता ही रह गई तो मुक्ति का अर्थ ही क्या रहा ? मुक्ति तो वह है जो सर्वोच्च 
पद पर पहुँचा दे । इसलिए माहेश्वर-दरशन में मुक्त को साक्षात्‌ ईश्वर ही माना जाता है। 

महेश्वर-सम्प्रदाय में बहुत से अवान्तर भेद हैं। धामिक तट से इनके चार भेद 
हैं--पाशुपत, शैव, काछ/मुख और कापालिक, जिनके मूलग्रन्थ शेवागम कहलाते हैं। यह 
आगम वेदिक और अवेदिक दोनों हैं। माहेश्वर-सम्प्रदाय में दाशंनिक दृष्टिकोण से भी 
चार भेद हैं--पाशुपतदर्शन ( जिसका प्रचार गुजरात और राजपूताना में था ), शैवदर्शंन 
( तमिल देश में ), वीरशेवदर्शन ( कर्नाटक ) तथा प्रत्यभिज्ञादर्शन या त्रिक या स्पन्द 
( कश्मीर )। पाशुपत-दर्शन के संस्थापक नकुलीश (या लकुलीश ) थे । शिवपुराण में 
'कारवण-महात्म्य' से पता चलता है कि भुगुकच्छ के पास कारबन नामक स्थान में इनका 
जन्म हुआ था। नकुलीश की मूर्तियाँ राजयूताना और गुजरात में बहुत मिलती हैं। इन 
मूर्तियों में सिर केश से ढँका रहता है, दाहिने हाथ में बीजपूर का फल तथा बाएं में रूगुड़ 
( छाठी ) रहता है। छगुड़ धारण करने के कारण ही इन्हें लगुड़ेश ->लकुलीश 
>> नकुलीश कहते हैं भगवान्‌ शंकर के १८ अवतारों में लकुलीश प्रथम हैं । ऐतिहासिक 
दृष्टि से इनका समय विक्रम संवत्‌ के आरम्भ होने के समय का है । पाशुपतों और न्याय- 
वेशेषिक में घना सम्बन्ध है | गुणरत्त ने तो नेयायिकों को शैव तथा वेशेषिकों को पाशुपत 
कहा भी है। भारद्वाज उद्योतेकर ( न्‍्यायवातिक के रचथिता ) अपने को 'पाशुपताचारय! 
कहते हैं । पाशुपतों का मूल सूत्रग्रन्थ' 'माहेश्वररचित पाशुपतसूत्र” अनन्तशयनं प्रन्थमाला 
में कोण्डिन्यरचित 'पदच्चार्थभाग्य' के साथ प्रकाशित हुआ है जिसे राशीकरभाष्य या 
कोण्डिन्यभाष्य भी कहते हैं । 

पाशुपत-दर्शत की मूल भित्ति पाँच पदार्थो--कार्य, कारण, योग, विधि और 
दुःखान्त--के विवेचन पर आधारित है । इसका विवरण हमें आगे प्राप्त होगा । शेवदर्शन 
के सांगोपांग विवेचन के लिए देखें--डा० यदुवंशी का प्रबन्ध-ग्रन्थ 'शैवमत' ( बि० राष्ट्र ० 
परि० पटना से प्रकाशित ) । 

'पाशुपत” शब्द पशुपति (>शिव ) से बना है। पशु सभी प्राणियों को कहते हैं । 
लिज़पुराण में कहा है-- 

ब्रह्माद्या: स्थावरान्ताइच देवदेवस्थ शूलिन: । 
पशव: परिकीत्य॑न्ते समस्‍्ता: पशुवर्तिन: ॥ 

जिस प्रकार हमारे लिए गाय, भैंस आदि पशु हैं उसी प्रकार महेइवर के लिए सारे 
प्राणिमात्र पशु हैं क्योंकि सबों में ज्ञान का अभाव है, पशु की तरह आचरण है। इन 
पशुओं के पति महादेव हैं, अतः वे पशुपति कहलाते हैं। जीवों की परवशता पर शेक्स- 
पीयर का कहना है-- 


२५६ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


[40० 65 40 धाल छब्याणा [405, छ९ बाए  +0 ध० 8०१5, जालष का 
प्र$ 0ि' प्ररशा' 5$9णॉ, 
“चंचल बलकों के लिए मक्खियों क। जो महत्त्व है वही देवताओं के लिए हमारा है। 
वे खेल-खेल में हमें मार डालते हैं ।' किन्तु शिव का कल्याणकारी रूप भी है। 
( २. पाशुपत-सूत्र की व्याख्या-गुरु का स्वरूप ) 


तत्रेदसादिसूत्रम्‌ -/अथातः पशुपतेः पाशुपतयोंगविधि व्याख्यास्थाम' 
इति। अस्यार्थ:--अन्नाथशब्दः पूर्वप्रकृतापेक्ष:। पूर्वप्रकृतश्व गुरु प्रति 
शिष्यस्य प्रश्न: । गुरुस्वरूपं गणकारिकायां निरूपितम्‌-- 
१, पत्चकास्त्वष्ट विज्ञेया गणश्रवेकस्त्रिकात्मकः । 
वेत्ता नवगणस्यास्य संस्कर्त्ता गुरुरुच्यते ॥॥ 
२, लाभा मला उपायाश्र देशावस्थाविशुद्धयः । 
दीक्षाकारिबलान्यष्टौ पञ्चकास्त्रीणि वृत्तय: ।। 
'तिख्रो वृत्तय: इति प्रयोक्तव्ये त्रीणि वृत्तय:' इति च्छान्दसः प्रयोग: । 
उस ( पाशुपत-शास्त्र ) का यह पहला सूत्र है--अब इसलिए पशुपति के पाशुपतशास्त्र 
के योग और विधि की व्याख्या करेंगे ।! इसका अर्थ इस प्रकार है--यहाँ (अथ' शब्द पहले 
के कुछ प्रसंग का द्योतक है । पहले का कुछ प्रसंग यही है कि गुरु के प्रति शिष्य का प्रश्न 
हो चुका है। [ प्रइन यही है कि त्रिविध दुःखों का सर्दथा विनाश केसे हो ? वह दुःखाल्त 
के विषय का प्रइन है। | गुरु का स्वरूप गणकारिका में निश्चित किया गया है--आठ 
पंचक ( पाँच-पाँच अवान्तर भेदों से युक्त गण ) जानने योग्य हैं और एक गण तीन अबा- 
स्तर भेदों का है । इन नव गणों का ज्ञाता और जो संस्कार करनेवाला हो वह गुरु कहछाता 
है ॥ १ ॥ लाभ, मल, उपाय, देश, अवस्था, विशुद्धि, दीक्षाकारी और बल ये आठ पंचक 
( प्रत्येक के पाँच भेद ) हैं। बुत्तियाँ ( कार्य ) तीन हैं ॥। २ ॥ मूलइल्लोक में 'तिल्रो वृत्तय:” 
( दोनों स्त्रीलिड्नशब्द ) का प्रयोग करना चाहिए किन्तु 'त्रीणि | नपुं० ) वृत्तयः ( स््रो० )' 
प्रयोग है। यह वेदिक व्यत्यय का उदाहरण है । | व्यत्ययोबहुलम्‌ ( पा० सू० ३॥१।८५ ) 
में छिड्ढ का व्यत्यय | । 
विशेष--तव गणों का ज्ञाता गुरु है। इन गणों में प्रयोग में प्रथम आठ पंचक 
( ९०४०5 ) हैं अर्थात्‌ इनमें प्रत्येक के पॉँच-पाँच अवान्तर भेद हैं। नवें गण को त्रिक 
कहते हैं क्योंकि इसके तीन ही भेद हैं । इनकी गणना करें-- 
(१) लाभ ( #व्वष्मंअंधंणा )--ज्ञान, तपसू, वित्यत्व, स्थिति, शुद्धि । 
(२) सलरू ( ाएप+८५ )--मिथ्याज्ञान, अधर्म, आसक्तिहेंतु, च्यूति, पशुत्वमूल । 
(३ ) उपाय ( #>फ०्वांणा। )--वासचर्या, जप, ध्यान, रुद्रस्मृति, प्रपत्ति । 
(४ ) देश ( ,0०90५ )--गुंढ, जन, गुहादेश, इमशान, रुद्र । 
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( ५ ) अवस्था ( ?४४०ए०७४८९ )--ब्यका, अव्यक्ता, जया, दान, निष्ठा । 
(६ ) विशुद्धि ( ?ए७४॥८७४४०॥ )--प्रत्येक मल की हानि, जेसे मिथ्याज्ञानहानि 
अधमंहानि आदि । 
(७ ) दीक्षाकारिन्‌ ( [00४०80०४ )--द्रव्य, काल, क्रिया, मूर्ति, गुरु । 
( ८ ) बल ( ?०५९०" )--गुरुभकित, बुद्धिप्रसाद, दन्द्रजय, धर्म, अप्रमाद । 
(९ ) वृत्ति ( एए४०४०४४ )--जीविकोपाय--भिक्षा, उत्सृष्टग्रहण, यथालब्ध- 
ग्रहण । इन गणों का संक्षिप्त वर्णन आगे प्रस्तुत किया जायगा । 
तत्र विधीयमानमुपायफर्ल लाभ: । ज्ञानतपोनित्यत्वस्थितिशुद्धिभेदा- 
त्पन्व विध: । तदाह हरदत्ताचाय्य :-- 
ज्ञान तपो5थ नित्यत्वं स्थिति: शुद्धिश्व पत्चमम्‌ ।! 
आत्माश्नितो दुष्टभावो समलः। स॒ भिथ्याज्ञानादिभेदात्पच्विध: 
तदप्याह-- 
३. मिथ्याज्ञानमधर्म श्र सक्तिहेतुश्च्युतिस्तथा । 
पशुत्वमूल पच्चेते तन्‍्त्रे हेया विविक्तितः॥ 
( गणकारिका, ८ ) इति। 
( १ ) उपाय के फलों को प्राप्त करने का नाम लाभ है। ज्ञान, तपस, नित्यत्व 
स्थिति और शुद्धि के भेद से पाँच प्रकार का है, जेसा कि हरदत्ताचाय कहते हैं-- ज्ञान 
तपस्या, नित्यता, स्थिति (धेर्ये ) और पाँचवाँ शिद्धि ( स्वच्छता, पवित्रता )-ये 
' छाभ हैं। 
|; २) आत्मा के अवस्थित दुष्ट भावों ( ७०7०४०७$ ) को मर कहते हैं । मिथ्या- 
ज्ञान आदि के भेद से वह पाँच प्रकार का है। यह भी कहा है--मिथ्याज्ञानं, अधर्म 
( 0०7०४६ ), आसक्तिहेतु ( 08५५७०४ ० ७४४८०४०४९४५ ), च्युति ( सदाचार से भ्रष्ट 
होना ) और पशुल्वमूल ( जीव प्रा करने के अनादि संस्कार ), इन पाँच मलों को तन्‍त्र में 
( इस शास्त्र में ) विवेक द्वारा त्यागना चाहिए ।! 
साधकस्य शुद्धिहेतुरुपायो वासचर्यादिभेदात्प्॑वविध: । तदप्याह-- 
४. वासचर्या जपो ध्यानं सदा रुद्रस्मृतिस्तथा । 
प्रपत्तिश्वेति लाभानामुपाया: पतन्च निश्चिता: ।। इति । 
येनार्थानुसन्धानपुर्वकं ज्ञानतपोव॒ृद्धी प्राप्तोति स देशों गुरुजनादिः। 
यदाहु-- 
४ ५. गुरुजनो गुहादेशः श्मशान रुद्र एव च । इति । 
( ३ ) साधक की शुद्धि के कारणों को उपाय कहते हैं जिसके वासचर्या आदि पांच 
भेद हैं। इसे भी कहा है--वासचर्या ( अच्छी तरह निवास करने के नियम ), जप, ध्यान 


१, हेयाधिकारत:--इति क्वन्तित्पाठ: । 
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र५श्८ सर्वेदर्श नस ग्रहे- 


रुद्र का सदा स्मरण करना और प्रपत्ति ( शरणागति )--ये छाभों के उपाय निश्चित किये 
गये हैं। | वासचर्या आदि पाँच प्रकार की शुद्धि करके साधक पाँच छाभों को प्राप्त करता 
है । उपाय - लाभ के उपाय, छाभ ८ उपाय के फलों की प्राप्ति | 

(४ ) जिनके पास रहकर अर्थों ( कार्य, कारण, योग, विधि और दुःखान्‍्त ) का 
अनुसन्धान करते हुए [ साधक | ज्ञान और तपस्या की वृद्धि प्राप्त करता है वह देश है जेसे 
गुरु, जन आदि । उसे कहा है--ग्रुरु, जन ( ज्ञानियों की सभा ), गुहा-देश ( गुफा, एकान्त 
स्थान ), श्मशान तथा रुद्र । [ इनके पास रहकर साधक ज्ञान की वृद्धि करता है ( गुरु 
और जन के साथ ), तथा तपस्पा की भी वृद्धि करता है ( अवशिष्ट तीनों के साथ )]। 


आलाभप्राप्तेरेकर्र्यादावस्थितस्थ यदवस्थानं सा5वस्था व्यक्तादिविशेष- 
णविशिष्टा । तदुक्त मू-- 
व्यक्ताध्व्यक्ता जया दान॑ निष्ठा चेव हि पच्चमम्‌ । इति। 
मिथ्माज्ञानादीनामत्यन्तव्यपोहों विशुद्धि। सा प्रतियोगिभेदात्पच्च- 
विधा । तदुक्तम्‌-- 
६. अज्ञानस्थाप्यधसंस्थ हानिः सद्भकरस्य च। 


च्युते्हानिः पशुत्वस्य शुद्धि: पश्चविधा स्मृता ।। इति । 
(५ ) लाभ की प्रात पर्यन्त जब साधक एक ही प्रकार से अवस्थित रहता है तब 


उसकी यही अवस्थिति अवस्था कहलाती है, जिसमें व्यक्त आदि विशेषण लगाते हैं [ तथा 
पाँच प्रकार की होती है || यह कह्दा है--व्यक्तावस्था ( जब किसी साधक के उपाय, 
अनुष्ठान आदि प्रकाशित हों, छोगों की स्तुति-निन्दा की चिन्ता न रहे ), अव्यक्तावस्था 
( जब साधक सब गुप्त रूप से करे ), जयावस्था ( मन और इन्द्रियों की विजय करके 
अवस्थित रहना ), दानावस्था ( सब कुछ त्याग देना ) और निष्ठावस्था ( महेश्वर में सदा 
अविच्छिन्न भक्ति रखना ), यह पाँचवीं है । 

( ६) भिथ्याज्ञान आदि का बिलकुल ( सर्वंथा ) विनाश हो जाना विशुद्धि है । प्रति- 
योगियों ( जिनका विनाश होता है, 08-0७, (000ए०ं।ग" ) के पाँच भेद होने के कारण 
यह भी पाँच प्रकार की है । [ मल पांच प्रकार के हैं, उनमें प्रत्येक का विनाश करना 
अभीष्ट है, इसलिए इस विशुद्धि के पाँच भेद हैं । ] कहा है-अज्ञानहानि, अधमंहानि, आस- 
क्तिहेतु को हानि, च्युतिहानि और पशुत्वहानि--शुद्धि पाँच प्रकार की मानी गयी है । 

दीक्षाकारिपअकं चोक्तम्‌-- 

७. द्रव्यं काल: क्रिया मूर्तिगुंरुश्नेव हि पत्चमः । इति । 
बलपच्चक॑ च-- 
८. गुरुभक्ति: प्रसादश्च मतेहवन्द्रजयस्तथा। 
धर्मश्रवाप्रमादश्र बल पत्च विधं स्मृतम्‌ । इति । 
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पच्चमल-लघृक रणार्थभागमाविरोधिनो5स्नाजंसोपाया वृत्तयो भेक्ष्योत्सु- 
एटयथालब्धाभिधा इति । शेषमशेषमाकर एयावगन्तव्यम्‌ । 
कथन हुआ है--दवव्य ( दीक्षा के समय उपयोगी वस्जुएँ ), काल ( शुभ मुह, दोक्षा 
के योग्य समय ), क्रिया ( गुरुसेवनादि, दीक्षा की विधियाँ ), मूर्ति ( देवप्रत्िमा ) और 
गुरु, यह पांचवां है । 

( ८) पाँच बल हैं--गुर्भकित, बुद्धि की निर्मलता, सुख-दुःख/दि ढन्दों पर विजय, 
धर्म और अप्रमाद ( सावधान रहना ), इस तरह बल पाँच प्रकार का माना गया है । 

(९) पाँच मलों को क्षीण ( कम ) करने के लिए, आगमों ( शास्त्रों ) के विरुद्ध नहीं 
जानेवाले ( शास्तानुकूछ कर्म करनेवाले ) पुरुषों के अन्नार्जन ( जीविकानिर्वाह ) के उपायों 
को वृत्ति कहते हैं । [ पाँच मलों का विनाश वासचर्या आदि उपायों से होता है। किन्तु 
किसी भी वस्तु का तुरत विनाश कर देना सम्भव नहीं है, अतः पहले इन्हें कम करते हैं । 
इसी में वृत्तियाँ काम देतौ हैं जो तीन हैं-- | भिक्षा में मिले हुए अन्न पर निर्वाह करना, 
लोग जिसे छोड़ दें उसे ग्रहण करना ( उत्सुष्ट ) तथा जो मिऊ जाय उसे ही लेना । ( यहाँ 
ध्येय है कि इन सभी पदार्थों का ग्रहण करते समय शास्त्र के विरोध पर भी ध्यान दिया 
जाता है, नहीं तो कीटादि दूषित अन्न या नीचादि व्यक्तियों से मिला अन्न भी पग्राह्म ही 
होगा । शास्त्र इस प्रकार के अन्न का विरोध करते हैं, अत: इन्हें लेना दृत्ति नहीं है । अब- 
शिष्ट सारी बातें आकर-प्रन्थों से ही जाननी चाहिए । 

विशेष--प्रथम सूत्र में स्थित 'अर्थ' शब्द की व्याख्या में ही गुरु के द्वारा ज्ञातव्य इन 
नव गणों का उल्लेख कर दिया गया है । अब दूसरे शब्द अतः” की व्याछया में दुःखान्त- 
का, पशु” के द्वारा कार्य का, 'पति' के द्वारा कारण का तथा योग” और “विधि' का 
स्वतन्त्र रूप से विचार होगा, इस प्रकार पांचों पदार्थों का वर्णन हो जायगा । 


( २ क. सूत्र के अन्य शब्द--अतः, पति आदि ) 


अतःशब्देन दुःखान्तस्य प्रतिपादनम्‌ । आध्यात्मिका दिदु:खन्रयव्यपोह- 
प्रश्नाथंत्वात्तस्य । पशुशब्देन कार्यस्य । परतन्त्रवचनत्वात्तस्थ | पतिशब्देन 
कारणस्यथ । ईश्वर: पतिरीशित” इति जगत्कारणीभूतेश्वरग्चनत्वात्तस्थ । 
योगविधी तु प्रसिद्धौ । 

अतः ( इसलिए ) शब्द के द्वारा दुःखान्त का प्रतिपादन होता है, क्योंकि इस शब्द 
से आध्यात्मिक आदि तौन दुःखों के विनाश के लिए प्रश्न करना व्यक्त होता हैं। [ जब 
शिथ्य ने गुरु से प्रश्न किया कि दुःखान्त केसे हो तब उसका उत्तर देले के लिए गुरु तेबार 
हुए और बोले--..इसलिए''* । अब यहाँ इसलिए! के द्वारा दःखान्त के लिए' का वोध हो 


२६० सर्वेदर्शनसंग्रहे-- 
गया। पाँच पदाथों में दु:खान्त भी एक है । जिसकी ध्वनि प्रथम सूत्र में मिलती है। यही 
नहीं, अन्य पदार्थ भी इस सूत्र से ध्वनित हो जाते हैं। ] ; 

'पशु! शब्द के द्वारा कार्य का प्रतिपादन होता है, क्योंकि वह ( पशु या कार्य ) परतन्त्र 
होता है [ पशु पति के वच्य में रहता है और कार्य कारण के अधीन है। इस समानता से 
दोनों की एकरूपता सिद्ध हो जाती है। ] 'पति” शब्द से कारण का बोध होता है, 
क्योंकि “ईश्वर शासन करनेवाला पति है? इस वाक्य में संसार के कारणस्वरूप ईश्वर का 
वर्णन है । [ पति शब्द से ईश्वर का बोध होता है और ईइवर संसार का कारण है। 
अतः पति के द्वारा कारण की ध्वनि निकलती है। ] योग और विधि तो अपने आप में 
स्पट्ट हैं ( शब्दों से ही व्यक्त हैं ) । 

विशेष--पाशुपत-दर्जन में कहे गये पाँचों पदार्थों का प्रतिपादन प्रथम सत्र के द्वारा ही 
हो गया है । सूत्र का अर्थ है कि शिष्य के द्वारा पूछे गये प्रइन के उत्तर में गुरु दुःखान्त की 
सिद्धि के लिए महेश्वर के द्वारा प्रतिपादित महेश्वर की प्राप्ति के लिए जो योग ( एपा- 
०४ ) है उसकी विधि बतछाते हैं। इस प्रकार पाशुपत-झास््र के आरम्भ की यह प्रतिज्ञा 
है । पशु के द्वारा कार्ये, पति के द्वारा कारण, अतः के द्वारा दुःखान्त--इस प्रकार इन 
तीन पदार्थों की ध्वनि है; योग और विधि तो शब्दों से ही स्पष्ट हैं। 

सभी परतन्त्र पदार्थों ( पशु, मनुष्य, द्रव्य ) को पशु कहते हैं । जिस प्रकार पशु अपने 
स्वामियों के अधीन होते हैं उसी प्रकार ये पारिभाषिक 'पशु” भी अपने पति ( ईइवर ) के 
अधीन हैं। चिदात्मक या अचिदात्मक, सभी पदार्थ पशु ( कार्य ) हैं जिनका कारण स्वतन्त्र 
परमेश्वर है। परतन्त्र सदा स्वतन्त्र के अधीन रहता है । जप, ध्यान आदि को योग कहते 
हैं और भस्मलेपन, स्नाव आदि के ब्रतविधि हैं । दुःख से निवृत्त होने पर ऐश्वर्य की प्राप्त 
करना दुःखान्त है। ये ही पाँच तत्त्व हैं क्योंकि परम पुरुषार्थ के साधन हैं. तत्व वही है 
जिसका ज्ञान परम-पुरुषार्थ का साधन हो । प्रस्तुत दर्शन में इन पाँचों का ज्ञान 
उसकी प्राप्ति के लिए अनिवाय है । पञचम तत्त्व ( दुःखान्त ) तो परम-पुरुषार्थ के रूप में 
झी है अत: उसका ज्ञान तो आवश्यक है ही; दुःख के बीज रूप में अस्वतन्त्र ( कार्य, पशु ) 
को जानना भी नितान्त आवश्यक है, क्योंकि इसी की निवृत्ति करनी हैं। ऐशवर्य 
की प्राप्ति के लिए स्वतन्त्र ईईइवर ( कारण, पति ) को जानना अनिवाये है, यह कौन 
अस्वीकार करेगा ? ऐड्वर्य को प्रातति के लिए भस्म-स्नानादि विधि के साथ जप-ध्यानादि 
योग भी ज्ञेय हैं। इस प्रकार पाँचों का ज्ञान परमावश्यक है । 

( ३. दुःखान्त का निरूपण ) 

तत्र दुःखान्तो द्विविध:--अनात्मकः सात्मकश्रेति । तत्रानात्मक: सर्व- 

दुःखानामत्यन्तोच्छेदरूप: । सात्मकस्तु दुकक्रियाशक्तिलक्षणसैश्वयंम्‌ । तत्र 


दुकशक्तिरेका5पि विषयश्नेदात्पअविधोपचर्यते--दर्शनं श्रवर्ण सनन॑ विज्ञान 
सब्बज्ञत्वं चेति । 


नकुलीश-पाशुपत-दर्शनस्‌ २६१ 


इनमें दुःखान्त दो प्रकार का होता है--भनात्मक और सात्मक । अनात्मक ( ॥7770- 
78072! ) दुःखान्‍्त उसे , कहते हैं जिसमें सभी दुःखों का पूर्ण रूप से विनाश हो जाय 
[ इसके बाद ऐश्वर्य की प्राप्ति न हो ]। सात्मक ( ए०४०१०] ) दुःखान्त वह है जिसमें 
इक्शाक्ति और क्रियाशक्ति से युक्त (लक्षित ) ऐश्वर्य की भी प्राप्ति हो। द्कशक्ति 
( बुद्धि या ज्ञान की शक्ति ) यद्यावि एक है किन्तु विषयों.( (00]०८($ ) की विभिन्नता के 
कारण पाँच प्रकार से व्यक्त की जाती है--दर्शन, श्रवण, मनन, विज्ञान ( विवेचन ) और 
स्वज्ञता | [ अब इनमें प्रत्येक की परिभाषा बतलाई जायगी । | 

तत्र सुक्ष्म-व्यवहित-विप्रकृष्टाशेष-चा क्षुष-स्पर्शादिविषयं ज्ञानं दर्शनम्‌ । 
अशेषशब्दविषयं सिद्धिज्ञानं श्रवणम्‌। समसस्‍्तचिन्ताविषय सिद्धिज्ञानं 
सननम्‌ । निरवशेषशास्त्रविषयं ग्रन्थतो$र्थतश्न सिद्धिज्ञानं विज्ञानम्‌ । 
स्वशास्त्र येनोच्यते। उक्तानुक्ताशेषार्थेपु समासविस्तरविभागविशेषतश्र 
तत्त्वव्याप्तसदो दितसिद्धिज्ञानं सर्वज्ञव्वभिति । एषा धोशक्तिः । 


दर्शंन--उस ज्ञान-शक्ति का नाम है जिसके द्वारा समस्त चाक्षुब विषयों ( नेत्र- 
सम्बन्धी जेसे रूप और तदाथित द्रव्य ), स्पश्-सम्बन्धी विषयों, | रस-सम्बन्धी विषयों 
और प्राण-सम्बन्धी विषयों | का ज्ञान होता है चाहे वे विषय कितने ही सूक्ष्म हों 
. परमाणु आदि ) या किसी वस्तु के द्वारा व्यवहित ( [7/0/४०7०० ) हों या दूर पर 
स्थित हों। [ बद्ध जीव सभी चाक्षुष, स्पाशंतादि विषयों को नहीं जान सकते, वे दूरस्थ, 
व्यवहित या सूक्ष्म पदार्थों को भी नहीं जान सकते, किन्तु मुक्त पुरुषों में यह ऐश्वर्यशक्ति 
आ जाती है कि वे ईश्वर की तरह इन सारे विषयों की जानकारी कर सकते हैं । ऐसी 
कोई वस्तु नहीं जिसे वे नहीं जान पाते। ] सभी शब्दों के विषय में ( सूक्ष्म, दूरस्थ या 
पशु-पक्षी आदि के द्वारा किये गए शब्द ) सिद्धि के रूप में उत्पन्‍्त ज्ञान को श्रवण कहते 
हैं। [ यद्यपि श्रवण दर्शन में अन्तभू'त हो सकता है पर तत्त्वज्ञान में इसकी विशेष उपयो- 
गिता होने के कारण इसे पृथक रखा गया है। इसमें सिद्धि अर्थात्‌ योगादि साधनों से 
उत्पन्त एक विशेष शक्ति के द्वारा ज्ञान होता है। | जिन-जिन विषयों का चिन्तन सम्भव 
है उन सबों का केवल चिन्तन करते ही [ बिना शास्त्रादि देखते हुए ही ] योग की सिद्धि 
द्वारा ज्ञान पा लेना मनन ( (०४000 ) कहलाता है। सिद्धि के द्वारा सभी शास्त्रों 
के विषयों को ग्रन्थ ( यंत्रि) ) और उसके अर्थ के साथ जान छेना विज्ञान है । [ ग्रन्थ 
में इस तरह को पंक्ति है और उसका यह अथथ है, यह जान लेना विज्ञान है। इसी से 
अपने ( पाशुपत ) शास्त्र का प्रवचन होता है ( शास्त्र की असंदिश्ध व्याख्या में विज्ञान ही 
उपयोगी है ) । 
| गुरु के द्वारा | उपदिष्ट या अनुषदिय्ट, सभी अर्थों ( विषयों ) में समास, विस्तर 
विभाग और विशेष के द्वारा ( इनक वर्णन इसी दर्शन में बाद में होगा ) तत्व के रूप में 
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सम्बन्ध और सदेव प्रकाशित सिद्धि-ज्ञान को सर्वज्ञत्व कहते हैं । [ यह वेसा ज्ञान है जो 
सदा उदित या प्रकाशित रहता है, कभी छिपता नहीं । तत्त्वों के रूप में यह सदा बँधा 
हुआ रहता है। बातें बदछाई गई हों या नहीं, सभी सर्वज्ञ को मालूम हो जाती हैं, वह भी 
संक्षिप्त ( समास ) विस्तृत, विश्लिप्ट ( ,५9 ४5०० ) तथा विशिष्ट ( 5फ०टांग्रॉड०्व ) 
रूप में । ज्ञान-शक्षित की यहां पराकाप्ठा है। ] यह ( इृकशवित ) ज्ञान ( बुद्धि [ग्राढ०८६ ) 
की शब्रित है । 

क्रियाशक्तिरेकापि त्रिविधोपचर्यते--मनोजवित्य॑ कामरूपित्वं विकरण- 
धर्मित्व॑ं चेति। तत्र निरतिशयशी प्रकारित्वं मनोजवित्वम्‌ । कर्मादिनिर- 
पेक्षस्य स्वेच्छया . एवानन्त-सलक्षण-विलक्षण-स्वरूप-क रणाधिष्ठातृत्व॑ 
कासरूपित्वम्‌ । उपसंहृतक रणस्थापि निरतिशयश्वर्यसम्बन्धित्व॑ विकरण- 
धर्मित्वमिति । एपा क्रियाशक्ति: । 

क्रियाशक्ति यंद्रपि एक ही होती है, फिर भी परोक्षतः तीन प्रकार की कही जाती 
है--मन की तरह वेनवान होना, इच्छा से रूप बदलता तथा विकरण ( इच्द्रियादिहीन ) 
होने पर भी ऐड्वर्य धारण करना ( विकरणधर्मित्व )। मन की तरह वेगवान्‌ होने का 

कि इतनी झीघ्रता से काम करें जिससे अधिक शीघ्र और कोई न करे । कर्मफल 

आदि से निरपेक्ष ( शथक ) होकर, केवछ अपनी इच्छा से ही अनन्त सलक्षण ( समान 
धर्मोवाले ), विलदक्षण ( विभिन्‍न छक्षणोवाल्दे) तथा सरूप (शक तरह के ) करणों 
( शरीरों और इन्द्रियों ) में अधिय्ठित होना ही कामरूपित्व ( अपनी इच्छा से रूप 
बदलना ) है | विकरणधमित्व वह है जब करणों के न होने पर (या संक्षिप्त होने पर ) 
भी सर्वोच्च ( निरतिशय ) ऐह्वर्य से सम्बन्ध हो जाय । यह क्रिया की शक्ति है। 

विशेष --अनात्मक दुःखान्त बिल्कुल निषेधात्मक (]४०४०४४० ) है, क्योंकि इसमें 
केवल दुःख की निवृत्ति ही होती है। दुःख की निधृत्ति के बाद ऐश्वर्य की प्राप्ति सात्मक 
दुःखान्त में होती है। ऐड्वर्य मिलने में भी दो प्रकार की शक्तियाँ मिलती हैं--हकशक्षित 
या जानने की शक्ति तथा क्रियाशक्ति या कार्य के रूप में दिखलछाने की शक्ति । इनके 
क्रमशः पाँच और तीन भेद हैं । इस प्रकार दुःखान्त का निरूपण हुआ । 

( ४. कार्य का निरूपण ) 

अस्वृतन्त्र सर्वे कार्यम्‌ | तत्त्रिविधं--विद्या कला पशुश्रेति। एतेषां 
ज्ञानात्संशयादिनिवृत्ति: । तन्न पशुग्रुणो विद्या । सापि द्विविधा-बोधाबोध- 
स्वभावभेदात्‌ । 

बोधस्वभावा विवेकाविवेकप्रवृत्तिभेदाद्‌ द्विविधा। सा चित्तमित्यु- 


च्यते । चित्तेन हि सर्वः प्राणी बोधात्मकप्रकाशानुगृहीतं॑ सामान्येन विवे- 
चितमविवेचितं चार्थ चेतयत इति । 
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जो कुछ भी अस्वतन्त्र ( परतन्त्र ) है वह सब कार्य कहलाता है। वह तीन प्रकार 
का है--विद्या, कला और पशु । [ जीव-जड़-वर्ग अपने-अपने गुणों के साथ कभी स्वतत्त्र 
नहीं है। गुण अपने-अपने आश्रयों के अधीन हैं, जड़पदार्थ जीवों के अधीन हैं । जीवों में 
भी एक दूसरे की पराधीनता देखी जाती है-स्त्री पति के अधीन, नौकर अपने स्वामी 
के अधीन, प्रजा राजा के अधीन आदि | परमेश्वर के अधीन तो सभी हैं । पाशुपत-दर्शन 
में जीवों को पशु कहते हैं, जीवों के गुणों को विद्या और गुणसहित इथिवी आदि जड़- 
द्रव्यों को कला कहते हैं। | इन ( भेदों ) के ज्ञान से संशय आदि की निवृत्ति होती है । 
इनमें पशुओं के गुण की विद्या ( 5070०0०५ ) कहते हूँ । इसके भी दो भेद हैं--बोध- 
स्वभाव और अबोधस्वभाववाली विद्या । 

बोध स्वभाववाली या बोधाप्मिका विद्या दो प्रकार की है, क्योंकि उसमें विवेक या 
अविवेक की प्रवृत्तियाँ होती हैं। इस बोधात्मिका विद्या को चित भी कहते हैं । चित्त के 
ही द्वारा सभी प्राणी बोधात्मक ( वस्तुओं का ज्ञान करनेवाले ) प्रकाश से अनुगरहीत 
( प्रकाशित ) सामान्य रूप से सभी वस्तुओं को जानता है. ( चेतसते ५ /ज्ित्‌ < जानना ), 
चाहे वे वस्तुएँ विवेक प्रवृत्ति से पूर्ण हों या थिवेक प्रवृत्ति से रहित । [ जीवों में विषय का 
ज्ञान करने के लिए जो प्रवृत्ति उत्पन्न होती है उसी के रूप में जीव में अवस्थित एक विशेष 
गुण का ही नाम चित्त है। यह चित्त-गुण स्वय॑ बोधात्मक होने के कारण घट, पट आदि 
पदार्थों का बोध कराता है। जैसे सूर्य या दीपक स्वयं प्रकाशात्मक होने के करण वस्तुओं 
का बोध कराते हैं उसी प्रकार चित्त के साथ भी यही बात है। चित्त नाम की यह्‌ 
प्रवृत्ति कभी विवेक से युक्त होती है, कभी उससे रहित । अब इन दोनों की कृतियाँ 
व्यक्त होंगी । | 

तत्र विवेकप्रवत्ति: प्रमाणमात्रव्यडम्या । पश्वर्थधर्माधमिका पुनरबो- 
धात्मिका विद्या । चेतनपरतन्त्रत्वे सत्यचेतना कला ।' सापि हिविधा-- 
कार्याख्या कारणाख्या चेति । तत्र कार्याख्या दशविधा--पृथिव्यादीनि पञच- 
तत्त्वानि, रूपादय:ः पतन्चगुणाश्चेति । कारणाझ्या त्रयोदशविधा--ज्ञानेन्द्रिय- 
पच्चकं, . कर्मेन्द्रियपल्चकम,  अध्यवसायाभिमानसंकल्पाशिधवृत्तिभेदाद्‌ 
बुद॒ध्यहंका रमनोलक्षणसन्तःक रणत्रयं॑ चेति । 

उनमें विवेक-प्रवृत्ति केवल प्रमाणों के ज्ञान से ही व्यक्त हं।ती है । [ इसके अतिरिक्त 
जो सामान्य या विवेक से रहित प्रवृत्ति है वह अतीन्द्रिय होती है। वह अपने साध्य अर्थात्‌ 
सामान्यज्ञानात्मक फल से व्यक्त होती है। चित बंधधात्मक है. तथा अपने बोधरूप स्वभाव 
से घटादि पदार्थों को ( जड़ होने पर भी इन्हें ) व्यक्त कर देता है। यह चित्त-गुण 
बोधात्मक है अतः ज्ञान का साधन बन सकता हैं । | 

अबोधात्मिक विद्या वह है जिसमें पशुत्व की प्राप्ति करानेवाले धर्म और अधर्म ये दोनों 
संस्कार रहें | | यह भी जीव का एक विशिष्ट गुण ही है किल्तु उसका उपयोग ज्ञान में कुछ 
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नहीं । कारण यह है कि बोध कराता इसके स्वभाव में हो नहीं और ज्ञान बोध से ही 
होता है। ] 

चेतन के अधीन रहनेवाली कला स्व्रयम्‌ अचेतन होती है । इसके भी दो भेद हैं-- 
कार्य के रूप में कला ( विषयरूपा कला ) और कारण के रूप में कला ( इन्द्रियरूपा 
कला )। कार्याख्या कला दस प्रकार की होती है--प्रथिवी आदि पाँच तत्त्व ( (055 
0९7४०४७ ) और रूप आदि पाँच गुण ( 5पा0० टांशगर००४ )। कारणाख्या कछा के 
तेरह भेद हैं--पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ( 52056 ०7४७॥/$ ), पाँच कर्मेन्द्रियाँ ( ४००० 0/8७॥5 ) 
तथा अध्यवसाय ( निश्चय ), अभिमान ( अनात्मा के साथ आत्मा का तादात्म्य स्थापित 
करना ) और संकल्प नाम की तीन वृत्तियों ( एप्राल्य॑ंगा$ ) के भेद के कारण तीन 


प्रकार के अन्तःकरण--बुद्धि ( 70०८६ ), अहंकार ( 88० ) और मन ( 008 
घब्या शियालां06 ) । 


विशेष--दस इन्द्रियाँ और तीन अन्त:ःकरण कारण के रूप में ( कारणाख्या ) कला 
हैं, क्योंकि ये विषयज्ञापन के कारण हैं । दूसरी ओर पाँच महाभूतों और उनके गुणों ( रूप, 
रस, गन्ध, स्पशे, शब्द ) को कार्य के रूप में कला' कहते हैं, क्‍्यं/कि ये इन्द्रियों के कार्य 
हैं । विषय इन्द्रियों के अधीन हैं और इन्द्रियाँ विषयों के अधीन-इस प्रकार ये दोनों 
प्रकार की कलाएँ आपस में एक दूसरे के अधीन हैं। चेतन के अधीन तो दोनों हो हैं । इस 
प्रकार की गणना सिद्ध करतो है कि सांख्य-दर्शन का प्रभाव इन पर पर्याप्त मात्रा में 
है। सांख्य में इन दस और तेरह तत्त्वों के अतिरिक्त पुरुष और भ्रकृृति मिल्ाकार कुल 
पचीस तत्त्व दिखलाये जाते हैं । 

पशुत्वसम्बन्धी पशुः। सो5पि द्विविध:-साञऊजनो निरञजनश्चेति। 
तत्र साञ्जनः शरीरेन्द्रियसम्बन्धी । निरञ्ज नस्तु तद्रहितः। तत्प्रपन्चस्तु 
पच्चार्थभाष्यदी पिकादौ द्रष्टव्य: । 

पशुत्व ( पुनर्जन्मादि गुण ) जिसमें हों वह पशु है। यह भी दो प्रकार का है-- 
साज्जन ( शरीर ओर इच्द्रियों से युक्त ) तथा निरञ्जन ( शरीरेन्द्रिय से रहित )। 
साञ्जन वह है जिसे शरीर और इन्द्रियों से सम्बन्ध हो। जिस सम्बन्ध के द्वारा एक 
सम्बन्धी के धर्म दुसरे सम्बन्धी में भी समझे या कहे जाते हैं उस विशेष सम्बन्ध को साञउजन 
कहते हैं । जीव में शरीर और इच्द्रिय के सम्बन्ध से स्थुछत्व, कारणत्व आदि धर्मों का वर्णन 
होता है अतः वह साथ्जन है। ] निरओ्जन उस सम्बन्ध से रहित होता है। इनका विस्तार 
पर्चार्थभास्यदीपिका ( राशीकरभट्ट के भाग्य पर टीका-- छेखक अज्ञात ) आदि ग्रन्थों में 
देखना चाहिए | 

( ५. कारण और योग का निरूपण ) 

समस्तसृष्टिसंहारानुग्रहकारि कारणम्‌ । तस्थेकस्थापि गुणकमंभेदापे- 

क्षया विभाग: उक्तः 'पतिः साथ: इत्यादिना। तत्र पतित्व॑ं निरतिशयदृक्‌ 


नकुलौश-पाशुपत-दर्शनम्‌ २६५ 


क्रियाशक्तिमत्त्वं तेनेश्व येंण नित्यसम्बन्धित्वमू । आद्यत्वम नागन्तुकश्वयंसम्ब- 
न्धित्वम्‌ू--इत्यादर्शका रादिभिस्तीर्थंकरैनिरूपितम्‌ । 

सारी वस्तुओं की सृष्टि, संहार और अनुग्नह ( कृपा ) करनेवाले तत्त्व को कारण 
( ईश्वर ) कहते हैं । यद्यपि यह एक ही है फिर भी गुण और कम के भेदों' की अपेक्षा 
रखने के कारण इसके विभाग ( 7९7705 ) भी कहे गये हैं--- पति आद्यगुण से युक्त है'** 
*““”इत्यादि । इस सूत्र में पति का अर्थ है निरतिशय ( सर्वोच्च) दकशक्ति और क्रिया- 
शक्ति ( देखें परि० ३ ) से युक्त होकर उसी ऐद्वर्य के द्वारा नित्य सम्बन्ध धारण करना । 
आद्य का अर्थ ऐसे ऐश्वयं से सम्बद्ध होना जो ( ऐश्वयं / आगन्तुक या आकस्मिक न हो 
( प्रत्युत नित्य हो )--इसी प्रकार आदर्श" आदि ग्रन्थों के लेखक तीथंकरों ( शास्त्रप्रव- 
तंकों ) ने इनका निरूपण किया है । 

. -चिकत्तद्वारेणेश्वरसम्बन्धहेतु्योग: ( पाशु० सु० ५१२ )। स च द्विविधः- 
क्रियालक्षण:, क्रियोपरमलक्षणश्रेति । तत्र जपध्यानादिरूप: क्रियालुक्षण:, 
क्रियोपरमलक्षणस्तु निष्ठासंविद्गत्या दिसंज्ञितः । 

चित्त ( जीव के बोधात्मक गुण-विशेष ) के द्वारा [| जीव का ] ईश्वर के साथ जो 
सम्बन्ध होता है उसके कारणों को योग कहते हैं । यह भी दो प्रकार का है--क्रिया से युक्त 
और क्रिया की निवृत्तिवाला । जप, ध्यान आदि के रूप में जो योग ( जीवेश्वर सम्बन्ध 
करानेवाला ) है उसे क्रियायुक्त योग कहते हैं [ क्योंकि इसमें कुछ काम करना पड़ता है ] 
क्रिया की निवृत्तिवाला योग वहु है जिसकी संज्ञाएँ निष्ठा ( महेंश्वर में अविचल भक्ति ), 
संवित्‌ ( तत्त्वज्ञान ), गति ( शरणागति ) थादि हैं । 

( ६० विधि का निरूपण ) 

धर्मार्थलाधकव्यापारों विधि:ः। च द्विविध:-प्रधानभूतो ग्रुणभूतश्च । 
तत्र प्रधानभूतः साक्षाउ्धमंहेतुश्चर्या । सा द्विविधा--ब्रतं द्वाराणि चेति। तत्र 
भस्मस्नानशयनोपहारजपप्रदक्षिणानि ब्रतम्‌ । तदुक्त भगवता नकुलीशेन-- 
भस्मना त्रिषवर्ण स्नायोत, भस्मनि शयीत ( पा० सु० १८ अग्रतः ) 
इति । 

अन्नोपहारो नियमः | स च षडड्भ:। तदुक्त सृत्रकारेण--हसित-गी त- 
नृत्य-हुडुक्का र-नमस्कार-जप्यषड ज्भोपहा रेणोपतिष्ठेतेति । 

धर्म ( महेश्वर ) रूपी अर्थ, ( लक्ष्य ) की सिद्धि करने के लिए ( महेश्वर के समीप 
पहुंचाने के लिए ) जो भी व्यापार या कम करें वह विधि है। [ विधान होने के कारण 
इसे विधि कहते हैं । | इसके दो भेद हैं -प्रधान विधि और गौण विधि । प्रधान विधि वह 
। है जो साक्षात्‌ धर्भ का कारण हो, इसे चर्या भी कहते हैं। इसके भी दो भेद हैं--त्रत और 


१. गुण--सपव, रजस, तमस्‌ । कर्म --सष्टि, पालन, संहार । 


रद सर्वद्शनसं ग्रहे- 
द्वार । भस्म से स्नान, भस्म में शयत, उपहार, जप और प्रदक्षिणा--ये ब्रत हैं। भगवान्‌ नकु- 


लीश ने कहा है--भस्म से तीन समय ( प्रातः, मध्याह्ल, सब्ध्या ) स्‍्तान करे ( लेपन 
करे ), भस्म में ही शयन करे, इत्यादि । 


यहाँ उपहार का अर्थ है नियमों का पालन । इसके छह अंग है जेसा कि सूत्रकार ने 
कहा है--हसित, गीत, नृत्य, हुडुक्कार ( एक प्रकार की ध्वनि ), नमस्कार और जप्य-- 
इस' षडंग उपहार के द्वारा पूजा करे। 

तत्र हसितं नाम कण्ठोष्ठपुटविस्फूर्जनपुरःसरम्‌ अहहेत्यट्रह्ासः । गोत॑ 
गान्धर्वशास्त्रसमयानुसारेण महेश्वरसंबन्धिगुणधर्मादिनिमितानां चिन्त- 
नम्‌। नृत्यमपि नाटचशास्त्रानुसारेण हस्तपादादीनासुत्क्षेपणादिकम ज्भ- 
प्रत्यद्भोपाज्रसहित॑ भावाभावसमेतं च॒प्रयोक्तव्यम्‌। हुडक्‍्कारो नाम 
जिद्दातालुसंयोगाश्षिष्पाद्यमान: पुण्यो वृबनादसद्शों नादः। हुडुगिति 
शब्दानुकारो वबडितिवत्‌ । यत्र लौकिका भवन्ति तत्रेतत्सवें गूढं प्रयोक्त- 
व्यम्‌ । शिष्टं प्रसिद्धम्‌ । 

हसित ( ॥.2प५४॥४४७ ) का अर्थ है कण्ठ और ऑऔष्ठपुटों को हिछा-हिलाकर 'अहह! 
ध्वनि करते हुए अट्टृहास करता । गान्धवं-शस्त्र ( संगीत विद्या ) की परम्परा ( समय ८८ 
प्रसिद्ध, आचार, (०7एआधं०० ) के अनुम।र मह॒श्वर से सम्बद्ध गुण और धर्म आदि 
निमित्तों का चिन्तने करना ही गीत ( 5०78 ) है | नाटबशस्त्र $लंथा८० रण 'ब्राव- 
+एा89 ) के अनुसार हस्त-पादादि का ऊपर फेंकना आदि अपने अंगों, प्रत्यंगों और 
उपांगों के साथ करें; जिसमें भाव ( आन्तरिक ) का अभाव ( हाव या अभिव्यक्ति ) भी 
रहें, यही नृत्य है। [ नाट्यशास्त्र के नियमों से नृत्य को सीमित करना अनिवायं है। 
हस्तोत्क्षेपण, पादोत्क्षेपण आदि की भी विभिन्‍न मुद्राएँ हैं जिनमें हृदय की भावनाएँ बाह्य 
मुद्राओं द्वारा अभिव्यक्त होती हैं । इसका विस्तृत विवरण भरत ने नाटचशास्त्र में किया 
है । नृत्य के आचार्य स्वयं महेश्वर हैं जिनका नाम नटराज भी है अतः इनकी प्रसन्नता 
के लिए नृत्य की अनिवा्यंता स्वतः सिद्ध है। ] हुडुक्कार उस नादविशेष को कहते हैं जो 
वृषभ ( साँड़ ) की आवाज की तरह का है तथा जिह्ना और तालु ( चवर्ग का उच्चारण- 
स्थान ) के संयोग से उत्पन्न होनेवाला जो पुण्यप्रद शब्द है। हुडुक्‌' शब्द वास्तव में 
“वषट्‌' की तरह ही [ एक अव्यक्त ] ध्वनि का अनुकरण करनेवाला शब्द है। 

जहाँ पर लौकिक पुरुष ( सामान्य जन ) विद्यमान रहें, वहाँ पर इन सबों का प्रयोग 
गुप्त रूर से करना चाहिए [ क्योंकि प्रत्यक्षतः लोगों के सामने करने पर लोग मूर्ख 
कहकर उपासक को अपने ब्रत से भ्रष्ट कर सकते हैं। इसलिए ब्रतचर्या को गोपनीय 
रखें या एक,न्त में ही ये सब किया करें। एकन्‍्तत। ही रखते के लिए क्राथनादि द्वारचर्याओं 
की आवश्यकता पड़ती है जिन्हें हम इसके बाद देखेंगे । ] अवशिष्ट [ दोनों ब्रतचर्याएँ-- 
जप और नमस्कार ] तो प्रसिद्ध ही है । 


नकुलीश-पाशुपत-दरशेनम्‌ २६७ 


द्वाराणि तु क्राथन-स्पन्दन-मन्दन-श्यू ड्रा रणावितत्क रणावितद्भाषणानि । 
तत्रासुप्तस्यैव सुप्तलिद्धप्रदर्श ऋ्राथनम्‌। वाय्वभिभृतस्थेव शरीरावय- 
वानां कम्पनम्‌ स्पन्दनम्‌ । उपहतपादेन्द्रियस्थेव गसनम्‌ सन्दनम्‌ ।. रूप- 
यौवनसम्पन्नां कामिनोसवलोक्यात्मानम्‌ कासुकमिव येविलासे: प्रदर्शयति 
तत्‌ श्यूज्भा रणम्‌ । 

द्वारचर्याएँ ( बाह्य प्रदशंत के योग्य मुद्राएँ) ये हैं--क्राथन ( खर्राट भरना, 
87० ) स्पन्दन (देह कॉंपकपाना ॥7०»॥॥॥8 ), मन्दन ( लड़खड़ाकर चलना 
[्रज़ाा8 ), शंगारण ( विलास का प्रदर्शन ), अवितत्करण ( उलटा-सीधा काम करना ) 
और अवित-द्भाषण ( अनाप-शनाप बकना चिए98७786 ६7.8 ) । 

बिना नींद आये ही ( जगे हुए ही ) सोये हुए व्यक्ति के समान चेष्टाएँ ( आँखें 
बन्द करना, खर्राठे भरना थादि ) प्रदर्शित करना ऋथन है। वायुरोग से अभिभूत 
व्यक्ति की भाँति अपने शरीर के अंगों को कँपाना स्पन्दन कहलाता है। टूटे हुए पेर 
वाले व्यक्ति की तरह लड़खड़ाकर चलना मन्दन है। रूप ( सौन्दर्य ) और यौवन से 
सम्पन्न किसी कामिनी को देखकर अपने को कामुक के समान प्रदर्शित करते हुए ( साधक 
जब कामुकों के योग्य जिन-जिन विलासों का प्रदर्शत करता है वे श्युंगारण हैं। ( दे० 
पा० सू० ३॥१२-१७ ) [ वास्तव में उपासक इन दोषों से मुक्त है, किन्तु छोगों की 
अपने पास से अलग करने के छिए वह उक चेष्टाएँ दिखलाता है। अभी भी बहुत 
से ऐसे साधक भारत में विद्यमान हैं । | 


कार्याकायंविवेकविकलस्येव._ लोकनिन्दितकर्मक रणमवितत्करणम्‌ । 
व्याहतापार्थकादिशब्दोच्चा रणमवितज्भाषणमिति । 

गुणभूृतस्तु विधिश्रर्यानुग्राहको&नुस्नानादिः भैक्ष्योच्छिष्टादिनिमिता- 
योग्यताप्रत्ययनिवुत्यर्थं: । तदप्युक्त॑ सुत्रकारेण--अनुस्नाननिर्माल्यलिंड्- 
धारीति। 

क॒तंव्य और अकतेव्य की विवेचना करने में असमर्थ व्याक्ति की तरह लोगों के द्वारा 
निनन्‍्दनीय कर्म करना अवितत्करण है। परस्पर विरोधी, निरर्थक आदि शाब्दों को 
बकते फिरना अवितद्भाबषण कहलाता है। [ इस प्रकार प्रधान विधि का वर्णन, 
समाप्त हुआ | | 

चर्या के अनुग्राहक ( सहायक ) अनुस्तान आदि को गौण विधि कहते हैं । इसका 
प्रयोग इसलिए होता है कि भिक्षान्न-भोजन, उच्छिष्ठ-भोजन आदि के द्वारा शरीर में जो 
अयोग्यता ( अपवित्रता ) आ जाती है उसका निवारण इस विधि के द्वारा ही होता है। 


सूत्रकार ने यह भी कहा है--अनुस्तान, निर्मल्य और छिझ् का धारण करनेवाला 
| पवित्र होता है |। 


२६८ सर्वेद्शनसं ग्रहे- 


विशेष --प्रधान विधि ( या चर्या ) का पालन अयवित्र अवस्था में नहीं किया जाता । 
भोजन के अनन्तर बिना स्नान किये हुए उल्छिष्टादि अन्नजनित दोष रहते हैं। अतः अप- 
वित्र दशा में योग्यता के अभाव में चर्या का अधिकार नहीं रहता । मलमृत्र-त्याग के बाद 
भी वही बात है। यह अपविज्नता अनुस्तान आदि गौण विधियों से दुर की जा सकती है । 
अनुस्तान स्तान का प्रतिनिधि है जिसमें जलस्प्ं, आचमन, भस्मस्नान आदि हैं । ब्रतों में 
पढ़ा गया भस्मस्वान तीनों कालों में विहित है, वह नित्य है जब कि यहाँ का भस्मस्नान 
नेमित्तिक ( 0०८४»०४०। ) है | अनुस्तान के अनन्तर पवित्र होकर निर्माल्य और भस्म 
धारण करें । जब तक ये शरीर में हैं तव तक उपासक अपवित्र नहीं हो सकता । तन्त्रसार 
में कहा है--निर्माल्यं शिरस। धाय॑ सर्वाज्जे चानुलेपनम्‌ । 

( ७. समासादि पदार्थ और अन्य शास्त्रों से तुलना ) 


तत्र समासो नाम धर्मिमात्राभिधानम्‌ । तच्च प्रथमसूत्र एवं कृतम्‌ । 
पच्चानां पदार्थानां प्रमाणतः पत्चाभिधानं विस्तर: । स खलु राशीक रभाष्ये 
द्रष्टव्य:। एतेषां यथासम्भवं लक्षणतोड्सडूरेणाभिधानं विभाग: । स तु 
बिहित एवं । 

[ ऊपर सर्वज्ञत्व का लक्षण करते हुए समास, विस्तर, विभाग और, विशेष जैसे शब्दों 
क। प्रयोग किया गया था। अब उन छाब्दों की व्याख्या की जातो है। केवल धर्मियों 
( पदों ) का नाम भर छे लेना समास कहलाता है । ऐसा प्रथम सूत्र में ही किया गया 
है | कि पाँचों पदार्थों क। चतुराई से नाम के लिया गया है ]। पाँचों पदार्थों का प्रामा- 
णिक रूप में विस्तारपू्वंक ( पच्च ८ विस्तार ) नाम लेना विस्तर है। इसे राशीकर- 
भाष्य ( सम्भवत: कौण्डिन्य-भाष्य ) में देखना चाहिए। इन सबों का यथासम्भव लक्षण 
दिखलाते हुए, एक दूसरे पदार्थ से बिना मिलाये हुए (स्पष्ट रूप से ), वर्णन करना 
विभाग कहलाता है | इसका विधान तो इस शाख्र में हुआ ही है । 

शास्त्रान्तरेभ्योष्मीषां गुणातिशयेन कथन विशेष: । तथा हि--अन्यत्र 
दुःखनिवृत्तिरेव दुःखान्त: । इह तु पारमंश्वयंप्राप्तिश्न । अन्यत्राभुत्वा भावि 
कार्यम्‌ । इह तु नित्य पश्चादि। अन्यत्र सापेक्ष कारणम्‌ । इह तु निरपेक्षो 
भगवानेव । अन्‍्यत्र कंवल्थादिफलको योग: । इह तु पारमंश्वयंदुःखान्त- 
फलक: । अन्यत्र पुनरावृत्तिरूपस्वर्गादिफलको विधि: । इह पुनरपुनरावृत्ति- 
रूपसामोप्यादिफलक: । 

दूसरे शास्त्री ( न्याय आदि ) से इस शास्त्र में कथित इन वदार्थों के गुणों के पार्थक्य 
का वर्णन करना विशेष कहलाता है। [ पाशुपत-शास्त्र में जिन पाँच पदार्थों का वर्णन 
हुआ है उनके लक्षण दूसरे शास्त्रों में तथक्‌ रूप में दिये गये हैं। इस शाञ््र के लक्षणों से 
उन लक्षणों की तुलना करके अपने लक्षणों को श्रेष्ठ श्रद्ध करना ही विशेष कहलाता है । 
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स्मरणीय है कि सर्वज्न पाँचों पदार्थों को. समास, विस्तर, विभाग और विशेष के साथ ही 
जानता है। अब्र अन्य शास्त्रों से अपने शास्त्र की विशेषताएँ बतलाई जायेगी । ] 

उदाहरणत:, ( १ ) दूसरे शास्त्रों में दु:ख से मुक्त हो जाना ही दुःखान्त ( .0&/8- 
धं०० मोक्ष ) है. किन्तु अपने ( पाशुषत ) झास्त्र में परम ऐश्वर्य की प्राप्ति भी होती है। 
(२ ) दूसरे शास्त्रों में कार्य वह है जो पहले विद्यमान न हो, पीछे ( कारणकादि के व्यापारों 
( प्रयासों ) से ] उत्पन्न हो ( अर्थात्‌ काय॑ अनित्य है )। किन्तु अपने शास्त्र में पशु आदि 
नित्य पदार्थों को कार्य कहते हैं। ( ३ ) अन्य शास्त्रों में कारण सापेक्ष होता है ( जेसे 
बेदान्त में धर्माधर्म की अपेक्षा रखनेवाला ईश्वर ) जब कि इस शास्त्र में निरपेक्ष भगवान्‌ 
ही कारण होता है। (४) दूसरे शास्त्रों में योग वह है जो केवल्य की प्राप्ति करा दे 
( जैसे योगशास्त्र में कहा गया है कि जब चेतन बुद्धि आदि उपाधियों से रहित होकर अपने 
स्वरूप में अवस्थित होता है तब पुरुष को केवल्य मिलता है जो योग से संभव है )। इस 
शास्त्र में योग उप्ते कहते हैं जो परम ऐश्वयं से युक्त दुःखान्त ( मोक्ष ) देता है। ( ५ ) 
अन्य शास्त्रों में ( जेसे मीमांसा में ) विधि वह है जो स्वर्ग आदि ऐसा फल प्रदान करे 
जिस ( फल ) की आवृत्ति ( निवृत्ति ) फिर हो जाय, लेकिन इस शास्त्र में विधि से 
सामीप्य आदि फल मिलता है जिसका नाश संभव नहीं । [ ईश्वरसामीप्य पाकर फिर वहाँ 
से लौटना नहीं है, मीमांसा की विधियों के अनुसार काम करने के बाद स्वगंफल मिलता 
है किन्तु वह क्षणिक होता है--पुषण्य क्षीण होने पर फिर मत्यंछोक में आना ही पड़ता है । ] 

विशेष--पाशुपत-शास्त्र का विशेष” बहुत महत्त्वपूर्ण है। यदि सभी दाशंनिक 
अपने-अपने दर्शनों का विशेष व्यक्त करते तो बड़ा ही सुन्दर होता । विज्ञापन और पदार्थ- 
ज्ञान दोनों का अभृत समन्वय होता । यह विशेष पाशुपत-दर्शन को विशिष्ट भूमि पर स्था- 
पित करता है जिससे अन्य सम्प्रदायों की अपेक्षा पाशुपत-शास्त्र की अपनी विशेषताएँ 
स्पष्ट व्यक्त होती हैं । ; 


( ८. निरपेक्ष ईश्वर की कारणता ) 


ननु महदेतदिन्द्रजालं यप्तिरपेक्ष: परमेश्वरः कारणमिति। तथात्वे 
कमंवेफल्यं स्वकार्याणां समसमयसमुत्पाद भ्रेति दोषद्वयं प्रादु ष्यात्‌ । 

सेव सन्येया: । व्यधिकरणत्वात्‌ । यदि निरपेक्षस्थ भगवत: कारणत्वं 
स्यात्तहि कमंणों वेफल्ये किसायातम्‌ ? प्रयोजनाभाव इति चेत-कस्य 
प्रयोजनाभाव: कं वेफल्ये कारणम्‌ ? कि कमिण:, कि वा भगवतः ? 

यह शंका होती है कि यह बहुत बड़ा इच्द्रजाल ( झूठी बात, इन्द्रियों की आन्ति, 
ईश्वर की माया ) है कि निरपेक्ष ( १७४०प० ) परमेश्वर को [ पाशुपत-दर्शन में | 
कारण मानते हैं, क्योंकि ऐसा करने पर दोष उत्पन्न होंगे--सभी कर्म निष्फल होंगे तथा 
सभी कार्य एक साथ ही उत्पन्न होने लग जायेंगे। [ यदि ईश्वर निरपेक्ष या बिल्कुल - 
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स्वतन्त्र होकर कार्य करता है तब तो प्राणियों के द्वारा किये जानेवाले धर्म या अधर्म का 
बिना विचार ही किये फल देता होग। । ऐसी दशा में पुण्य या पाप कम तो व्यर्थ ही हैं । 
काये की उत्पत्ति में हाथ न बेटाने के कारण सभी काये अपने-आप एक ही साथ उत्पन्न 
होने लगेंगे । दूसरी ओर यदि ईश्वर को सापेक्ष मान के तो ये कठिनाइयाँ स्वयं हल हो 
जायें, क्योंकि ईश्वर के द्वारा सुख-दुःख का संपादत होगा और कर्मों की सफलता मानी 
जायगी । यदि सभी कम एक साथ नहीं किये जायेंगे तो उनको फलप्रात्ति भी एक साथ 
नहीं होगी । यही कारण है कि वेदान्त में ईश्वर को धर्माधमपिक्षी मानते हैं। ( ब्र० 
स्‌० २!१।३४ ) | 

पाशुपत-दर्शनवाले कहते हैं कि आप छोग ऐसा न समझें क्‍योंकि दोनों के ( ईश्वर 
और प्राणियों के ) कार्यक्षेत्र के आधार अलूग-अलछग हैं । [ प्राणियों के ढ्वारा किये गये 
: कर्मों से उत्पन्न अदृष्ट प्राणियों पर ही आधारित है। संसार की उत्पत्ति का व्यापार 
ईश्वर पर आधारित है। दूसरी जगह का अदृष्ट दूसरी जगह के : व्यापार पर कंसे अपनी 
छाप दें सकता है ? संसारोत्यत्ति और कर्मफल बिल्कुल पृथक हैं--एक दूसरे से क्‍या 
लेना-देना ? अतः निरपेक्ष ईश्वर को ही कारण बनाना ठीक है। ] 

यदि निरपेक्ष भगवान्‌ को ही संसार का कारण मानें और कर्म की विफलता माननी 
पड़े तो क्या आपत्ति है ( क्या फल पड़ेगा )? यदे आप कहें कि ऐसा करने से कोई प्रयो- 
जन ही नहीं रहेगा, तो हम फिर पूछेंगे कि कर्म को विफल मानने में कारण-स्वरूप किसका 
प्रयोजनाभाव रहेगा ? क्या कम करनेवाले प्राणी के प्रयोजन का अभाव कर्म की विफलता 
का कारण होगा या भगवान्‌ ( संसारोत्ययदक ) के प्रयोजन का अभाव ? 

नाच: । ईश्वरेच्छानुगृहीतस्य कर्मण: सफलत्वोपपत्ते: । तदननुगहीतस्य 
ययातिप्रभ्नतिकमंवत्‌ कदाचिन्निष्फलत्वसंभवाच््च । न चेतावता कर्मसु अप्र- 
वृत्तिः । कर्षकादिवदुपपत्ते: । ईश्वरेच्छायतत्त्वाच्च पशुनां प्रव॒त्तेः । 

पहला विकल्प ( कि कर्म करनेवाले प्राणी की प्रयोजन-धूल्यता कमंवेफल्य का कारण 
है ) तो हो ही नहीं सकता । ईश्वर की इच्छा से अनुगहीत होने ( $००9०7८०० ) पर 
ही कर्म की सफलता निर्भर करती है। ईश्वर की इच्छा से सम्पादित न होने पर कभी- 
कभी ययाति आदि पुरुषों के कर्म की तरह हमारे कर्म भी निष्फल हो जा सकते हैं । 
[ ईश्वर तो कर्म से निरपेक्ष रहकर ही जगत्कारण बनता है, किन्तु कर्म को हरेक दशा में 
ईष्वरसापेक्ष होना पड़ता है। कृषि-कर्म में अंकुर उत्पन्त करने की सामथ्यं भेघ पर निर्भर 
है, किन्तु मेघ कृषि-कर्म से निरपेक्ष है। जीव तीन प्रकार का कर्म करता है--कुछ कर्मों 
से ईदवर प्रसन्‍त होता है, कुछ कर्मों से कुद्ध होता है और कुछ कर्मों पर उदासीन रहता 
है । प्रथम दो कम तो फल देते ही हैं, भले ही वह अच्छा फल हो या बुरा । किन्तु अन्तिम 
क्रम निष्फल होता है। जिस कर्म को वह अनुश॒हीत या स्वीकार नहीं करता उसका फल 
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नहीं मिलता । फिर भी इससे कोई क्षति नहीं है। | इससे ( कर्म के निष्फल होने पर ) 
भी कर्मों में अप्रवृत्ति नहीं होती, क्योंकि किसान आदि के उदाहरणों से इसकी पुष्टि हो 
जाती है। ईश्वर की इच्छा के अधीन ही पशुओं की प्रवृत्ति होती है। [ आशय यह है कि 
जहाँ ईश्वर उदासोन रहता है उन कर्मों का फल नहीं मिलता | परन्तु यह कोई पहले से 
नहीं जानता कि इस कर्म के प्रति ईश्वर उदासीन है। परिणाम यह होता है कि कर्म के 
निष्फल होने पर लोग फिर से उसके सम्पादन में लगते हैं। खेती खराब हो जाने पर भी 
किसान उसमें फिर लूगता है--उसे यह ज्ञान कहाँ कि खेती फिर खराब होगी । यदि कोई 
पहले से कमंवेफल्य का ज्ञान रखे तब उसे करेगा ही नहीं । इसलिए यह कहना कि प्राणी 
का प्रयोजनाभाव ही कमंवेफल्य का कारण है, ठीक नहीं । प्राणी में प्रयोजन ( लक्ष्य 
(०४४९ ) रहने पर भी तो कर्म निण्फल हो जाता है। ईश्वर की इच्छा पर ही कम 
निर्भर करते हैं। स्मरण रखना है कि फलदान के दो स्रोत हैं--ईश्वर और कर्म । ईश्वर 
के द्वारा दिये गये फल में कर्म की अपेक्षा नहीं है जब कि कर्म के द्वारा मिलनेवाले फल में 
ईश्वर की अपेक्षा रहती है। न तो ईइवर के स्वातन्त्य की हानि ही होती है और न जीव 
की अप्रवृत्ति ही देखी जाती है। ] 

-नापि द्वितीयः। परमेश्वरस्प पर्याप्तकामत्वेन कर्मसाध्यप्रयोजनापे- 
क्षाया अभावात्‌ । यदुक्तं समसमयसमुत्पाद इति, तदप्ययुक्तम्‌ । अचिन्त्य- 
शक्तिकस्य परमेश्वरस्य इच्छानुविधायिन्या अव्याहतक्रियाशक्त्या कार्ये- 
कारित्वाभ्युपगमात्‌ । तदु क्त सम्प्रदायविद्धि :-- 

९. कर्मादिनिरपेक्षस्तु स्वेच्छाचारी यतो हायम्‌ । 
ततः कारणतः शास्त्रे सर्वकारणकारणम्‌ ॥ इति। 


दूसरा विकल्प ( कि ईइवर में प्रयोजन न होना ही कर्म की विफलता का कारण है ) 
भी ठीक नहीं है। परमेश्वर की सारी कामनाएँ परिवृर्ण हैं अत: कर्म के द्वारा उत्पन्न 
होनेवाले प्रयोजन की उसे अपेक्षा नहीं रहती । [ ईश्वर कर्मनिरपेक्ष है, कर्म-सम्बन्धी कोई 
भी इच्छा उसमें नहीं है। इस प्रकार कर्म की विफलता का कोई कारण नहीं है। निरपेक्ष 
ईश्वर की कारणता पर इसका कोई प्रभाव नहीं पड़ता । ] 

दूसरा आरोप जो लगाया गया है कि सभी कार्यों का उत्पादन एक ही साथ होने 
लगेगा यह भी ठीक नहीं है। परमेश्वर की शक्ति अचिन्तनीय है, उसकी क्रियाशक्ति 
अव्याहत है ( कहीं भी कुष्ठित नहीं होती ) जो उसकी इच्छा का ही अनुसरण करती है । 
परमेश्वर की इस दाकित में कोई भी कार्य करने की शक्ति है। सम्प्रदाय के वेत्ताओं ने 
कहा है-- 

चूँकि वह ( ईदवर ) कर्मादि से निरपेक्ष ( स्वतन्त्र ) है, अपनी इच्छा के अनुसार 
काये करनेवाला है । इसी कारण से शास्त्र में उसे सभी कारणों का कारण कहा गया है। 


२७२ सर्वेदर्शनसंप्रहे- 


( १०. ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष-प्राप्ति ) 


ननु दर्शनान्तरेषपीश्वरज्ञानान्मोक्षो लभ्यत एवेति कुतोषस्य विशेष इति ' 
चेत्‌-मैवं वादोः। विकल्पानुपपत्ते:। किसीश्वरविषयज्ञानमात्रं निर्वाण- 
कारण कि वा साक्षात्कार: अथवा यथावत्तत्वनिश्चय ? 


नाच:--शास्त्रमन्तरेणापि प्राकृतजनवद्‌ 'देवानामधिपों महादेवः” इति 
ज्ञानोत्पत्तिमात्रेण मोक्षसिद्धों शात्राभ्यासवेफल्यप्रसड्भात्‌ । नापि द्वितीयः- 
अनेकसलप्रचयोपचितानां पिशितलोचनानां पशुनाम्‌ परमेश्व रसाक्षात्का- 
. रानुपपत्ते: । ह 
कोई यह पूछ सकते हैं कि दूसरे दर्शनों में भी तो ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष मिलता ही 
है, इस पाशुपात-दर्शन में क्या विशेषता है? हम कहेंगे कि ऐसा मत कहो । नीचे दिये गये 
विकल्पों में [ किसी के द्वारा भी तुम्हारी बात ] सिद्ध नहीं होगी। निर्वाण या मोक्ष का 
कारण वास्तव में क्या है--ईहवर के विषय में केवल ज्ञान प्राप्त कर लेना या उसका 
साक्षात्कार ( दशशंन ) करना या यथार्थ रूप से ( जेसी वस्तुस्थिति है ) तत्त्वों का 
निर्णय करना ? ह 
पहला विकल्य तो ठीक नहीं है क्योंकि बिना शास्त्र के भी साधारण व्यक्तियों की तरह, 
महादेव देवताओं के राजा हैं” केवल इसो ज्ञान की उत्पत्ति से ही मोक्ष की सिद्धि हो 
जायेगी, शास्त्रों का अभ्यास करना निष्फल है। 
दूसरा विकल्य भी नहीं ही ठीक है । अनेक प्रकार के मलों के समूह से भरे हुए तथा 
मांस की आँखोंवाले पशु ( जोव ) परमेदवर का साक्षात्कार कर सकेंगे, यह असम्भव है। 
'तृतीयेब्स्मन्मतापातः । पाशुपतशास्त्रमन्‍्तरेण यथावत्तत्वनिश्चयानुप- 
पत्ते: । तदृक्तमाचार्ये:-- 
१०. ज्ञानमात्रे वृथा शास्त्र साक्षाद दृष्टिस्तु दुलंभा। 
पञच्चार्थादन्‍नयतो नास्ति यथावत्तत्त्वनिश्वयः ॥ इति । 


तस्मात्पुरुषार्थकाम: पुरुषधौरेये: पन्चार्थप्रतिपादनपरं पाशुपतशास्त्र- 
साश्रयणी यसिति रसमणीयम्‌ ॥। 


इति श्रोमत्सायणमाधवाये सर्वदर्शनसंग्रहे 
नकुलीशपाशुपतदर्शनम्‌ ॥ 





तीसरे विकल्प को स्वीकार करने पर तो फिर हमारे ही दर्शन में आना पड़ेगा। 
पाशुपतशास्त्र के बिना तत्त्वों का यथार्थ निश्चय नहों हो सकता । इसी बात को आचार्यों ने 
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इस प्रकार कहा है-- यदि ज्ञान मात्र से [ मोक्ष मिलता है | तो शात्र व्यर्थ हो जायेंगे, 
ईदवर का साक्षात्‌ दर्शत करना दुर्लभ ही है; तत्वों का यथार्थ निश्चय पड्चर्थ ( पाँच 
पदार्थों का प्रतिपादक पाशुपतशात्न ) के बिना हो ही नहीं सकता इसलिए पुरुतार्थ की 
कामना करनेवाले उत्तम पुरुषों को पाँच पदार्थों का प्रतियादन करनेवाले पाशुपत-शास्त्र का 
आश्रय लेना चाहिए---यही अच्छा है। 
इस प्रकार श्रीमानु सायण माधव के सर्वदर्शनसंग्रह में 
नकुलीश-पाशुपत-दर्शन [ समाप्त हुआ । 
इति बालक्विनोमाश डूरेण रचिताया सर्वेदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां नकुलीशपाशुपतदरशनमवसितम्‌ ॥ 


१८ स० सं० 


की 
शेव -दर्शन 
म्‌ 
पाश: पशु: पतिरिति त्रित्तयेन सर्व 
व्याप्त॑ स एवं भगवाड्छिव ईश्वरोछ5त्र । 


कर्मायपेक्षत इतोह विशेषणेन 
युक्त .. तमेव पतिमीश्व ररूपमी डे ॥---ऋषि: । 


(१. शंवागमसिद्धान्त के तीन पदार्थ ) 


तसिमं परमेश्वर: कर्मादिनिरपेक्ष: कारणमिति' पक्षं वेषम्य-नंघ्‌ ण्य- 
दोषदूषितत्वात्‌ प्रतिक्षिपन्तः केचन माहेश्वरा: शेवागमसिद्धान्ततत्त्वं यथा- 
वरदीक्षमाणा:, 'कर्मादिसापेक्ष: परमेश्वर: कारणमिति' पक्ष कक्षोकुर्वाणा:, 
पक्षान्तरमुपक्षिपन्ति-पतिपशुपा शभेदात्‌ त्रयः पदार्था इति। तदुक्तम्‌ 
तन्त्रतत्त्वज्ञे :-- 

१. त्रिपदार्थ चतृष्पादं महातन्त्र जगदगुरु: । 
सूत्रेणकेन संक्षिप्य प्राह विस्तरतः पुनः ॥ इति। 

कुछ माहेश्वर ( महेश्वर-सम्प्रदाय के दार्शनिक ) इस उपयुक्त ( पाशुवत ) पक्ष को 
स्वीकार नहीं करते कि 'कर्मादि से अथक्‌ रहकर परमेश्वर संसार का कारण है! । यह पक्ष 
इसलिए तिरस्करणीय है कि इसे स्वीकार करने में दो दोष आते हैं--वेषम्य ( अर्थात्‌ 
जीवों के सुख-दुःख के सम्बन्ध में ईइवर की दृष्टि असमान या पक्षपाती रहेगी, कुछ जीव 
अपने-आप दुःख ही दुःख भेलेंगे दूसरे सुखोपभोग करेंगे--ईइवर कारण होने पर भी 
देखता रहेगा, छोग उस पर पक्षपात का आरोप करेंगे ही ) तथा निरदंयता ( ईश्वर निर्द- 
यतापूर्वक संसार का संहार करेंगे क्‍योंकि प्राणियों के कर्म से तो ईश्वर को कुछ लेना-देना 
नहीं है )। [ यदि ईश्वर कर्मादिसापेक्ष रहें तो कोई दोष ही न रहे---सुख-दु:ख का उप- 
भोग अपने आप नहीं होगा, प्राणियों के कर्मों का भी फलदान के समय विचार होगा, 
कर्म भी असाधारण कारण रहेंगे; अतः न तो पक्ष पात की भावना रहेंगी क्योंकि कर्मानुसार 
फल मिलेगा, और न निर्दयता का आरोप ईश्वर पर छगेगा क्‍योंकि न्याय होने पर निरदंय 
और सदय कसा ? | ये ( माहेश्वर ) शैवागम ( सभी शेव सम्प्रदायों का मूलग्रन्थ ) के 
सिद्धान्तों के रहस्य को यथार्थ रूप से देखते हैं वे यह पक्ष मानते हैं कि कर्मादे से सम्बद्ध 
( सापेक्ष ) परमेश्वर संसार का कारण है, इस प्रकार दूसरे पक्षों ( मतों ) का प्रस्ताव 
करते हैं--पति ( ईइवर ), पशु ( जीव ) पाश ( बच्चन ) के भेद से पदार्थ तीन हैं । 
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तनत्र का तत्त्व जाननेवाले लोगों ने कहा भी है--संसार के गुरु ने एक सूत्र में हो तीन 
पदार्थों और चार पादों से निरमित महातन्त्र का संक्षेप किया, फिर उसका निरूपण 
विस्तार से किया । 

विशेष--शेवदर्शन के मूल ग्रन्थ हैं शेवागम जिनमें शिवसंहिता, अहिर्वृध्न्य-पंहिला 
आदि प्रसिद्ध हैं । इनके अनन्तर आगरम और यामल ग्रन्थ हैं, जो सभी संस्कृत में हैं। इनके 
अतिरिक्त शेवमत का जो गढ़ तमिक् देश में है, वहाँ की परम्परा में तमिक भाषा में शव 
ग्रन्थ प्राप्त हैं। ८४ सन्‍्तों की बात वहाँ मिलती हैं, जिनमें चार आचार्यो--अप्पार, ज्ञान- 
सम्बन्ध, सुन्दरमृति तथा माणिक्कवाचक ( समय ७वीं-८वीं श० )--का नाम प्रसिद्ध 
है । इन सबों ने इस मत का प्रवत॑न किया । इस प्रकार उत्तरी भारत में जहाँ संस्कृत के 
आगम-ग्रन्थ शेवमत की मूल भित्ति है, वहाँ भारत में उक्त आचार्यों की तमिल रचनाएँ ही 
शेवमत की आधार हैं । इन्हें दक्षिण में लोग दक्षिणी आगमों के समान ही अत्यन्त अभ्यहित 
मानते हैं । वास्तव में शेवमत अभी दक्षिण में ही जीवित है । इन ग्रन्थों को दक्षिण में 'शैव- 
सिद्धान्त या 'शेवागम” भी कहते हैं। वहाँ प्रसिद्ध है कि शिव ने अपने पाँच मुखों से 
२८ तंत्रों का आविर्भाव किया । उनकी संख्या निम्नलिखित है-- 

( १ ) सद्योजात मुख से--कामिक, योगज, चिन्त्य, करण, अजित (५ )। 

( २ ) वामदेव मुख से--दीस, सूक्ष्म, सहल्न, अंशुमान, सुप्रभेद ( ५ )। 

( ३ ) अघोर मुख से--विजय, निश्वास, स्वायम्भुव, अनल, वीर (५ )। 

(४ ) तत्युरुष मुख से--रौरव, मुकुट, विमल, चन्द्रज्ञान, बिम्ब (५)। 

( ५ ) ईशान मुख से--प्रोदगीत, छलित, सिद्ध, सन्तान, सर्वोत्तर, परमेश्वर, किरण 

और वातुल ( ८ )। 

अभिनवमुप्त द्वारा रचित तल्त्रालोक की टीका करते समय जयरथ ने इन तन्‍्त्रों का 
उल्लेख किया है। इन तन्‍्त्रों पर भी अनेक टीकाएँ हैं, जिनसे शैवागम साहित्य की विपुलता 
का अनुमान छूग सकता है। इसके अछावे भी सद्योज्योति ( ५०० ई० ) के द्वारा रचित 
नरेश्वरपरीक्षा, रौरवागमतृत्ति तत्त्वसंग्रह, तत्त्वत्रय, भोगकारिका और परमोक्षनिरास- 
कारिका, हरदत्त शिवाचार्य (१०५० ई० ) रचित श्रुतिसूवितमाला और चतुर्वेद- 
तालपयँं-संग्रह, रामकण्ठ ( ११०० ई० ) लिखित मातज़बृत्ति, नादकारिका और सद्यो- 
ज्योति के ग्रन्थों की टीकाएँ, श्रीकष्ठ ( ११२५ ई० ) का रत्नत्रय, भोजराज ( वही 
समय ) तत्त्वप्रकाशिका और रामकण्ठ के शिष्य अघोर शिवाचार्य रचित तत्त्व-प्रकाशिका 
और नादकारिका की वृत्तियाँ--ये ग्रन्थ भी बहुत महत्त्वपूर्ण हैं। सद्योज्योति के अन्विम पांच 
ग्रन्थ, भोजराज की तत्त्व-प्रकाशिका, रामकण्ठ की तादकारिका और श्रीकण्ठ का रत्नत्रय-- 
ये आठ ग्रन्थ अष्टप्रकरण कहलाते हैं। ये सिद्धान्तग्रन्थ शैवागमसंघ से नागराक्षरों में 


प्रकाशित हो रहे हैं। विशेष विवरण देखें--पं० बलदेव उपाध्याय, भारतीय दर्घसा 
४० ५४२०-५२ । 


२७६ स्वेदर्शनसं ग्रहे-- 


अस्थार्थ:--उक्तास्त्रयः पदार्था यस्मिन्सन्ति तत्त्रिपदार्थ, विद्याक्रिया- 
योगचर्याख्या भ्रत्वारः पादा यस्मिस्तच्चतुश्व रणं महातन्त्रमिति। तत्र पशु- 
नामस्वतन्त्रत्वात्पाशानामचतन्यात्‌॒ तह्ठिलक्षणस्थ पत्यु: प्रथममुददेशः । 
चेतनत्वसाधर्म्यात्‌ पशुनां तदानन्तयंम्‌ । अवशिष्टानां पाशानामन्ते विनि- 
वेश इति क्रमनियमः । 

इसका यह अथ है कि उपयुक्त तीन पदार्थ ( पति, पशु, पाश ) जिसमें हैं वह ( महा- 
तंत्र ) त्रिपदार्थ' कहलाता है। विद्या, क्रिया, योग और चर्या ताम के चार पाद ( चरण ) 
भी जिसमें हैं वह महातन्त्र चतुथरण' है । 

तोन पदार्थों में पुर्वापर क्रम--इनमें पशु तो स्वतंत्र ही नहीं है, पाश ( संसार ) 
अचेतन ही है, इसलिए इनसे विलक्षण ( 0)5आंफां।97 ) रहनेवाले ( अर्थात्‌ स्वतन्त्र और 
चेतन ) पति का पहले नाम लिया गया है। [ पति से ] चेतन्य धर्म समान रूप में होने 
के कारण उसके बाद पशुओं ( जीवों ) का नाम छेते हैं । अब बाकी बचे हुए पाश 
( जड़ पदार्थों ) का नाम अन्त में लेते हैं, यही इनके पूर्वापर क्रम का नियम है । 


दोक्षायाः परमपुरुषार्थहेतुत्वात्‌ तस्याश्न पशुपाशेश्व रस्वरूप-निर्णयोपाय- 
भूतेन मन्त्रमन्त्रे श्व रादिभाहात्म्यनिश्चायकेन ज्ञानेन विना निष्पादयितुमशक्य- 
त्वात्‌ तदवबोधकस्य विद्यापादस्य प्राथम्यम्‌ । अनेकविधसाडुदीक्षाविधि- 
प्रदर्शस्य क्रियापादस्य तदानन्त्यंम्‌ । योगेन विना नाभिमतप्राप्तिरिति 
साड्भ्योगज्ञापकस्य योगपादस्य तदुत्तरत्वम्‌। विहिताचरणनिषिद्धवर्जन- 
रूपां चर्या बिना योगोषपि न निर्वहतोति तत्प्रतिपादकस्य चर्यापादस्य 
_चरमत्वमिति विवेक: । 


चार पादों का तारतम्य--दीक्षा ( गुरु से नियमपुरंक मन्त्र. का उपदेश लेना! ) 
से ही परम पुरुषार्थ ( मोक्ष ) को प्राप्ति होती है, किन्तु दीक्षा का निष्पादन ( सम्पादन ) 
उन ज्ञान के बिना सम्भव नहीं है जिस ज्ञान के द्वारा पशु, पाश और ईश्वर के स्वरूप का 
निर्णय होता है ( पदार्थों के निणंय करने का जो उपाय है ), तथा जो ज्ञान मन्त्र, मन्त्रे- 
श्वर आदि की महिमाओं का निर्णय कराता है | [ पशुओं की विशिष्ट सामथ्यं के प्रतिबन्धक 
अनेक पाश हैं, भक्तों के अधिकार के अनुसार ईएवर इन पाशों को मिटाता है। इन सबों 
को जानने पर ही पति, पशु और पाश प्रथक्‌ रूप में समझ में आ सकता है। इसीलिए 
सबसे पहले दीक्षा का उपपादक ( साधक ) ज्ञान या विद्या अपेक्षित है । | 


. १, दिव्यज्ञानं बलो द्यात्कुर्यात्पापस्य संक्षयम्‌ । तस्माद्दीक्षेति सा प्रोक्ता मुनिभिस्तत्त्व- 
वेदिभि: । मन्त्रों का ग्रहण दीक्षा-विधि से ही होता है-- 
ग्रन्थ हप्ट्वा तु मन्त्र वे यो गृद्धाति नराधम: । मन्वन्तरसहख्रेषु निष्कृतिनेंव जायते । 
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ब्फ 


अंगों के साथ अनेक प्रकार की दीक्षाओं की विधियों का प्रद्शंन करनेवाला क्रियापाद 
का वर्णन उसके बाद हुआ है । उसके बाद योगपाद आता है जिसमें सांगयोग का वर्णन 
है, क्योंकि योग के बिना अभिमत वस्तु की प्राप्ति नहों होती । चर्या वह है जिसमें विहित 
कर्म का आचरण तथा निषिद्ध कर्म का वजन ( त्याग ) हो, इसके बिना योग परिरक्‍्व 
नहीं होता, अतः योग के प्रतिपादक चर्यापाद को सबसे अन्त में रखा गया है। यही 
विचार किया जाता है ।[ सर्वप्रथम ज्ञान की आवश्यकता होने से विद्यापाद, फिर दीक्षा- 
विधि के रूप में क्रियापाद, तब दीक्षा का ग्रहण करने के अधिकार की सिद्धि के लिए 
जप-ध्यानादि से युक्त योगपाद और अन्त के योग की सहायता करनेवाली चर्याओं का 
पाद । योग औषधि है तथा चर्या पथ्य । दोनों की परस्पर अपेक्षा है। इसी क्रम से 
शैवागमों में चार पादों का क्रम रखा गया है ।" अब क्रमशः तीन पदार्थों का निरूपण 
आरम्भ होता है । ] | 

( २. 'पति' का निरूपण ) 

तत्र पतिपदार्थ: शिवो5भिमत: । मुक्तात्मनां विद्येश्वरादीनां च यद्यपि 
शिवत्वमस्ति, तथापि परमेश्वरपारतन्त्यात्‌ स्वातन्त्रयं नास्ति। ततश्न तनु- 
करणभुवनादीनां भावानां संनिवेशविशिष्टत्वेन कार्यत्वमवगम्यते । तेन च 
कार्यत्वेनेषां बुद्धिमत्पुवंकत्वमनुमीयत इत्यनुमानवशात्प रमेश्व रप्रसिद्धिरुप- 
पद्चते । 

इनमें 'पति' पदार्थ से शिव का आु्थं समुझ्ञा जाता है। मुक्त आत्मावाले (तथा ) 
विद्य श्वर आदि यद्यपि शिव हैं | ( उनमें शिवत्व गुण है ), तथापि परमेदवर के पराधीन 
होने के कारण वे स्व॒तन्त्र नहीं हैं । [ यह स्मरणीय है कि नकुलीश-पाशुपात दर्शन में मुक्तों 
को शिवत्व-प्राप्ति के साथ स्वतन्त्रता भी मिल जाती है, परतन्त्रता नहीं रहती, किन्तु शेव- 
दर्शन में उनकी परतन्त्रता मानी जाती है । मुक्त आत्मावाले' शब्द विद्यं श्वरादि के विशे- 
षण भी हो सकते हैं और स्वतन्त्र शब्द भी । विद्यंश्वरादि को परा (808०5: ) मुक्ति 
नहीं मिलतो । हाँ, अपरा मुक्ति के अधिकारी तो वे अवश्य हैं। इस प्रकार यह स्पष्ट है 
कि जिस तरह संसार के उत्पादन में परमेश्वर को प्राणियों के कम की अपेक्षा रहती है या 
नहीं, इस विषय में मतभेद है--उसी तरह मुक्‍्तों की स्वतन्त्रता के विषय में भी मतभद 
है । अब परमेश्वर की सत्ता का निरूपण होता है। | 

इसी से शरीर, इन्द्रियों और संसार आदि पदार्थों को कार्य के रूप में हम समझते हे 
क्योंकि इन पदार्थों में अवयव-रचना ( संनिवेश #क्र्यााणा ) की विशिष्ठताएँ हैं ।: 
[ मनुष्य, पशु, पक्षी, लता, पर्वत आदि पदार्थों के अवयवों की रचना में एक नियमितता 
देखते हैं, इससे मालम होता है कि ये कार्य हैं । किसी ने इन्हें उत्पन्न किया है। | चेकि ये 


इन्हें ताछिका में सरिथेद, किरिकेइ, योकम्‌ और ज्ञानम्‌ कहते हैं । 





ग्छ्८ सर्वदशंनसंग्रहे- ंचडे-- 


काय॑ हैं इसलिए किसी बुद्धियुक्त कर्ता ने इनका निर्माण किया है, ऐसा अनुमान होता है-- 
इसी अनुमान के बल से परमेश्वर की प्रसिद्धि की बात सिद्ध हो जाती है । [ कर्ता वह है 
जो इच्छा और प्रयत्न का आधार हो---चिकीर्षाप्रयत्नाधारत्वं कृतृत्वम्‌' । कार्य के पूर्व 
उसकी सत्ता अवश्य होगी और चूंकि कर्ता इच्छा से युक्त होता है अतः इसमें बुद्धि का 
होना अनिवार्य है। संसाररूपी विराट्‌ कार्य के लिए तदनुरूप कर्ता होना चाहिए जो और 
कोई नहीं, परमेश्वर ही है। नेयायिकों के द्वारा भी ईइवर की सिद्धि के लिए यही तके 
प्रस्तुत किया जाता है। देखिए--मंगछाचरणइलोक--१ ( सर्वेदर्शनसंग्रह ) | | 


( २ क. ईश्वर को कर्ता मानने में आपत्ति और समाधान ) 


ननु देहस्येव तावत्कायंत्वमसिद्धम्‌ । नहिं क्वचित्केनचित्‌ कदाचित्‌ देह: 
क्रियमाणो इष्टचर:। सत्यम, तथापि न केनचित्‌ क्रियमाणत्वं देहस्य इष्ट- 
मिति कतूंदर्शनाप्नवो न युज्यते । तस्यानुमेयत्वेनाप्युपपत्ते: । 

तथा हि-देहादिक कार्य भवितुमहंति संनिवेशविशिष्टत्वात्‌ विनश्वर- 
त्वादा घटादिवत्‌ । तेन च कार्यत्वेन बुद्धिमत्युवंकत्वमनुमातुं सुक रमेव । 

[ पूर्वालियों का तर्क है कि | देह कार्य है यही वाक्य पहले असिद्ध है। कारण यह 
है कि कहीं पर किसी ने, कभी भी देह को उत्पन्न होते हुए नहीं देखा । हम ( शेष ) इसे 
मानते हैं, फिर भी किसी ने देह को उत्पन्न होते हुए नहीं देखा' इस आधार पर कर्त्ता की 
सता को अस्वीकार करना टीक नहीं है। किसी कर्ता का होना अनुमान से भी तो सिद्ध 
हो सकता हैं | भडे ही प्रत्यक्ष प्रमाण न मिले ] 

उदाहरण के लिए देखा जाये--देह आदि कार्य हो सकते हैं, क्योंकि अवयवरचना से 
ग्रेविज्वि'ट हते हूँ या नश्वर हैं, जेसे घटादि ( कार्य ) हैं। जब इन्हें कार्य मान लेंगे तो 
फिर क्रिमी वद्धिमान्‌ पुरंष की रचना मानना और आसान ही है। 

विमतं सकतुंक॑ कार्यत्वाद्‌ घटवत्‌ । यदृक्तसाधनं तदुक्तसाध्य॑ यथार्थादि। 
न यदेव॑ न तदेव॑ यथात्मादि । परमेश्व रानुमानप्रासाण्यसा धनमन्यत्रा- 
कारीत्युपरम्यते । 

२. अश्डो जन्तुरनीशोध्यमात्मनः सुखदुःखयो: । 

इश्वरप्रेरितो गच्छेत्स्वर्ग वा श्वश्नभिव वा ॥ 

इति न्यायेन्र प्राणिकृतकम पिक्षया परमेश्वरस्य क्तृत्वोषपत्ते: । 

विवात्पत्त वह्तु ( - यू जुढ्नादि पदार्थ, क्योंकि इन्हीं के विगय में संदेश है कि ये 
प्तुके हैं एा बकत्रेंक ) शफबुक है, क्योंकि वह कार्य है जिस प्रकार घट हुआ करता है | 
जो पथ उक्त साधनवाडे हैं. ( कार्ष हैं ), तने उक्त साथ्य ( सकतृंक ) बाड़े हैं जेगे अर्थ 
( घट, पट ) आदि । जोंग प्रकार का नहीं ( जो सकतूंक नहीं ) वह वेसा नहीं ( वह 
कार्य यड्टी । जैसे आत्मा आदि । [ यहाँ गर साथणमाधत की शेली संक्षेरीकरण की चरम 
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सीमा पर पहुँची हुई है। ऊपर विवाद है कि पदार्थ का कर्ता कोई है कि नहीं । अब 
अनुमान होता है-- 

सारे पदार्थ सकतूंक ( साध्य ) हैं 

क्योंकि वे का हैं, 

जिस तरह घट होता है । 

अनुमान के अनन्तर अन्वय और व्यतिरेक के द्वारा व्याप्ति की स्थापना की जातो है । 
( अन्वय--) जो कुछ भी कार्य ( उक्तासाधव ) है वह सकतूंक ( उक्तसाध्यम्‌ ) होता है 
जेसे घट, पट आदि । ( व्यतिरेक--) जो वस्तु कार्य नहीं, बहू सकतुंक भी नहीं है, जेसे 
आत्मा आदि । ] । 

परमेश्वर के विषय में ( सिद्धि के लिए ) जा अनुमान दिया गया है उसकी वामाणि- 


कता की सिद्धि दूसरे स्थान पर दी गई है, इसलिए यहाँ पर छोड़ देते हैं । | यद्रि शरीर, 
इन्द्रिय, भुवन आदि पदार्थों का कोई भी कर्ता नहीं होता तो अपनी इच्छा से ही सबों की 
उत्पत्ति माननी पड़ती । वेसी दशा में जीव को क्‍या पड़ी थी कि दुःख के साधन ग्रहण 
करता ? वह केवल सुख के साधन ही खोजता किन्तु जीव का इसमें वश चछे तब तो ? 
अतः सुख-दुःख का कोई दूसरा नियन्ता जरूर होगा । प्राणियों के द्वारा किये गग्ने कर्मो की 
अपेक्षा रखते हुए ही ईश्वर संसार का कर्ता है । ] 

जीव अज्ञ है, वह अपने सुख-दुःख को निमंत्रि] करने में असमर्थ है, ईश्वर से प्ररिन 
होकर ही या तो वह स्वर्ग जाता है या नरक (थ्वनश्न )।" इस स्थाय मे प्राणियों के 
कर्मो की अपेक्षा रखते हुए ही ईश्वर का कर्ता होना सिद्ध होता है । 


न च स्वातन्त्रयविहृतिरिति वाच्यम्‌ । करणापेक्षया कर्तु: स्वातन्त्रयविह- 
तेरनुपलम्भात्‌ । कोषाध्यक्षापेक्षस्थः राज: प्रसादादिना दानवत्‌ । यथोक्त॑ 
सिद्धगुरुभि :-- 

३े. स्वतन्त्रस्याप्रयोज्यत्व॑ करणादिप्रयोक्त्ता । 


कतुं: स्वातन्त्रयमेतद्धि न कर्माच्यनपेक्षता ॥ इति ।। 
तथा च तत्तत्कमशयवशाद भोग-तत्साधन-तदुपानादिविशेषज्ञ: कर्तानु- 
मानादिसिद्ध इति सिद्धम्‌ । तबिवमुक्त तत्रभवद्धिबृंहस्पतिभि: - 
४. इह भोग्यभोगसाधनतदुपादानादि यो विजानाति । 
तमृते भवेज्ष होद॑ पुंस्कर्माशयविपाकज्ञम्‌ ।। इति । 
१ तुल० दुर्योधन की यह प्रसिद्ध उक्त -- 
जानामि धर्म न च मे प्रवृत्तिजनाम्शधर्म न च मे निवृत्ति: । 
कैनापि देवेत हृदि स्थितेन यथा तियुकतोंस्थि उथा करोमि ।। 








र्‌८० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


ऐसा नहीं समझें कि [ कर्मों की अपेक्षा रखने से ईश्वर की ] स्वतंत्रता में किसी प्रकार 
की क्षति पहुँचेगी, क्योंकि आज तक ऐसा कभी नहीं पाया गया है कि करणों ( साधनों ) की 
अपेक्षा रखने से कर्ता को स्वतंत्रता में बाधा पहुँची हो । राजा यद्यपि कोषाध्यक्ष की अपेक्षा 
रखते हैं किन्तु अपने ही प्रसाद ( कृपा ) से दान करते हैं। ( कोषाध्यक्ष से दान दिलवाने 
का अर्थ यह नहीं है कि राजा से बड़ा कोषाध्यक्ष ही है और राजा को स्वतन्त्रता नहीं ) । 
जेसा कि सिद्ध गुरु ने कहा है--किसी स्वतन्त्र व्यक्ति में ही ये विशेषताएँ होती हैं कि 
दूसरा कोई उसे प्रयोजित न करे ( काम में न लगा दे वे अप्रयोज्य हों ) तथा स्वयं जो 
कारण ( साधन ) आदि का प्रयोग करे । इसे ही कर्ता की स्वतन्त्रता कहते हैं, यह नहीं 
कि कर्मादि की अपेक्षा न रखनेवाला ही स्वतन्त्र है।” [ यदि ईश्वर स्व॒तन्त्र नहीं होता तो 
उसके प्रयोजक था उस पर आदेश चलानेवाले कुछ प्रयोजक होते । प्रयोजक दो ही काम 
करता है--या तो अपने अभीष्ठट कार्य का विनाश करता है या अनिष्ठ कार्य कराता है। यही 
परतन्त्रता है। लेकिन प्रयोजक कोई चेतन हो तभी परतन्त्रता है, इसलिए कर्मों की अपेक्षा 
न रखना स्वतन्त्रता नहीं है। स्वतन्त्र दूसरों का उपयोग तो करता ही है, इसलिए ईश्वर 
भी कर्ता होकर करण, सम्प्रदानादि कारक-चक्र का खूब उपयोग करता है। ] 

इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि भिन्‍न-भिन्‍न [ पाप-पुण्य ] कर्मो के समूह या आशय के 
फलस्वरूप मिलनेवाले भंग, भोग्य वस्तुएँ ( भोग साधन ) और उनके उपादान आदि को 
विशेष रूप से जानतेवाला कर्ता (ईश्वर ) अनुमान आदि (८-श्रुति-प्रमाण से भी ) से 
सिद्ध किया जाता है। पृज्यपाद बृहस्वति ने उसे इस तरह निरूपित किया है---इस संसार 
में भोग्य, भोग के साधन, उनके उपादान ( प्राप्ति या कारण ) आदि को जो विशेषरूप से 
जानता है उस ( ईश्वर ) के अतिरिक्त पुरुषों के कर्म-समूह के परिणाम का ज्ञाता यहाँ 
कोई नहीं है ।' 

विशेष--'आशय' पाप और पुण्य-रूपी कर्मों के संघात को कहते हैं जो फल मिलने 
के समय तक अन्तःकरण में विराजमान रहता है-आशेरते फलपाकपय॑न्तमन्त:करण इत्या- 
शया: । भोग! का अथ्थ सुख और दुःख से मिलना, भोग के साधन > सुख-दुःख मिलने की 
वस्तुएँ--रोग, शोक, द्रव्यप्राप्ति आदि। उपादान > मिलकर फल देनेवाला कारण 
( जैनाशपको ०६०४९ )। 

अन्यत्रापि-- 

५, विवादाध्यासितं सर्व बुद्धिमत्कतृंपुर्वकम्‌ । 


कार्यत्वादावयोः सिद्धं कार्य कुम्भादिकं यथा ॥। इति । 
सर्वकतुंत्वादेवास्य सर्वज्ञत्व॑ं सिद्धमूं। अज्ञस्थ कारणासम्भवात्‌। उक्त 
च श्रोमन्प्ृगेल्दे: - 
६. सर्वेज्ष:. सर्वकतुंत्वात्साधनाड्भफले: सह। 
यो यज्जानाति कुरुते स तदेवेति सुस्थितम्‌ ।। इति । 


शैय-दर्शनम श्पर्‌ 


दूसरी जगह भी कहा है-सम्पूर्ण संसार ( पतञ्ष ) जो विवाद का विषय है, वह. किसी 
बुद्धिमान कर्ता के द्वारा निमित है क्योंकि यह ( संसार ) कार्य है। हम दोनों ( पूव॑पक्षी, 
सिद्धान्ती ) के मत से यह कार्य के रूप में सिद्ध है ही, जिस तरह घट आदि को [ हम 
कार्य मानकर किसी कर्ता के द्वारा निर्भित मानते हैं । |! 

चूँकि इस ईश्वर ने सभी वस्तुओं का निर्माण किया है इसीलिए उसकी सर्वज्ञता सिद्ध 
हो गई। अज्ञ व्यक्ति किसी को उत्पन्न नहीं कर सकता । [ जब तक सर्वज्ञता नहीं होगी, 
सभी वस्तुओं का निर्माण नहीं होगा । जो जिसे जानता है उसी का निर्माण कर सकता 
है । ] श्रीमान्‌ मृगेन्द्र ने कहा है-- सभी तस्तुओं की उत्पत्ति करने के कारण वह सर्वज्ञ है, 
वह वस्तुओं को साधन, अंग और उनके फल के साथ [ जानता और बनाता है। दर्श- 
पूर्णणास यज्ञ का सम्पादन करनेवाला व्यक्ति उसके साधनों ( समिधा, पुरोडाशादि ), अंगों 
( प्रयाज आदि ) तथा फल ( स्वर्गादि ) को भी जानता है। | जो व्यक्ति जिस काम को 
जानता है, वही काम वह करता है--परह तो अच्छी तरह निश्चित है ।' 

( ३. ईश्वर का शरीर धारण ) 


अस्तु तहि स्वतन्त्र: ईश्वरः कर्ता। सतु नाशरीरः। घटाविकायेस्य 
शरीरवता कुलालादिना क्रियमाणत्वदर्शनात्‌ । शरी रवत्त्वे चास्मदादिवदी- 
श्वर: । क्लेशयुक्तोउस वंज्ञः परिमितर्शाक्ति प्राप्लुयादिति चेत्‌--मेवं मंस्थाः । 
अशरी रस्याप्यात्मनः स्वशरी रस्पन्दादौ कठतुंत्वदर्शनात्‌ । 

[ पूर्वंपक्षी कहते हैं-- ] अच्छा मान लिया कि ईइवर स्वतस्त्र कर्ता है, किन्तु यह भी 
तो मानना होगा कि वह अशरीर नहीं है ( शरीरधारी है )। घटादि कार्यों [ के जो 
दष्शान्त आप देते हैं | वे तो शरीर धारण करनेवाले कुम्भकारादि के द्वारा निर्मित होते हैं । 
शरीरधारी ईश्वर मानने का कुपरिणाम यह होगा कि वह भी हमछं।गों की तरह माना 
जायगा । [ हमलोगों के समान ] कलेशों से युक्त, अस्वज्ञ होकर केवल एक निश्चित सीमा 
के ही भीतर शक्ति प्राप्त करेगा । [ शव दशंनकारों का उत्तर है-- | ऐसी बात नहीं समझें । 
आत्पा तो शरीरधारण नहीं करती, किन्तु [ जिस शरीर के भीतर वास करती है उस ] 
अपने शरीर का स्पन्दन, संचालन आदि तो वही करती है, [ इसलिए शरीरधारी ही कर्ता 
होंगे! इस प्रकार की व्याप्ति आप नहीं सिद्ध:कर सकते | शर्शार की सहायता के बिना भी 
कोई कर्ता हो सकता है। ईश्वर भी शरीरहीन होकर हो सकता है । ] 

अभ्युपगम्यापि बृमहे । शरी रवत्त्वेषिपि भगवतो न प्रागुक्तदोषानुषड्धः । 
परमेश्वरस्थ हि मलकर्मादिपाशजालासम्भवेन प्राकृतं शरीरं न भवति, कि 
तु शाकक्‍्तम्‌ । शक्तिहपरीशानादिभिः पंचम्िः मंत्र: मस्तकादिकल्पनायाम्‌- 
ईशानमस्तकः, तत्पुरुषबवत्रः, अघोरहदय:ः, वामदेवगुह्यः, सद्योजातपादः 
ईश्वर:-इति प्रसिद्धया यथाक्रमानुग्रहतिरोभावदानलक्षणस्थितिलक्षणोद्‌- 


२८२ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


भवलक्षणकृत्य-पत्चवकका रणं, स्वेच्छानिरभितं तच्छरीरं न चास्मच्छुरो र- 
सदृशम्‌ । तवुक्त श्रीमन्‍्ध्ृगेन्द्रे :- 

मलादयसम्भवाच्छक्त वपुर्नेतादुश प्रभो: ।। इति ॥ 

अब इसे स्वीकार करें ( ईइवर को सशरीर मानें ) तो भी कहेंगे कि शरीरधारी मानने 
पर भी भगवान्‌ में पूर्वोक्त दोषों के लगने का प्रसंग नहीं है । परमेश्वर में मल, कर्म आदि 
पाशजालों की सम्भावना ही नहीं, अत: उसका शरीर प्राकृत ( प्रकृति से उत्पन्न, हम लोगों 
की तरह का ) नहीं है, उसका शरीर शक्ति से बना है। [ कुछ पाश हैं जेसे--मल, 
प्राणियों के कमं, माया की आवरण-शक्ति । इन सबों का वर्णन इसी दर्शन में प्राय: अन्त 
में होगा । इन पाझ्ों का क्षेत्र प्रकृति है। जिनके शरीर प्राकृत होते हैं उन्हीं में ये पाश 
रहते हैं । परमेश्वर अनादिकाल से मुक्त है। यदि ऐसा न मानें तो अनवस्था-दोष उत्पन्न 
होगा । ईश्वर के मुक्त न होने पर कोई उसे मुक्ति देनेवाला तो होगा, फिर उसे भी कोई 
मुक्त करेगा इत्यादि | इसलिए कोई-न-कोई तो अनादि मुक्त होगा ही, जो ईश्वर ही है 
अनादि मुक्त मानने से पाश-मुवत भी वह होगा। इसलिए ईश्वर का शरीर शक्ति 
( मातृका, वर्णमाल। ) से निर्मित मानते हैं । 

शक्ति के रूप में ईशान आदि पाँच मंत्र हैं, जिनके द्वारा परमेश्वर के मस्तक आदि 
की कल्पना की जाती है। वे इस प्रकार हैं--ईश्वर का मस्तक 'ईशान:०” ( महानारा- 
यणोपनिषद्‌, २१ ) मन्त्र से बना है, मुख 'तत्युरुधाय०” (म०, २० ) से, हृदय अधों- 
रेभ्यो०' ( म०, १९ ) से, गुह्स्थान वामदेवाय० ( म०, १८ ) से तथा पाद सद्यो- 
जातं०' ( म०, १७ ) मन्त्र से बना है। इस प्रकार की प्रसिद्धि होने से, उसका शरीर 
स्वेच्छा से ही निर्मित हुआ है, वह क्रमशः अनुग्रह ( दया ), तिरोभाव ( अन्तर्धान (0॥- 
०९००० ), आदान-छक्षण ( संहार ), स्थिति-लक्षण ( पालन ) और उद्धूब-लक्षण 
( सृज्टि )-इन पाँच प्रकार के कार्यों क। कारण है, इसलिए हम लोगों के शरीर की तरह 
नहीं है। श्रीमन्मृगेद्ध ने कहा है-- प्रभु के शरीर में मल आदि होना असम्भव है, इसलिए 
[हम छोगों के शरीर की तरह) उनका शरीर नहीं है, किन्तु उनका शरीर 
शक्तिनिष्पन्त है । 

विशेष --तन्त्रशास्त्र में मन्त्रों को ही शक्ति माना गया है। मन्त्र का एक-एक अक्षर 
अनुभव-शक्ति का प्रतीक है--शकितस्तु मातृका ज्ञेया सा च ज्ञेया शिवात्मिका । मातृकाओं 
या वर्णमाठाओं में ही सारे मन्त्रों की सत्ता होती है । कालिकापुराण में कहते हैं -- 

ये ये मन्त्रा देवतानामृषीणामथ रक्षसाम्‌ । 
ते मन्‍्जा मातृकायन्त्रे नित्यमेव प्रतिब्ठिता: ॥ 
ईश्वर का शरीर मंत्रमय्र होने से उसके अवयव भी मंत्रों से ही बनते हैं । 
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अन्त्रयापि-- 
७. तद॒पु: पद भभिमंन्त्रे:.. पत्चकृत्योपयोगिनि: । 
ईशतत्पुरुषाघो रवामाय्मंस्तकादिमत्‌ ।। इति । 
ननु प्चववकत्रस्त्रिपञ्चदृगित्यादिनागमेषु परमेश्वरस्थ मुख्यत एव 
शरीरेन्द्रियादियोग: श्रूयतत इति चेत्‌--सत्यम्‌, निराकारे ध्यानपुजाध- 
सम्भवेन भवतानुग्रहका रणाय तत्तदाका रग्रहणाविरोधात्‌ । 
दूसरी जगह भी कहा है-- उसका शरीर पाँच कृत्यों ( अनुग्रह, तिरोभाव, संहार, 
पालन, सृष्टि ) के उपयोग में आनेवाछे पांच मंत्रों से बना है जो ईशान, तत्पुरुष, अघोर, 
वाम आदि के द्वारा मस्तकादि अवयवों का है।! [ इनमें ईशानमन्त्र अनुग्रह के लिए, 
तत्पुरुत-मन्त्र तिरोभाव के लिए, अघोर-मन्त्र संहार के लछिए, वामदेव-मंत्र पालन के लिए 
तथा सद्योजात-मंत्र सृष्टि के लिए उपयोगी है । | 
अब कोई प्रइन कर सकता है कि आपके आयमों में ही तो पाँच मुहों से युक्त” 
'पद्दह आाँखों से युक्त” आदि विशेषणों से परभेश्वर के मुख्यतः शरीर, इन्द्रिय आदि का 
सम्बन्ध सुनते हैं | फिर उसे सशरीर मानने में क्या आपत्ति है? | ठीक है, निराकार 
ईश्वर का ध्यान करना, पूजा करना आदि असम्भव है इसलिए भक्‍तों पर अनुग्रह करने 
वाले परमेश्वर के लिए उन आकारों को धारण करने में विरोध की कोई बात नहीं । 
तदुक्त श्रीमत्पौष्करे-- 
८. साधकस्य तु रक्षार्थ तस्थ रूपसिदं स्मृतम्‌ । इति। 
अन्यत्रापि-- 
आका रवांस्त्वं नियमादुपास्यों न वस्त्वनाकारमुपेति बुद्धि: ।। इति । 
कृत्यपच्चक च प्रपश्चितं भोजराजेन -- 
९. पजञ्चविध॑ तत्कृत्यं सृष्टिस्थितिसंहारतिरोभाव: । 
तद्ददनुग्रहक रण प्रोक्तं सततोदितस्यास्य ॥। इति । 
जैसा कि श्रीमान पुल्कर के ग्रन्थ में छिखा है---साधक की रक्षा के लिए उसही 
परमेश्वर का ऐसा रूप माना जाता है ।” दूसरी जगह भी कहा गया है--तुम आकारवान 
हो, नियम से उपासना करने के योग्य हो क्योंकि निर।कार वस्तु का ग्रहण हमारी बद्धि 
नहीं कर सकती ।' [ यह भगवान के समक्ष की गई भक्‍त की प्रार्थना का खण्ड है |। 
भोजराज ने गाँव कृत्यों का मिरूपण इस अ्कार किया है-- उस ( परमेदवर ) के 
कत्य पाँच प्रकार के हंते हैं--सृत्टि, स्थिति, संहार, तिरोभाव तथा अनुग्रह करना, ये उस 
निरलर जागरूक रहनेवाले परमेश्वर के कृत्य हैं ।' 
विशेष --उतासना का अर्थ ४ सेवा । इसके कायिक, वाचिक और मानसिक तीन 
भर हूँ। काबिक का अथ॑ है पाद्य, अध्य, स्ताव, धूप, दीप, ने आदि पंचोपचार या 
पोड्शोण्चार से पूजा । वाचिक का अर्थ स्तोज्रपाठ करना है। सादरिक का अर्थ ध्यान, 


र्‌पड सर्वदर्शनसंग्रहे- 


जपादि है | निराकार का खण्डन करते हुए ये लोग कहते हैं कि निराकार की सेवा मान- 

सिक ही नहीं हो सकती, कायिक और वाचिक की तो बात ही दूर है। निराकार पदार्थ 

को मन ( बुद्धि ) अपना विषय बना ही नहीं सकता, क्‍योंकि विषय बनाने का अर्थ है 

वस्तु के आकार के समान ही बद्धि में आकार ग्रहण करना, जो निराकार वस्तु के 

साथ होना असम्भव ही है। वृद्धि की पकड़ में न आने के कारण वाचिक स्तोत्रपाठ भी 
नहीं होगा । कायिक सेवा तो निराकार की हो ही नहीं सकती । 


एतच्च कृत्यपञुचक शुद्धाध्वविषये साक्षाच्छिवकतृंकं, कृच्छाध्वविषये 
त्वन्तादिद्वारेणेति विवेक: । तदुक्त श्री मत्करणे-- 


शुद्धेः्ध्वनि शिव: कर्ता प्रोक्तोइनन्तो5हिते प्रभोः ।। इति । 


एवं च शिवशब्देन शिवत्वयोगिनां मन्त्रमन्त्रेश्वरमहेश्व रमुक्तात्म- 
शिवानां सवाचकानां शिवत्वप्राप्तिसाधनेन दीक्षादिनोपायकलापेन सह 
पतिपदार्थे संग्रहः कृत इति बोद्धव्यम्‌ । तदित्थं पतिपदार्थों निरूपितः । 

इन पाँच कृत्यों का सम्पादन, शुद्ध-मार्ग के विषय में साक्षात्‌ शिव के ही द्वारा होता 
है, यदि क्ृष्छ ( कृष्ण या अशुद्ध या अहित ) मार्ग की चर्चा हो तो अनन्त आदि अधि- 
कारियों के द्वारा इनका सम्पादन होता है--यही पार्थंक्य है। जेसा कि श्रीमत्‌ करण 
( चौथे आगमं ) में कहा है--शुद्ध मार्ग में शिव ही कर्ता कहलाता है और अहित मार्ग 
में शिव के [ प्रयोज्य रूप में विख्यात | अनन्त कर्ता हैं ।' 

इस प्रकार यह समझ लें कि 'शिव' शब्द के द्वारा, शिवत्व से सम्बद्ध सभी पदार्थ जेसे 
मन्त्र, मन्त्रेश्वर, महेश्वर, मुक्त आत्मा, शिव--इन सभी का, शेवदरशंन के प्रवचनकर्ताओं 
का तथा शिवत्व की प्राप्ति करानेवाले साधन, जेसे दीक्षादि उपाय समूह, का संग्रह पति- 
पदार्थ में ही हो जाता है। इस तरह पति-पदार्थ का निरूपण समाप्त हुआ । 

विशेष--उपसंहार-वाक्य में 'पति' पदार्थ की व्याप्ति पर विचार किया गया है । 
ऊपर कह चुके हैं कि पति का अर्थ शिव है, किन्तु अब विश्लेषण करने पर उसका क्षेत्र कुछ 
बड़ा मालूम पड़ता है। शिवत्व-धर्म से जिन पदार्थों का सम्बन्ध है वे सभी ( शिवत्वयोगी ) 
पदार्थ पति के अन्तर्गत हैं। वे हैं--पाँचों मन्त्र, मण्डली आदि मन्त्रों के ईश्वर, महेंश्वर 
अर्थात्‌ विद्य श्वर ( जिनका निरूपण तुरत हो होनेवाला है ), मुक्त आत्माए तथा स्वयं 
शिव पदार्थ । मन्त्र से जोवविशेष का बोध होता है जिनका वर्णन विद्यश्वरों के साथ 
होगा । यही नहीं, इन पदार्थों के वाचक शब्द था आचाय॑ भी इसी 'पति' पदार्थ के 

अन्तगंत हैं । शिवत्व-प्राप्ति करनेवाले साधत, जेसे-दीक्षा आदि सारे उपाय-समूह भी ' 

पति ही हैं। अतः पति का क्षेत्र बहुत व्यापक है। उसके अनन्तर पशु" पदार्थ का 
निरूपण होगा । 
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( ४. 'पशु' पदार्थ का निरूपण--अन्य सतों का खण्डन ) 

संप्रति पशुपदार्थों निरूप्यते-अनणुः क्षेत्रज्ञादिषदवेदनोयों जीवात्मा 
पशुः। न तु चार्वाकादिवद्‌ देहादिहूप:। “नान्यदृष्ट स्मरत्यन्य:' इति 
स्थायेन प्रतिसन्धानानुपपत्तेः। नापि नेयायिकादिवत्प्रकाश्यय, अनवस्था- 
प्रसद्भगत्‌ । तदुक्तम-- 

१०. आत्मा यदि भवेन्मेयस्तस्थ माता भवेत्परः। 

पर आत्मा तदानीं स्यात्स परो यदि दृश्यते ॥॥ इति। 

अब हम 'पशु' पदार्थ का निरूपण करते हैं । जो अणु नहीं है, क्षेत्र” ( शरीर का 
ज्ञाता ) आदि पर्यायवाची शब्दों से जिसका बोध हो, वह जीवात्मा पशु है । 

(१ ) चार्वाक आदि मंतवादियों की तरह आत्मा को शरीर के रूप में नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि ऐसी स्थिति में [ दो अवस्थाओं की बातों में स्मृति के द्वारा | सम्बन्ध 
स्थापित नहों किया जा सकता--एक नियम है कि एक व्यक्ति के द्वारा देखी गई बातों का 
स्मरण दूसरा व्यक्ति नहीं कर सकता । [ यदि आत्मा को शरीर मान लेते हैं तो शरीर में 
अन्तर के साथ-स!थ आत्मा भी बदल जायेगी । बाल्यावस्था में जो शरीर है वह तरुणावस्था 
में नहीं--चार्वाकों के अनुसार तब तो आत्मा भी बदल गई होगी। अर्थात्‌ दो अवस्थाओं 
में दो प्रथक्‌-प्थक जीवात्माएँ हैं। फिर एक जीवात्मा के काल में होनेवाली घटना का 
स्मरण दूसरी जीवात्मा कैसे कर लेगी ? बाल्यावस्था की बात तरुणावस्था में केसे याद 
आयेगी ? अतः चार्वाकों का आत्मा-विषयक मत ठीक नहीं है । ] 

( २) नेयायिकों की तरह आत्मा को प्रकाश्य ( ज्ञेय 7०७४8 0]6 ) भो नहीं 
मान सकते, क्योंकि ऐसा करने पर अनवस्था-दोष होने क। भय है । | आत्मा यदि प्रकाश्य 
है तो उसका प्रकाशक या ज्ञाता कोई अवश्य होगा, क्योंकि एक ही क्रिया( जानना ) में एक 
ही साथ कोई एक पदार्थ कर्ता और कर्म नहीं हो सकता । अब जो दूसरा ज्ञाता ( आत्मा 
ही को लें ) है उसका भी तो कोई ज्ञाता होगा जो उससे प्रथक्‌ ही होगा । इस प्रकार यह्‌ 
समस्या अनन्त कारू तक चलती चलेगी । ] जंसा कि कहा गया है--आत्मा यदि भेय 
( ज्ञेय ) है तो इसका माता ( ज्ञाता, जाननेवाला, मा ) कोई दूसरा अवश्य होना चाहिए । 
उसी अवस्था में दूसरे ज्ञाता की सत्ता स्वीकरणीय है जब वहूं दूसरी आत्मा जानी 


जाय या देखने में आये । [ पहली दशा में अनवस्था होगी, दूसरी दशा में! अनुभव का 
विरोध होगा । | 


न च जेनवदव्यापकः नापि बौद्धवत्क्षणिक: । देशकालाभ्यामनवच्छिन्न- 
त्वात्‌ । तदष्युक्तम्‌-- 
११. अनवच्छिन्नस-ज्भावं वस्तु यहेशकालतः । 
तन्तित्यं विभु चेच्छन्तोत्यात्मनो विभुनित्यता ॥। इति । 


श्८रि सर्वंदर्शनसं ग्रहे- 


नापि अद्वेतवादिनासिवेक: । भोगप्रतिनियमस्य पुरुषबहुत्वज्ञापकस्य 
सम्भवात्‌ । 

(३) जेनों की तरह आत्मा को अव्यापक ( 7२०7-७०'ए००त78 ) भी नहीं मान 
सकते और ( ४ ) न बीद्धों की तरह क्षणिक ही । देश और काल ( 598०९ बात 
५0७ ) के द्वारा आत्मा की इयत्ता ( अवच्छेद, [आणाः सीमा ) निर्धारित नहीं हो 
सकतीं । | जन लोग आत्मा को अव्यापक मानते हैं अर्थात्‌ आत्मा की सीमा देश के द्वारा 
निर्धारित हो जाती है। परन्तु आत्मा देश ( 592०० ) के द्वारा निर्धारित नहीं हो सकती 
कि वह अमुक देश में है, अमुक में नहीं । स्थान से अव्याप्त रहने पर व्यायक-अव्यापक का 
प्रश्न नहीं उठता, वस्तुत: आत्मा विभु ( 0-79००ए०वांएछ ) है। अव्यापक मानने का 
अथे है कि देश के द्वारा आत्मा अवच्छिन्न ( व्याप्त ) हो जाती है जो अभीष्ट नहीं । दुसरी 
ओर, बौद्ध लं।ग आत्मा क्षणिक मानते हैं अर्थात्‌ आत्मा काल के द्वारा अवच्छिन्न है, परन्तु 
वास्तव में कल की सीमा में आत्मा नहीं आती--यह नित्य है। ] 

यह भी कहा गया है-- जो वस्तु देश और काल की इयत्ता से रहित सत्ता धारण 
करती है उसे नित्य और विभु मानने की इच्छा वे लोग करते हैं। इस प्रकार आत्मा की 
विभुता और नित्यता. स्वीकार की जाती है ।' 


(५ ) अद्वेतवादियों की तरह आत्मा को एक ( (०४४४८ ) भी नहीं माना जा 
सकता । विभिन्‍न भोगों ( सुख और दुःख का साक्षात्कार ) के निपम को देखकर यह 
मालूम होता है कि पुरुष की बहुलता है। [ विभिन्‍न पुरुष विभिन्नभोग भोगते हैं, कोई सुख 
भोगता है तो कोई दुःख । जो फल राम को मिलता है वही मोहन को नहीं--भोगों के इस 
नियम से पुरुषों कौ अनेकता का अनुमान होता है। कर्मों के द्वारा इसका नियन्त्रण नहीं 
होता । यदि जीव को एक मानें तो अमुक ने यह कर्म किया और अमुक ने नहीं--ऐसा 
कहना कठिन हो जायेगा, इसलिए जीवों को अनेक मानें । ] 


नापि सांख्यानामिवाकर्ता । पाशजालापोहने नित्यनिरतिशयदकक्रिया- 
रूपचेतन्यात्मकशिवत्वश्रवणात्‌ । तदुक्त॑ श्रीमन्म्ृगरेन्द्रं:--'पाशान्ते शिवता- 
श्रतेः इति । 
१२. चेतन्यं दुक्क्रियारूपं तदस्त्यात्मन सबंदा। 
सर्वतश्व यतो मुक्तो श्रूयते सर्वतोमुखम ॥| इति । 
तत्त्वप्रकाशेषपि-- 
१३. मुक्तात्मनो5पि शिवा: कि त्वेते यत्प्रसादतों मुक्ताः । 
सोष्नादिसुक्त एको विज्ञेयः पत्चमन्त्रतनुः ॥॥ इति। 
(६ ) सांख्यों की तरह हम आत्मा को अकर्ता भी नहीं मान सकते । जब पाशों 
का जाल ( समूह ) समाप्त हो जाता है, तब नित्य और निरतिशय ( सबसे ऊँची ) 
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दृष्टिशक्षित और क्रियाशक्ति के रूप में चेतन्यात्मक शिवत्व की प्राप्ति होती है, ऐसा श्रुतियों 
में कहा है। [ चेतन्य नित्य है, वह हफ्‌ और क्रिया के रूप में है, अत: वह नित्य रूप से 
कर्ता है । बद्ध जीवात्माएं' अपनी इन्द्रियों के द्वारा विभिन्‍न क्रियाए' करती हैं, यह हम रोज 
देखते हैं। जो जीव मोक्ष की इच्छा रखते हैं वे मल, कर्म आदि पाश-जाल काविनाश करने 
के लिए ब्रत, चर्या आदि क्रियाएं ही तो करते हैं। मुक्त आत्माएँ भी शिवत्व की प्राप्ति 
करती हैं--यह भी तो कम ही है, क्योंकि शिवत्व का अर्थ होता है हक्‌ और क्रिया के रूप 
में चेतन्य । क्रिया बिना कर्ता के सम्भव नहीं है, इसलिए जीवात्मा कर्ता है। ] श्रीमान्‌ 
मृगेन्द्र ने यही कहा है--पाशों का नाश हो जाने पर शिवत्वप्राप्ति की बात श्रुतियों से 
सिद्ध है ।! । ह 

हक ( शांआंणा ) और क्रिया ( &०४०॥ ) के रूप में जो चेदन्य है, वह आत्मा में 
सब समय सब तरह से है, क्योंकि मुक्ति होने पर सभी ओर मुख ( द्वार, अप्रतिहत गति ) 
वाला चेतन्य सुना जाता है ।! [ तात्पर्य यह है कि मुक्ति मिल जाने पर जीव की हक्‌- 
शक्ति ( ज्ञान ) या क्रियाशक्ति सर्वंतोगामिनी बन जाती है, उसे रोक नहीं सकता । ] 
तत्त्वप्रकाश में भी कहा है--मुक्‍्त आत्माएँ भी शिव ही हैं, किन्तु ये जिसकी कृपा से मुक्त 
हुई हैं, वह अनादिकाल से मुक्त परमेश्वर एक ही है, जिसका शरीर पाँच मन्‍्त्रों का बना 
हुआ समझें ।' * 

ः ( ५. जीव के तीन भेद ) 


पशुस्त्रिविध :--विज्ञानाकल-प्रलयाकल-सकलभेदात्‌ । तत्र प्रथमो 
विज्ञानयोगसंन्यासंभोगिन वा कर्मक्षये सति कर्मक्षयार्थस्य कलादिभोग- 
बन्धस्य अभावात्‌ केवलमलमात्रयुक्तो “विज्ञानाकल”ः इति व्यपदिश्यते । 
द्वितीयस्तु॒प्रलयेन कलादेरुपसंहारान्मलकमंयुकत: 'प्रलयाकल” इति 


व्यवहियते । तृतोयस्तु मलमायाकर्मात्मकबन्धत्रयसहितः 'सकल” इति 
संल्प्यते । 


पशु तीन प्रकार का है--( १ ) विज्ञानाकल, ( २ ) प्रढयाकल और ( ३) सकल । 
उनमें पहछा केवल मल से ही युक्त रहता है ( अन्य तीन पाशों से नहीं ) तथा विज्ञाना- 
कल कहलाता है, क्प्रोंकि इसमें विज्ञान ( परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान ), योग ( जप, 
ध्यान आदि ) और संन्यास से अथवा भोग से (5 कर्मफल का भोग कर लेने पर ) कर्म 
का विनाश हो जाता है तथा कर्मक्षय के लिए बने कला ( इनक। वर्णन आगे होगा ) आदि 
भोगबन्ध ( शरीर ) का अभाव रहता है। [ जिसमें कला न हो वह अकलू है। कम का 
क्षय हो जाने पर उनका फल-भोग करनेवाले शरीर की आवश्यकता नहीं रहती । अतः 
शरीर के प्रयोजक कला आदि या इन्द्रियों क। अत्यन्त अभाव हो जाता है इसलिए वह पथु 
अ-कल है। चूंकि विज्ञान के कारण अकलता प्राप्त होती है इसलिए इसे विज्ञानाकल कहते 


र्‌घ८ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 
हैं । | दूसरा प्रलयाकल कहलाता है क्‍योंकि प्रढयय ( /55०७४ ०! ) के द्वारा इसमें 
कलादि ( शरीर के प्रयोजक ) का विनाश होता है--इसमें मल के साथ कर्म भी ( > कुल 
दो पाश ) रहता है। तीसरा सकल है क्योंकि इसमें मल, माया, कमं--ये तीन बन्धन या 
पाश रहते हैं । 
( ५ क. विज्ञानाकल जीव के दो भेद ) 
तत्र प्रथमो द्विप्रकारो भवति--समाप्तकलुषासमाप्तकलुषभेदाद। 
तत्रा्यनू कालुष्यपरिपाकवतः: पुरुषधौरेयानधिकारयोग्यान्‌_ अनुगह्य 
अनन्तादिविद्येश्वराष्टापदं प्रापयति । तद्विद्येश्व राष्टक॑ निदिष्टं बहुदेवत्ये-- 
१४. अनन्तश्चेव सुक्ष्मश्च तथेव च शिवोत्तमः । 
एकनेत्रस्तथ वेकरुद्रश्नापि त्रिमूत्तिक: ॥। 
१५. श्रीखण्डश्र शिखण्डी च प्रोक्‍्ता विद्येश्वरा इसमे । इति। 
उनमें पहला ( विज्ञानाकल ) दो प्रकार का है---जिनका कल॒ष ( मल ) समाप्त हो 
गया है तथा जिनका कलुष समाप्त नहीं हुआ है। जिन छोगों के कालुष्य या मल का 
विनाश ( परिपाक ) हो जाता है वे पुरुषों में श्रेष्ठ हैं तथा अधिकार ( ईश्वरप्रातति ) के 
सर्वेथा योग्य हैं, उन्हें, अनुग्रहौत ( उन पर कृपा ) करके उन्हें अनन्त आदि विद्य इवरों के 
पद पर पहुँचाया जाता है [--इन्‍्हें ही समाप्तकलुृष 'वेज्ञानाकल जीव कहते हैं | आठ 
विद्ये श्वरों का निर्देश बहुदेवत्य नामक ग्रन्थ में इस प्रकार हुआ है-- अनन्त, सूक्ष्म, शिवो- 
त्तम, एकनेत्र, एकरुद्र, त्रिमूति, श्रीकण्ठ और शिखण्डी--ये ही आठ विद्य श्वर कहे गये 
हैं।' [ ये विद्यंश्वर जीवों में सबसे ऊँचे हैं इन्हें शिवत्व को प्रा्ति हो जाती है। जीव 
अधिक-से-अधिक यही पद पा सकता है, यदि जीवावस्था में हो । ये मुक्त नहीं हैं, केवल 
शिव का अनुग्रह प्रात्त किये हुए अधिकारों हैं । समात्तकलुष से केवल इन विद्यश्वरों का 
बोध होता है । 
अन्या-( न्त्या )-न्सप्तकोटिसंख्यातान्मन्त्राननुग्रहक रणान्विधत्त तदुक्त 
तत्त्वप्रकाशे-- 
- १६, पशवस्त्रिविधाः प्रोकता विज्ञानप्र लयकेवलो सकल: । 
मलयुकतस्त्रताद्यों मलकमंयुतो ट्वितोयः स्यात्‌ ॥ 
१७. मलमायाकर्मयुतः सकलस्तेषु द्विवा भवेदाद्यः । 
आद्यः समाप्तकलुषो5समाप्तकलुषो द्वितोयः स्थात्‌ ।॥ 
१८. आद्याननुगुह्य शिवो विद्येशत्वे नियोजयत्यष्टो । 
मन्त्रांश्व करोत्यपरॉस्ते चोक्ता: कोटयः सप्त १। इति। 
असमाप्तकलृष जीवों को [ शिव ] अनुग्रह करनेवाले सात करोड़ मन्‍्त्रों का रूप दे देता 
है। [ मन्त्र तो कर्म और शरीर से मुक्त रहते हैं, केवल मल उनमें रहता है, ये ऐसे जीव- 


शेव-दर्शनम्‌ २०९ 


विशेष हैं । ये संख्या में सात करोड़ हैं तथा दूसरे जीवों पर दया भी करते हैं। | तत्त्व- 
प्रकाश में कहा गया है-- 
'तीन प्रकार के पशु होते हैं, केवल विज्ञान, केवल प्रलय तथा सकृल। उनमें पहला 
( विज्ञनाकल ) मलयुकत होता है, दूसरा ( प्रलघाकाल ) मल और कम से युक्त रहता 
है । सकल में मल, माया और कम होते हैं। उतमें प्रथम के दो भेद हैं--समाप्तकलुष और 
असमाप्तकलुष । प्रथम भेद में पड़नेवाले जीवों पर शिव कृपा करके विद्य श्वरों के आठ पद 
प्रदान करता है जब कि दूसरे भेद में आनेवाले जीवों को मन्त्रों का पद देता है जो संख्या 
में सात करोड़ हैं ।' 
सोमशम्भुनाप्यभिहितम्‌ -- 
१९, विज्ञानाकलनामंको द्वितीयः प्रलयाकलः । 
. _तृतीयः सकल: शास्त्रेष्नुग्राह्मस्त्रिविधो मतः ॥॥ 
२०, तत्राद्यो मलमात्रेण युक्तोःन्यो सलकसंत्रिः । 
कलादिभूमिपर्यन्ततत्त्वेस्तु सकलो युतः ॥॥ इति। 
सोम-शम्भु ने भी ऐसा ही कहा है-/एक विज्ञानाकल नाम का है दूसरा प्रलुयाकल, 
तीसरा सकल । शास्त्र में ये तीन प्रकार के अंनुग्राह्म ( दया के पात्र, जीव ) माने गये हैं । 
उनमें प्रथम केवल मल से ही युक्त रहता है, दूसरा मल और कम से युक्त है तथा सकरूू 
कला से लेकर भूमि-पर्यन्त तत्वों ( सात कलाए”, तीन अन्तःकरण, दस इन्द्रियाँ, शब्दादि 
पाँच तन्‍्मात्र, आकाशादि भूमिपर्यस्त पाँच तत्व ८- कुल ३० तत्त्व ) से युक्त रहता है ।' 
( ५ ख. प्रल्याकल जीव के दो भेद ) 


प्रलयाकलो5पि द्विविध:--पक्‍्वपाशह्यस्तह्विलक्षण श्र । तत्र प्रथमो मोक्ष 
प्राप्नोति | द्वितीयस्तु पुर्यष्टकयुतः कर्ंवशान्नानाविधजन्म भाग्भवति । तद- 
प्युक्तं तत्त्वप्रकाशे-- 

२१. प्रलयाकलेषु येषामपक्वमलूकमंणी ब्रजन्त्येते । 
पुर्यष्टकदेहयुता योनिषु निखिलासु कमंवशात्‌ ।। इति। 

प्रढ्याकल जीव भी दो प्रकार का होता है--जिसके दो पाश ( मल और कम ) 
परिपक्व हो गये हैं तथा जिसके दो पाश परिपक्व नहीं हुए हैं । [ परिपक्व का अर्थ है 
जो अपने कार्य को करने में असमर्थ है। दो पाशों के परिपक्व हो जाने से भोग की भी 
हानि हो जाती है और जीव मुक्त होता है। | इनमें पहले प्रकार का जीव मोक्ष प्राप्त करता 
है जब कि दूसरा पुर्यष्टक (शरीर ) प्राप्त करके कर्म के वह में होकर नाना प्रकार के 
जन्म प्राप्त करता है। [ पुयंष्रक से “तीस तत्वों से बना हुआ शरीर अर्थ लिया जाता 


है। वे तत्त्व हैं--पाँच महाभूत, पाँच तन्मात्र, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, सात 
१९ स॒० सं० 





२९० सर्वेद्शनसंग्रहे- 


कलादि, तीन अन्तःकरण-इनके विवरण के लिए आगे देखें। | तत्त्वप्रकाश में यह भी कहा 
गया है--प्रलपाकल जीवों में जिनके मल और कर्म परिपक्व नहीं, वे कर्म के वश में होकर 
पुयेह्ठक ( तीस तत्त्वों से बनी ) देह धारण करके सभी योनियों में विचरण करते 
रहते हैं ।' 

पुर्यष्टकमपि तत्रेव निरदिष्टम्‌-- 

स्यात्पुयंष्टकमन्त:क रणं धीौकर्मक रणानि | इति। 

विवृतं चाघोरशिवाचार्येण--पुयंष्टक॑ नाम प्रतिपुरुषं॑ नियतः, सर्गादा 
रभ्य कल्पान्त मोक्षान्तं वा स्थितः, प्रथिव्यादिकलापयंन्तस्त्रशत्तत्त्वात्मक:, 
सुक्ष्मो देहः। तथा चोकतं तत्त्वसंग्र हे-- 

२२. वसुधाच्यस्तत्त्वगण: प्रतिपुंनियतः कलान्तोःयम्‌ । 

पर्यटति कमंबशाद्‌ भुवनजवेहेष्वयं च सर्वेषु | इति। 

पुर्यंक्ठक का उल्लेख भी उसी स्थान पर हुआ है--अन्त:करण ( मन, बुद्धि और अहं- 
कार तथा सात कलादि ), बुद्धि के कम॑ ( > ज्ञेय; पाँच भृत -- पाँच तन्‍्मात्र ) और करण 
( साधन अर्थात्‌ दस इच्द्रियाँ, क्‍योंकि वे ज्ञान और कर्म के साधन हैं )--इसे पुयंष्टक 
कहते हैं । 

अधघोरशिवाच।र्य ने इसका विवरण दिया है--पुयंष्टक उस सूक्ष्म देह को कहते हैं जो 
प्रत्येक पुरुष के लिए निश्चित रहती है; सृष्टि के आरम्भ से लेकर कल्प के अन्त तक या 
मोक्ष के अन्त तक स्थिर रहती है और प्रध्वी आदि कलापय॑न्त तीस तत्त्वों से निमित होती 
है । जेसा कि तत्त्वसँग्रह में कहा गया है--वसुधा ( प्थिवी ) से आरम्भ करके कला-पर्यन्त 
जो तत्त्वों का समूह है वह प्रत्येक पुरुष के लिए नियत है तथा कमंसिद्धान्त के अनुसार 
वह भुवन में उत्पन्न होनेवाले ( पशु, पक्षी, मनुष्य आदि ) सभी जीवों के शरीरों में 
घूमता रहता है ।! 

तथा चायमर्थ: समपद्य त--अन्तःकरणशब्देन मनोबुद्धघहंकारवाचिना- 
आ्न्यान्यपि पुंसो भोगक्रियायामन्तरड्भराणि कला-काल-नियति-विद्या-राग- 
प्रकृति-गुणार्यानि सप्त तत्त्वान्युपलक्ष्यन्त । धौकर्मशब्देन ज्ञयानि पञ् भू- 
तानि तत्कारणानि च तन्मात्राणि विवक्ष्यन्ते। करणशब्देन ज्ञानकर्मे रिद्रय- 
दशक संगह्मते । 

इस प्रकार यह अर्थ सम्पन्न हुआ--अन्तःक रण” शब्द से मन, बुद्धि और अहंकार 
का बोध होता है । पुरुष की भोग-क्रिया में अनिवार्य ( अन्तरंग ) रूप से विद्यमान कला, 
काल, नियति ( अरृष्ट #96 ), विद्या, राग ( [7[9६प००४०7 विषयांसक्ति ) प्रकृति 
और गुण--इन सात तत्त्वों को भी उसी से उपरक्षित ( ]70ए0०० ) किया जाता है । 
'धीकमं' शब्द से ज्ञेय पाँच भूतों को और उनके कारणरूप पाँच तन्मात्रों को समझा जाता 
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है । करण' शब्द से ज्ञन और कर्म की दस इन्द्रियाँ ली जाती हैं । [ इस तरह कुल तीस 
तत्त्वों को पुरयंष्टक कहते हैं। | 

विशेष--कलादि सात तत्त्वों से सृष्टि का क्रम समझा जाता है। समस्त सृष्टि के 
मूल में माया-तत्त्व है जो अत्यन्त सूक्ष्म तथा प्रलयकाल में भी नष्ट नहीं होनेवाला है | पर- 
मेश्वर के साथ, सृष्टि के आरम्भ में, उसका सम्पर्क होता है और उसमें परिणाम उत्पन्त 
होते हैं । प्रथम परिणाम कला है जो माया की अपेक्षा कम सूक्ष्म तथा प्रलयकाल में नष्ट हो 
जानेवाली है। अभी भी तीन गुणों की उत्पत्ति न होने के कारण यह गुणत्रय से भी परे 
है । इसके बाद काल आता है जो एक ही है, बाद में आनेवाली सभी चीजें काल के अधीन 
हैं। तदनन्तर नियति की उत्पत्ति होती है जो विभिन्न प्रकार की है, क्योंकि जीव के द्वारा 
किये गये पूर्व कर्मों के अनुसार काल के नियम से, जीवों से यह सम्बद्ध रहती है। नियति 
से विद्या उत्पन्न होती है, जिसे चित्त के रूप में जीव का गुण भी मानते हैं। उसके बाद 
राग ( विषयासक्ति ) आता है। यह द्वेष का विरोधो तथा जीव का एक गुण ही है। उप- 
युंक्त दोनों तत्त्व ( विद्या और राग ) प्रत्येक जीव के लिए भिन्‍न-भिन्‍न हैं। तब प्रकृति 
( स्वभाव ) तत्त्व उत्पन्न होता है, तब तीन गुण आते हैं । 

इन सात तत्वों की उत्पत्ति कें बाद ही तीन अन्तःकरण उत्पन्न होते हैं। अन्तःकरण 
के पश्चात्‌ पाँच सूक्ष्म-तत्त्व ( शब्द, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श-ये तस्मान्र ) उत्पन्न होते हैं तथा 
पाँच स्थूल-तत्त्व ( पृथ्वी आदि पाँच महाभृुत ) उसके बाद आते हैं। पाँच ज्ञनेर्धियों,और 
पाँच कर्मेन्द्रियों की उत्पत्ति उसके बाद होने पर स्थूछ देह बनती है। यह सृष्टिक्रम सांख्य- 
दर्शन से बहुलांश में समान है । यहाँ इन तीन तत्त्वों को पुयंष्टक कहते हैं । 

ननु श्रोमत्कालोत्त रे--- 

२९३. शब्द: स्पर्शस्तथा रूप॑ रसो गन्धश्न पत्चकम्‌ । 
बुद्धि मंनस्त्वहुंका रः पुर्यष्टकमुदा हृतम्‌ ॥ 

इति श्रूयते । तत्कथमन्यथा कथ्यते ? अद्स्‍धा, अत एवं च तत्रभवता 
रामकाण्डेन तत्सूत्र त्रिशत्तत्वपरतया व्याख्यायीत्यलमतिप्रपठचेन। 

अब कोई पूछ सकता है कि श्रीमत्‌ कालछोत्तर नामक आगम में ऐसा सुनते हैं--शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस, गन्ध इन पाँचों का समूह तथा बुद्धि, मन और अहंकार--ये मिलकर पुय॑- 
प्टक कहलाते हैं !” तो फिर आप लोग यहाँ अन्य प्रकार से. ( तीस तत्त्वों का पुयंष्टक ) 
केसे कहते हैं ? ठीक है, इसीलिए तो आदरणीय रामकाण्ड ने उपयुक्त उद्घृत सूत्र ( इलोका- 
त्मक ) की व्याख्या इस तरह की है कि तीस तत्त्वों का अभिप्राय निकले--अधिक विस्तार 
क्या करें ? 

विशेष--पुयंष्टक में दो शब्द हैं धुरि - शरीरे, अष्टकम्‌ ।” शरीर में आठ चीजों 
का ही वास्तव में प्रहण करना चाहिए किन्तु मूछ-शब्द को कौन पूछता है ? शब्द पड़ा रह 


२९२ सर्वदश नसं ग्रहे- 
जाता है और अर्थ कहाँ-से-कहाँ पहुंच जाता है--पुयष्टक - तीस तत्त्वों से निमित शरीर । 
कोई आठ तत्त्वों का निर्देश भी करे तो उसकी व्याख्या में ३० तत्त्वों को सम,हित 
करना ही है । 

तथापि कथमस्य पुर्यष्टकत्वम्‌ ? भूततन्मात्रबुद्धीन्द्रियकर्मे न्द्रियान्तःक र- 
णसंज्ञे: पदञ्चभिवंगें: तत्कारणेन प्रधानेन कलादिपञ्चकात्मना वर्गेण चारब्ध- 
त्वादित्यविरोध: । तत्र पुयंष्टकयुतान्विशिष्टपुण्यसंपन्नान्‌ काँश्रिदनुगृह्म 
भुवनपतित्वमत्र सहेश्व रोइनन्‍्तः प्रयच्छति | तदुक्तम-- 

कॉश्चिदनुगृह्य वितरति भुवनपतित्व॑ महेश्व रस्तेषाम्‌ ।। इति । 

फिर भी इसे पुर्यंष्ठक कैसे कहते हैं? [ 'पुर्यष्टक' में 'आठ' शब्द है जिसका तात्पर्य 
कुछ-न-कुछ तो होगा ही । तीस तत्त्वोंबाले पुशरष्टक में अष्ट' संख्या आई केसे ? ] 

इस प्रकार यदि अवान्तर वर्मों के द्वारा हम गिनायें तो विरोध नहीं होगा--पत्च 
महाभूत, पञ्च तस्मात्र, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रयाँ और तीन अन्त:करण--ये पाँच 
वर्ग हुए; अब इनके कारणस्वरूप तीन गुण, प्रधान ( 5 समस्त संसार का मूल कारण, 
प्रकृति ) तथा कलादि पाँच तत्त्वों ( कछा, काल, नियति, विद्या, राग ) का वर्ग--ये 
तीन वर्ग हुए। [ सब मिलाकर आठ वर्ग हो जाते हैं। फिर विरोधी केसे ? ] पुर्मष्टक 
से युक्त तथा विशेष पुण्य करनेवाले कुछ लोगों पर अनुग्रह ( दया ) करके महेंश्वर 
अनन्त उन्हें इसी संसार से भुवनपति का पद देते हैं। जेसा कि कहा गया है-- इन छोगों 
में कुछ पुरुषों पर दया करके महेश्वर उन्हें भुवनपति का पद दे देते । [ यहाँ महेश्वर का 
अर्थ विद्य श्वर है। ] 

( ५. ग. सकल” जीव के भेद ) 


सकलोडपि द्विविध: | पक्‍वकलुषापक्वकलुषभेदात्‌ । तत्राद्यान्परमेश्वर- 
स्तत्परिपाकपरिपाट्या तदनुगुणशक्तिपातेन मण्डल्याद्वष्टादशोत्त रशत- 
सन्त्रेश्वरपदं प्रापयति । तदुक्तम्‌-- 
२४. शेषा भवन्ति सकराः कलादियोगादहमुंखे काले । 
शतमष्टादश तेषां कुरुते स्वयमेव सन्‍्त्रेशान्‌ ॥। 
२४५. तत्राष्टो मण्डलिनः क्रोधाद्यास्तत्समाश्न वोरेशः । 
श्रीकण्ठ:. शतरुद्रा: शतमित्यष्टादशाभ्यधिकम्‌ ॥। इति । 
सकल भी दो प्रकार का है--पक्वकलृष ( जिनके कलुष पक्‍व हो गये हैं ) तथा 
अपक्वकलुष । उनमें पक्‍्वकलुष जीवों को, परमेश्वर उनके परिपाक की प्रणाली, को देख- 
कर, उसके अनुसार ही [ इक्‌ और क्रिया को आच्छादित करनेवाली ] शक्ति का ह्ास 
होने पर, मण्डली आदि एक सो अठारह मन्त्रेश्वरों ( एक प्रकार के जीव ) का पद प्रदान 
करता है । [ तात्पय॑ यह है कि जेसे-जेसे मल आदि पाशों का प्रिपाक बढ़ता जाता है चेसे- 
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बेंसे ही उन पाशों में विद्यमान ज्ञान और क्रिया की आच्छादन-शक्ति भी क्षीण होती जाती 
है । शक्ति क्षीण हो जाने से पाश बेचारे कुछ नहीं कर पाते--रहकर भी नहीं रहते । ऐसी 
दशा में ही जीव मन्त्रेशवर का पद प्राप्त करता है। इसके पहले सात करोड़ मन्त्रों का 
वर्णन हो छुका है, जो जीव ही हैं--उस पद को प्राप्त करने के अधिकारी ये मन्त्रेश्वर 

| 
हे पक कि कहा गया है--अवशिः(ट जीव सकल कहलाते हैं, क्योंकि सृष्टि के आरम्भ 
के समय में इनका सम्बंन्ध कला आदि के साथ रहता है। इनमें एक सौ अठारह जीवों के 
शिव स्वयं मन्त्रेश्वर बना देते हैं ॥ २४ ॥ इनमें आठ तो मण्डली कहलाते हैं, फिर उतने ही 
क्रोधादि तत्त्व हैं (5 आठ ), वीरेश और श्रीकष्ठ के बाद एक सौ रुद्र--इस प्रकार कुल 
११८ मन्‍्त्रेश्वर हैं ॥। २५ ॥' ह 

विशेष--अहर्मु काल ८ सृष्टि के आरम्भ का समय । सृष्टि को दिन कहते हैं तथा 
प्रछय को रात्रि | दिन का मुख अर्थात्‌ सृष्टि का आरम्भ । 
.._तत्परिपाकाधिक्यानुरोधेन शक्त्युपसंहारेण दीक्षाकरणेन मोक्षप्रदो 
भव॒त्याचार्यमूतिमास्थाय परमेश्वर: । तदप्युक्तम्‌-- 

... २६. परिपक्‍्वसलानेतानुत्सादनहेतुशक्तिपातेन । 
* _योजयति परे तत्त्वे स दीक्षयाचार्यमूतिस्थः ॥ इति। 

श्रीमन्मृगेन्द्रेषषि-- 

पूर्वे व्यत्यासितस्याणो: पाशजालमपोहति ॥ इति । 

उन पाशों का परिपाक इतने अधिक हो जाता है कि उन्हों के आग्रह से, रोध-शक्ति 
का सर्वथा विनाश हो जाने पर, उन जीवों के लिए, आचार्य की मूर्ति में प्रवेश करके, 
परमेश्वर दीक्षा के द्वारा मोक्षप्रद बतता है। यह भी कहा गया है---जिनके मल पूर्णतः 
परिपक्व हो जाते हैं, उनकी विनाशक ( उत्सादनहेतु > ज्ञान की विनाशक ) शक्ति को 


समाप्त करके, वह परमेश्वर .आचाये की मूर्ति ( शरीर ) में अवस्थित होकर दीक्षा-दान 
करके परम तत्त्व से मिला देता है ।' 


श्रीमत्‌ भृगेन्द्र में भी यही कहा है-- पहले व्यत्यासित ( अनादि संस्कार से मुक्त किये 
गये ) जीव ( अणु ) के पाश-जाल को ही वह दुर करता है ।! 

व्याकृतं च नारायणकण्ठेन। तत्सवें तत एवावधायंम्‌ । अस्साभिस्तु 
विस्त रभिया न ॒प्रस्तुयते। अपक्वकलुषान्बद्धानणन्भोगभाजो विधत्ते 
परसेश्व रः कमंवशात्‌ । तदप्युक्तम्‌ -- | 

२७. बद्धाञ्छेषानपरान्‌ विनियुडक्ते भोगभुक्तये पुंसः। 

तत्कमंणानुगमादित्येव॑ कीतिताः पशवः ॥ इति । 

नारायणकंठ ने इसकी व्याख्य। भी की है। सब कुछ वहीं से देख लेता चाहिएं। हम 

यहाँ केवल विस्तार के भय से नहीं दे रहे हैं । , ह 


२९४ सर्वदर्शनस ग्रहे- 


जिन जीवों ( अणुओं ) के कलृष परिपक्व नहीं हुए हैं वे बढ्ध हैं। उन्हें परमेंद्वर 
कर्म के कारण भोग भोगने देता है। यह भो कहा है--अवशिष्ट बचे हुए दूसरे पुरुषों को, 
जो अपने कर्मों में बंधे हैं, परमेश्वर उनके कर्मों के अनुसार भोग भोगने का विधान करता 
है; इस प्रकार पशुओं या जीवों का निरूपण समाप्त हुआ ।' 

( ६. 'पाश' पदार्थ का निरूपण ) 

अथ पाशपदार्थ: कथ्यते । पाशश्रतुविध:--सलकमंमाया रो धशक्ति- 

भेदात्‌ । ननु-- 
२८. शवागमेषु मुख्य पतिपशुपाशा इति क्रमात्‌ त्रितयम। 
तत्र पति: शिव उक्तः पशवों ह्ाणवो5थंपन्चक पाशा: ॥। 
इति पाशः पत्चवविधः कथ्यते । तत्कर्थ चतुविध इति गण्यते ? 

भव पाश पदार्थ के विषय में कहा जाता है। पाश चार प्रकार के हैं--मल, कर्म, 
माया ओर रोधशक्ति। कुछ लोग आशंका करते हैं कि निम्नलिखित इलोक में पाँच प्रकार 
के पाश बतलाये गये हैं, फिर आप छेग चार ही प्रकार» कैसे गिनाते हैं ?-- शेवागमों में 
मुख्य रूप से पति, पश्चु और पाश ये क्रमशः तीन पदार्थ हैं । उनमें पति शिव को कहते हैं, 
अणु अर्थात्‌ जीव पशु हैं ओर पाँच पदार्थ पाश में हैं।' [ इस आशंका का उत्तर अब 
दिया जायगा । ] 

उच्यते----बिन्दोर्मायात्मनः शिवतत्त्वपदवेदनीयस्थ शिवपदप्राप्ति- 
लक्षणपरममुक्त्यपेक्षया . पाशत्वेषपि तथ्योग़स्यविद्येश्वरादिपदप्राप्ति- 
हेतुत्वेन अपरमुक्तित्वात्पाशत्वेनानुपादानम्‌ इत्यविरोध: । अत एवोक्त 
तत्त्वप्रकाशे---'पाशा श्रतुविधा: स्थुःः इति । श्रोमन्स्ृगेन्द्रेषपि-- 

२६९, प्रावृतोशों बल कर्म मायाकार्य चतुविधम । 

पाशजाल समासेन धर्मा नाम्नेव कोतिताः ।। इति । 

आशंका का उत्तर दिया जाता है--माया के रूप में जो बिन्दु है, जिसे 'शिवतत्त्व' 
भी कहते हैं [ यही पंचम पाश है ]। जिस मुक्ति में शिवपद की प्राप्ति हो जाय वही 
परम-मुक्ति है। इसकी अपेक्षा करने से तो बिन्दु पाश ही है किन्तु इससे सम्बन्ध होने पर 
केवल विद्येश्वर आदि के पदों की प्राप्ति होती है। इसलिए इससे केवल अपर-मक्ति ही 
होती है--यही कारण है कि इसे पाश के रूप में नहीं लिया जाता है, इस प्रकार दोनों मतों 
में कोई विरंध नहीं। [ तात्पयें यह है कि पाँचवाँ पाश मायात्मक बिन्दु को मानते हैं, 
जिसका दूसरा नाम शिवतत्त्व भी है। इस पास से बद्ध जीव को परामुक्ति, जिसमें शिवपद 
की प्राप्ति होती है, नहीं मिछती । हाँ, अपरा या गौण मुक्ति मिलती है, क्योंकि यह पाश 
केवल विद्येश्वर आदि पद ही दे सकता है। मलादि की तरह इसकी गति सर्वत्र नहीं है 
इसलिए इसे पाश नहीं माना जाता ! ] 


शंब-दर्शनम्‌ २९५ 


इसीलिए तत्त्व-प्रकाश में कहा गया है--पाश चार प्रकार के हैं ।” श्रीमत्‌ भृगेन्द्र ने 
भी कहा गया है--आवरण का स्वामी ( आवृति + ईश - मल ), बलवान ( रोधशक्ति ), 
कर्म तथा माया के कार्य--ये पाशजाल हैं, इनके धर्म इनके अपने-अपने नाम ( तिर्वबंचन 
करके ) से ही स्पष्ट है [ व्याख्या की आवश्यकता नहीं है। ] 

अस्थार्थ:--प्रावणोति प्रकर्षेणाच्छादयत्यात्मनः स्वाभाविकयों दृक्किये 
इति प्रावृतिरशुचिमंलः । स च'ईष्टे स्वातन्त्रयेणेति ईशः । तदुक्तस्‌-- 

३०. एको हानेकशक्तिद्‌ कृक्रिययोश्छादको मलः पुंसः । 

तुषतण्डुलेबज्झेयस्ताम्राश्नितकालिकावद्ा ॥ इति। 


इसका यह अर्थ है--( १ ) प्रावरण अर्थात्‌ अच्छी तरह ( प्र ) आत्मा की स्वाभाविक 
हक्‌ ( ज्ञान) और क्रिया की शक्तियों को आच्छादित ( आवरण ) करे वह प्रावृति या 
अपवित्र मल है। साथ-ही-साथ जो स्वतन्त्रतापूर्वक शासन ( ९/ईश्‌ ) करे वह ईश है 
( अर्थात्‌ शासक मल ही प्रावृतीश है ) | कहा है-- जो एक होने पर भी अनेक शक्तियों 
( अनेक प्रकार की आच्छादनशक्ति तथा नियामकशक्ति ) से युक्त है तथा पुरुष के ज्ञान 
भर क्रिया को ढेंकनेवाला है, वही मल है। इसका ज्ञान तुष-तण्डुल के सम्बन्ध की तुलना 
से करें ( आच्छादक ओर आच्छाद्य का सम्बन्ध, या ताम्र-धातु में स्थित कालिका ( जंग 
या मोरचा लगना रिप्र॒४.) की तुलना से करें । 

बल॑ रोधशक्ति: । अस्या: शिवशकक्‍ते: पाशाधिष्ठानेन पुरुषतिरोधाय- 
कत्यादुपचा रेण पाशत्वम्‌ । तदुक्तम्‌ू---- 

३१. तासामहं वरा शक्तिः सर्वानुग्राहिका शिवा । 
धर्मानुवतंनादेव पाश इत्युपचर्यते ॥॥ इति। 

(२) बल का अर्थ रोधशक्ति है। यह शिवशक्ति ( वस्तु की अपनी सामथ्य॑, जेसे 
अग्नि में दहनशक्ति, जल में शेत्योत्पादनशक्ति आदि ) पाश में अधिप्ठित होकर पुरुष 
( आत्मा ) के स्वरूप को छिपा देती है, इसलिए इसे औपचारिक ( आलंकारिक ) विधि 
से पाश मानते हैं । कहा गया है-- इनमें मैं सर्वश्रेष्ठ शक्ति हुँ और सबों पर दया करने 
वाली शिवा ( कल्याणमयी ) हैं। धर्म ( आश्रय की वस्तुओं के धर्म ) के अनुसार .चलने 
के कारण इसे पाद्य कहते हैं ।” [ ज्ञान और क्रिया को शक्तियों को ढक देने की सामश्यं 
ही रोधशक्ति है जो मल में स्थित है। | 

क्रियते फलाथिभिरिति कर्म धर्माधर्मात्मकं बोजाडकुरवत्प्रवाहरूपेणा- 
नादि । यथोक्तं श्रीसत्किरणे-- 

३२. यथानादिमंलस्तस्य कर्माल्पकमनादिकम्‌ । 
यद्यनादिन संसिद्धं वेचित्रयं केन हेतुना ।। इति । 


२९६ सर्वद्शनसंग्रहे- 


( ३ ) फछ के इच्छुक व्यक्ति जो कुछ करें वह कर्म है, जिसमें धर्म ओर अधर्म 
दोनों ही आते हैं । बीज और अंकुर की तरह प्रवाह के रूप में यह अनादि काल से चला 
भा रहा है। श्रीमत्‌ किरण में कहा गया है-'जिस प्रकार मल अनादि है उसो प्रकार जीव 
के जो थोड़े से कर्म हैं वे भी अनादि ही हैं। यदि कम को अनादि सिद्ध नहीं करें तो कर्मों 
की विचित्रता केसे सिद्ध कर सकेंगे ? [ इस समय जैसे विचित्र कर्म देखते हैं वेसा ही वह 
अनादि भी सिद्ध होता है। यदि कम॑ को आदियुक्त मान लें तो उसकी विचित्रता का 
प्रारम्भ में कोई कारण जरूर देना पड़ेंगा । किन्तु कोई भी हेतु दिखाया नहीं जा सकता 
इसलिए कम अनादि हीं हैं । ] 

मात्यस्यां शक्‍त्यात्मना प्रलये सर्व जगत्सृष्टौ व्यक्तिमायातीति माया । 
यथो क्त श्रीमत्सौरभेये-- 

३३. शक्तिरूपेण कार्याणि तल्लीनानि भहाक्षये। 
बिकृतो व्यक्तिमायाति सा कार्येण कलादिना ।। इति। 

( ४ ) प्रलयकाल में शक्ति के रूप में जिप्तमें समूचा संसार परिमित रहता है 
(%/मा ) तथा सृध्टिकाल में अभिव्यक्ति प्राप्त करता है (आ+ $%/या ) वही माया 
है । जेसा कि श्रीमत्‌ सौरभेय में कहा गया है--महाक्षय ( प्रलढय ) होने पर शक्ति के रूप 
में सारे कायं ( जगत के पदार्थ ) उसी में विलीन हो जाते हैं और विक्ृति ( सृध्टि ) की 
अवस्था में काछादि कार्य के द्वारा अभिव्यक्त हो जाते हैं। [ अत: माया शब्द की 
ब्युत्पत्ति है(/मा + आड़ उपसर्गसहित 4/या+चत््‌ के अर्थ में क प्रत्यय 4- टाप्‌ ज्रीलिंग 
प्रत्यय । अर्थ होगा-लीन होना और अभिव्यक्ति में आना । ] 


( ७. उपसंहार ) 
यद्यप्यत्र बहु वक्तव्यमस्ति तथापि ग्रन्थभूयस्त्वभयादुपरस्यते । तदित्थ॑ 
पतिपशुपाशपदार्थास्त्रयः प्रदर्शिता: । 


३४. पतिविद्ये तथाविद्या पशुः पाशश्र कारणम्‌ । 
तन्निवृत्ताबिति प्रोक्ताः पदार्था: घट समासतः ॥। 


इत्यादिना प्रकारान्तरं ज्ञानरत्नावल्यादौ प्रसिद्धमू । सर्व तत एवावग- 
न्तव्यमिति सर्वे समञजसम्‌ ।। 


इति श्रीसत्सायणमाधवोये सर्वदर्शनसं ग्रहे शैवदर्शनम्‌ ।। 


४ 


शैव-दर्शनम्‌ २९७ 


यद्यपि यहाँ पर बहुत कुछ कहना है तथापि ग्रन्थ बड़ा हो जाने के भय से अब हम 
यहीं रुकें तो इस प्रकार पति, पशु और और  पाश के तीन पदार्थ दिखलाये गये हैं । ज्ञान- 
रतनावली आदि ग्रन्थों में पदार्थों की गणना दूसरे ढंग से प्रसिद्ध है-- पति, विद्या, अविद्या, 
पशु और कारण । उस ( कारण ) की निवृत्ति के लिए छह पदार्थ संक्षि्त रूप से. कहे गये 
हैं।' वे सब बातें वहीं से जानी जायें, इस तरह सारी बातें ठीक हैं । 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायणमाधव के सवंदर्शनसंग्रह में 
बव-दर्शन [ समाप्त हुआ ]। 
इति बालकविनोमाशद्ूरेण रचितायां स्वंदर्शनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां शेवदर्शनमवसितम्‌ ॥ 





€ 
प्रत्यभिज्ञा-दर्शनम्‌ 


स्वच्छन्‍्दतः  सृजति संसृतिमी श्वरोष्यं, 

भावान्विभासयति चात्मनि विम्बरूपान्‌ । 
अद्वंतरूपविदितं नवतत्त्वमत्र 

साक्षात्कृति दिशति तत्परम॑ समीहे ।--ऋषिः 





( १. प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का स्वरूप ) 


अत्रापेक्षाविही नानां जडानां कारणत्वं दुष्यतीत्यपरितुष्यन्तो, मतान्तर- 
सन्विष्यन्तः परमेश्वरेच्छावशादेव जगन्निर्माणं परिघुष्यन्तः, स्वसंवेदनोप- 
पत््यः आगमसिद्धप्रत्यगात्मतादात्ये नानाविधमानभैयादिभेदाभेदशालि- 
परमेश्व रोष्नन्यमुखप्रेक्षित्वलक्षणस्वातन्त्यभाक्‌ स्वात्मदर्पणे भावान्प्रति- 
बिम्बवद्‌ अवभासयतीति भणस्तो, बाह्माभ्यन्तरचर्याप्राणायामातिक्लेश- 
प्रयासकलापवेधुयेण सर्वसुलभसभिनवं प्रत्यभिज्ञामात्रं परापरसिद्धच् पा- 
यमभ्युगच्छन्तः, परे माहेश्वराः प्रत्यभिज्ञाशास्त्रमभ्यस्यन्ति । 

महेश्वर-सम्प्रदाय के ही' कुछ दुसरे दाशंनिक हैं जो उययुंक शेव-दर्शन से असन्तुष्ट हैं, 
क्योंकि उस दर्शन के अनुसार अवेक्षारहित ( प्रयोजन-गून्य १४०४ ४९९५५ ) जड़ पदार्थों को 
कारण माना गया है जो दोषपूर्ण है। [ लौकिक व्यवहार में रोग कहते हैं कि घट-निर्माण 
के कारण हैं मिट्टी, डंडा, चाक आदि | लेकिन वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । न तो केवल मिट्टी 
से घट बनता है, न केवल चाक से, न डंडे से । अब यदि यह मानें कि ये सब मिलकर 
घट बनाते हैं तब प्रश्न होगा कि घट-निर्माण में किसको अपेक्षा हुई ? मिट्टी, डंडे या चाक 
की तो अपेक्षा नहीं है, क्योंकि अपेक्षा किसी चेतन पदार्थ में ही होती है। यह चेतन का 
धर्म है। अब यदि कुम्भकार को घट का कारण मानें कि वह मिट्टी आदि की अपेक्षा रखते 
हुए घट बनाता है तो ठीक होगा । ठीक' यही उदाहरण संसार के निर्माण में दिया जा 
सकता है । कर्म तो जड़ पदार्थ है, उससे संसार का निर्माण केसे हो सकेगा ? अब यदि 
इसी उदाहरण के बल पर, कर्मो की अपेक्षा रखनेवाले ईइवर को संसार,का कारण मानें 
तो ठीक नहीं है, क्योंकि ऐसा होने से संसार के निर्माण में ईइवर पूर्णतः स्वतन्त्र नहीं 
रहेंगा । पूर्ण स्वातन्त्य का अभिप्राय है कि किसी दूसरी वस्तु की अपेक्षा न रहे । किसी 
रूप में दूसरे का सहारा न ले । ] 
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इसीलिए ये लोग किसी दूसरे मत की खोज में हैं। ये घोषणा करते हैं कि परमेश्वर 
की इच्छामात्र से संसार का निर्माण होता है। अपने संवेदन ( अनुभव ) के द्वारा अनुमान 
करने से ( उपपत्ति 5 अनुमान ) और शेवागमों से सिद्ध होनेवाली, प्रत्यक्‌ ( सबों के ऊपर 
गु+॥78०००त०॥६ ) आत्मा के साथ तादात्म्य ( एकरूपता 70०7४४४ ) होने पर नाना 
प्रकार के मान ( ज्ञान :०877४0०॥5 ) और मेय ( ज्ञेय 70७४० ४७!८ ) जादि के भेदों 
और अभेदों को धारण करनेवाला परमेश्वर ही है; वह ऐसी स्वतन्त्रता धारण करता है 
जिसमें किसी दूसरे की मुखापेक्षिता ( हस्तक्षेप, आवश्यकता ) नहीं रहती; वह अपनी 
आत्मा १र आकाशादि भावों को उसी प्रकार अवभासित ( व्यक्त ) करता है जिस प्रकार 
किसी दपंण पर प्रतिबिम्ब ( परछाई ) पड़ता है--इन लोगों का यही मत है। [ आशय 
यह है--जिस प्रकार दपंण पर प्रतिबिम्ब पड़ता है उसी प्रकार प्ररमेश्वर अपने ही स्वरूप 
में सृष्टि, स्थिति, संहार आदि संसार की सभी क्रियाओं को व्यक्त करता है, क्योंकि-चेतन- 
अचेतन सभी पदार्थ परमेश्वर के अन्तगंत ही हैं, कोई उससे प्रथक नहीं-- यही अद्वेत तत्त्व 
है। किन्तु यहाँ माया न मानकर सब पदार्थों का ईश्वर में अवभास मानते हैं, इसीलिए 
यह दर्शन वस्तुवादी प्रत्ययवाद या २०४।७४० ]6०2॥॥ कहलाता है। अब परमेदवर 
के अन्तगंत देखें--वहाँ विद्यमान पदार्थों में भेद और अभेद दोनों हैं । वस्तुओं में पारस्प- 
रिक भेद है, संसार में नाना प्रकार के ज्ञेय पदार्थ हैं जिसके ज्ञान भी प्रथक्‌-परथक्‌ होते हैं, 
किन्तु यह संसार परमेश्वर से थोड़ा भी भिन्‍न नहीं है। वृक्ष एक है, शाखाएँ भिन्‍न-भिन्‍न 
हैं--वेसे ही ईश्वर में, भी भेद और अभेद दोनों हैं। यह परमेश्वर प्रत्यमात्मा के साथ 
तादात्म्य रखता है पर इसे जानते केसे हैं? या तो अनुमान से या शेवागर्मों के बल पर । 
मैं ही ईश्वर हूँ दुसरा कोई नहीं” इसे ही प्रत्यभिज्ञा कहते हैं क्योंकि यहाँ साक्षात्कार होता 
है--जीव और ईश्वर का तादात्म्य स्थिर होता है। यही स्वानुभाव ( मैं ईश्वर हैं! ) 
अनुमान का आधार है। ईएवर की स्वतन्त्रता भी मानी जाती है, वह अपनी इच्छा से ही 
संसार को बना और मिटा सकता है। ] 

बाह्य-चर्या ( भस्मस्तानादि ), आभ्यन्तर-चर्या ( क्राथनादि ), प्राणायाम आदि क्लेशप्रद 
प्रयासों से दूर रहकर, अब छोगों के लिए सुलभ, बिल्कुल नवीन, प्रत्यभिज्ञा मात्र को ही 
परसिद्धि ( मुक्ति ) और अपरसिद्धि ( अभ्युदय, स्वर्गप्राप्ति आदि ) मानते हुए ये महेश्वर- 
सिद्धान्तवाले प्रत्यभिज्नाज्यास्त्र का अभ्यास करते हैं । 








१. अतोध्सी परमेशान: स्वात्मव्योमन्यनर्गंलः । 

इयतः सृष्टिसंहाराडम्बरस्थ प्रकाशक: ॥ 

निमंले मुकुरे यद्वद भान्ति भूमिजलादय: । 

अमिश्रास्तद्वदेकस्मिश्चिन्नाथे. विश्ववुत्तय: ॥ 
तन्त्रालोक ( २।३-४ ) । 


३०० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


( २. प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का साहित्य ) 


तस्येयत्तापि न्यरूपि परीक्षक:--- 
१. सूत्र वृत्तिविवृतिर्ूष्वी बृहतोत्युभे विमशिन्यों। 
प्रकरणविव रणपतच्चकमिति शास्त्र प्रत्यभिज्ञायाः ॥॥ 

परीक्षकों ( अधिकारियों ) ने इस शास्त्र की सीमा ( इयत्ता ) का भी विचार किया 
है--सूत्र (संक्षेप में अर्थ को समझना ), वृत्ति ( सम्बद्ध अर्थ का कथन ) विवृत्ि 
( विवरण, दूसरे शब्दों के द्वारा अर्थ-वर्णन ), लवु और बृह॒त्‌ दो प्रकार की विमशिनी 
( कुछ और अधिक विचार करना ), ये पाँच प्रकार के प्रकरण ( प्रसंगबोधक या एकार्थे- 
प्रतिपादक ग्रन्थांश ) और विवरण ( व्याख्यानग्रन्थ की व्याख्या ) प्रत्यभिज्ञा के शास्त्र 
( साहित्य ) हैं । 

विशेष--प्रत्यभिज्ञा-दर्शत का वास्तव में त्रिक-दशंत नाम होना चाहिए, क्‍योंकि 
इसीसे पूरे दर्शन का बोध हो जाता है। 'स्पन्द' ओर पप्रत्यभिज्ञा” तो इसके केवल अंगमात्र 
हैं, भले ही वे आवश्यक ही क्‍यों न हों। त्रिक नाम पड़ने में यह कहा जाता है कि ९२ 
आगमों में केवल तीन-सिद्धा, नामक और मालिनी--की प्रधानता होने के कारण 
( त्लाकछोक १।३५ ), या पर, अपर और परापर के त्रिकों का वर्णन करने के कारण 
( वही, १७-२१ ), या अभेदवाद के आलोक में अभेद, भेद और भेदाभेद तीनों का 
वर्णन करने के कारण इसका नम त्रिक पड़ा हो । काश्मीर में ही सभो ग्रंथकारों के उत्पन्न 
होने के कारण इसे काइ्मीरी शव-सिद्धान्त भी कहते हैं। काइ्मीर में इस दर्शन का बहुत 
प्रचार था, किन्तु गत १०० वर्षों से इसकी परम्परा वहाँ भी समाप्त हो गई है। स्मरणीय 
है कि हिन्दी के सुप्रसिद्ध कवि और नाटककार श्री जयशंकर 'प्रसाद” के परिवार में भी 
इसी त्रिक-दर्शन का प्रचार था जिसे उन्होंने अपने युग-प्रवतंक महाकाव्य 'कामायनी' में 
अमर कर दिया है । 

त्रिक-दर्शन शेव-सिद्धान्त का ही एक भेद है, किन्तु अद्वेतवादी विचारों से परिपूर्ण है| 
ऐसी मान्यता है कि परम शिव ने अपने पाँच मुखों से उत्पन्न शिवागमों की द्वेतवादी 
व्याख्या देखकर अद्वेत तत्त्व के प्रचार के लिए दुर्वासा ऋषि को अपना कार्यभार सौंपा । 
डुर्वासा ने अपने तीन मानस पुत्र उत्पन्न किये और उन्हें तीन उपदेश दिये--व्यम्ब को 
अद्वेत दर्शन का, आमदंक को हेत का तथा श्रीनाथ को द्वताद्वेत दर्शत का उपदेश दिया । 
व्यम्बक के द्वारा पचारित होने के कारण इस दशंन ( अद्वेतवादी त्रिक ) को त्रेयम्बक 
दर्शन भी कहते हैं जिससे सोमानन्द ( ८५० ई० ) अपने को व्यम्बक से १९वीं पीढ़ी में 
रखता है । बहुत सम्भव है त्रिक-दर्शन का आविर्भाव पंचम शतक में हुआ हो । 


दोनों की विचारधारा एक होने पर भी स्पन्द और प्रत्यभिज्ञा के साहित्य एथक-ए्रथक्‌ 
हैं, परन्तु दोनों को प्रायः मिलाकर ही रखते हैं। प्रत्यभिज्ञा-दशंन के पाँच प्रकरण 
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विवरण ग्रन्थों में ये हैं-सूत्र, वृत्ति, विवृति, लघुविमशिनी, बृहद॒विमशिनी । प्रथम तोन की 
रचना उत्पलू ने की और अन्तिम दोनों अभिनवगुप्त की रचनाएँ हैं। इस प्रकार 
संक्षेपत: दो आचार्य ही प्रत्यभिज्ञा दर्शन के सर्वेस्व हैं। डा० कान्तिचन्द्र पाण्डेय ( अभिनव- 
गुप्त---ऐतिहासिक और दार्शनिक अध्ययन, ५० ८३ ) का कहना है कि दोनों के पृव॑ज 
काइमीर के बाहर के निवासी थे। सोमानन्द की चौथी पीढ़ी के पूर्वंज इसे काश्मीर में 
अष्टम शतक के मध्य में ले आये थे तथा अभिनवगुप्त को ललितादित्य नामक काष्मीर 
नरेश प्राय: ७४० ई० के बाद काइमीर ले गये थे । तब से दोनों के पूवंज वहीं बस गये 
थे। उक्त दोनों आचार्यों के पूर्व त्रिक का प्रवतन वसुगुतत (८२५ ई० ) ने किया था 
जिनसे स्पन्द-शाखा का आरम्भ होता है । । 

बसुगुप्त ( 5२५ ई० ) ने अपने 'शिवसूत्र में तांत्रिक शेवमत को अद्वेतवादी रूप 
दिया । राजतरंगिणी ( ५६६ ) में इन्हें सिद्ध कहा गया है तथा इनके शिष्य कल्लट को 
अवन्तिवर्मा ( ८५५५-८८३ ई० ) का समकालिक माना गया है। क्षेमराज ने शिवसूत्र- 
विमरशिनी में कहा है कि वसुगुप्त को स्वप्न हुआ था कि वह महादेव गिरि के एक विशाल 
शिलाखण्ड पर उत्कीर्ण शिवसत्रों का उद्धार करे। ये ७७ शिवसूत्र ही इस दर्शन के मूल 
हैं जो तीन खण्डों में बंटे हैं। इसने और भी कई पुस्तकें लिखीं, जेसे--स्पन्दकारिका, 
स्पन्दाभृत, गीता की वावी टीका तथा सिद्धान्त-चन्द्रिक । कहकठट (८५५० ) ने 
स्पन्दकारिका पर स्पन्दसर्वस्व टीका लिखी तथा तत्त्वाथेचिन्तामणि और स्पन्दसूत्र भी इसके 
लिखे ग्रन्थ हैं। रामकण्ठ ( ९५० ई० ) ने स्पन्दविवरणसारमात्र नामक ग्रन्थ लिखा जो 
स्पन्दकारिका की टीका है। भास्कराचाय्य ( अभिनव के समकालिक ) के साथ स्पन्द शाखा 
का इतिहास समाप्त होता है यद्यपि अभिनव के बाद भी कुछ-न-कुछ टोकाए” लिखी गई । 

प्रत्यभिज्ञा शाखा का प्रवर्तन सोसानन्द ( ०५० ई० ) ने अपनी' शिवद्ृष्टि! के द्वारा 
किया । इसमें सात अध्यायों में ७०० इलोक हैं । स्पन्द-शाखा में प्रचलित रूढ़िवांद के विरुद्ध 
इसमें तकंवाद की प्रतिष्ठा हुई है। इनके पुत्र और शिष्य उत्पल ( ९०० ई० ) थे जिन्होंने 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञाकारिका, ईश्वरप्रत्यभिज्ञा-वृत्ति, ईष्वर-प्रत्यभिज्ञा-्टीका, स्तोत्रावली आदि 
प्राय: ११ ग्रन्थ लिखे। प्रत्यभिज्ञा का दाशंनिक विवेचन सर्वप्रथम इन्होंने ही किया । 
लक्ष्मणगुप्त उत्पल के पुत्र और शिष्य भी थे जिन्हें अभिनवगुप्त (९५०-१०२० ई० ) 
के समान बहुमुखी प्रतिभावाले शिष्य को उत्पन्न करने का गौरव भ्राप्त है। अभिनवगुप्त 
का नाम दर्शन और साहित्य दोनों ही क्षेत्रों में प्रसिद्ध है । इनके पिता का नाम नरसिहगुप्त 
था जिनसे इन्होंने व्याकरण पढ़ा था । 

अभिनवगुप्त ने प्राय: पचास ग्रन्थ विभिन्‍न विषयों के लिखे । साहित्यिक ग्रन्थों में 
घ्वन्यालोक की टीका लोचन तथा नाटथशास्त्र की टीका अभिनव-भारती अत्यन्त प्रसिद्ध 
हैं। त्रिक-दर्शंन पर इनके ये सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं--भालिनी-विजयवार्तिक, परात्रिशिका विवृति,, 
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तन्त्रालोक, तन्त्रसार, परमाथंसार, ईइवर-प्रत्यभिज्ञाविमषिनी, ईइवर-प्रत्यभिज्ञा-विवृत- 
विम्शशिनी इत्यादि । अभिनवगुप्त पर विशेष ज्ञान के लिए डा० कान्तिचन्द्र पाण्डेय की 
पुस्तक ( चोसम्बा से प्रकाशित ) देखें। अभिनव के शिष्य क्षेमराज ( ९७५-१०५० ई० ) 
ने भी गुरु की तरह ही तन्त्र, काव्यशास्त्र और शेवद न पर ग्रन्थ लिखे । शेवदर्शंन पर 
स्पन्द-सन्दोह, स्पन्दनिणय, प्रत्यभिज्ञाहदय, शिवसूत्रविमशिनी आदि इनके विख्यात ग्रन्थ 
हैं। इनके शिष्य योगराज (१०७५ ई० ) ने अभिनव के परमार्थ-सार पर विवृति 
लिखी । तन्त्रालोकपर सर्वप्रथम टीका सुभटदत्त (१२०० ई० ) ने लिखी थी यद्यपि 
जयरथ ( १२२५ ई० ) की सुविशाल 'टीका विवेक के समक्ष उसकी कीति मन्द पड़ 
गई। भास्करकण्ठ ( १७५० ई० ) ने अभिनव की प्रत्यभिज्ञाविमरशिनी पर एकमात्र 
उपलब्ध टीका लिखी जिसका नाम भास्करी है। इसके अतिरिक्त इन्होंने १४वीं शी में 
किसी स्त्री के द्वारा प्राचीन काश्मीरी भाषा में लिखित लल्ला वाक्य संस्कृत में अनुवाद 
किया और योगवासिष्ठ पर टीकी छिखी। वरदराज ने वसुगुप्त के शिवसूत्रों पर 
वातिक लिखा है। 

इस प्रकार काइ्मीरी शेव-दर्शन में विपुल साहित्य है जो अपने आलोडन के केए 
विद्वानों का निरन्तर आवाहन करता है। 

ु ( ३. प्रथम सूत्र की व्याख्या ) 
तत्रेदं प्रथम सूत्रम-- 
२. कथंचिदासाद्य महेश्वरस्य दास्य॑ जनस्यथाप्युपका रमिच्छन्‌ । 
समस्तसम्पत्समवाप्तिहेतुं तत्प्रत्यभिज्ञामुपपादयामि ।। इति। 

उनमें यही प्रथम सूत्र है ( वास्तव में प्रत्यभिज्ञासत्र पर अभिनवगुप्त की टीका का 
मंगलाचरण है )-- किसी प्रकार महेश्वर के दास का पद पाकर और लोगों का उपकार 
करने की इच्छा से सारी सम्पत्तियों की प्राप्ति करनेवाले प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र का मैं आरम्भ 
कर रहा हूँ । 

विशेष--अभिनवगुप्त बहुत बड़े तांत्रिक भी थे और उनका महेश्वर की दासता स्वी- 
कार करना स्वंथा उचित है । तान्त्रिक और संन्यासी के रूम में उन्होंने संसार का बड़ा 
भारी कल्याण किया था । प्रत्यभिज्ञासूत्र पर विमशिनी के आरम्भ में ही यह इलोक दिया 
गया है। यह स्मरणीय है कि नकुलीक्-पाशुपतदर्शन में जहाँ वेष्णवों की ईइवर-दासता का 
उपहास किया गया है वहाँ एक माहेश्वर ईश्वर की दासता प्राप्त करने में कठिनाई का 
अनुभव करते हैं तथा पा लेने पर गवंपूवंक इसक। उल्लेख करते हैं। इसके बाद इसी सूत्र 
की व्याख्या में सारे दर्शन का विपुलांश समझाया जायगा । 

कथज्विदिति---परमेश्व राभिन्नगुरुच रणा रविन्दयुगल समा राधनेनपर- 
मेश्वरघदितेन एवेत्यर्थ: | आसाद्येति--आ समन्‍्तात्परिपृर्णतया सादयित्या, 
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स्वात्मोपभोग्यतां निरगंलां गमयित्वा। तदनेन विदितवेद्यत्वेन परार्थशास्त्र- 
करणे5धिका रो दशितः । अन्यथा प्रतारणमेव प्रसज्येत । 

कथंचित का यह अर्थ है--गुरु जो परमेश्वर से भिन्‍न नहीं है, उसके दोनों चरण- 
कमलों की आराधना करके; यह आराधना भी परमेश्वर के स्वीकार करने पर ही होती 
है। आसाद्य का अर्थ है--आ अर्थाद चारों ओर से या पूर्णछूप से पाकर ( ९/सद + 
णिचु ), या निब॑स्ध रूप से अपनी आत्मा के उपभोग करने को योग्यता पाकर । [ अभि- 
प्राय यह है कि आत्मा को बन्धनरहित उपभोग प्राप्त होता है। यह उपभोग है प्रत्यभिज्ञा 
के प्रकाशन और परोपकार के द्वारा प्राप्त मानसिक सन्‍्तोष । अभिनवगुप्त आत्मा की उप- 
भोग्यता या सन्तुष्टि प्राप्त कर छुके हैं इसीलिए प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र लिखने का उपक्रम कर रहे हैं । 
संतोष तभी होगा जब जानने लायक सारी वस्तुए' जान छुके हों, ज्ञान के विषय में कोई 
बन्धन नहीं हो । ] इस प्रकार इस शब्द से यह दिखाया जाता है कि सारी ज्ञेय वस्तुएँ 
जान लेने के बाद ही परोपयोगो ( पदार्थ ) शास्त्र-निर्माण करने कः अधिकार मिलता है। 
नहीं. तो ) ज्ञान के अभाव में ( लोगों को ठगना ही भर हो सकता है । | यह आश्यय है-- 
राजा के द्वारा अधिकार मिल जाने पर नौकर अपनोी.नौकरी के अधिकार का इच्छापू्वक 
उपभोग करता है। सूत्रकार ने भी अपनी इच्छा के अनुसार ईश्वर की दासता प्राप्त की 
है जो उनके उपभोग के योग्य है और जिसमें कहीं कोई रुकावट नहीं । वे सारे ज्ञेय पदार्थ 
जान चुके हैं, इससे अपने अधिकार का उपभोग अच्छी तरह कर सकते हैं,--परोपकार 
का काम कर सकते हैं, प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र लिख सकते हैं इत्यादि । जो अपना अधिकार नहीं 
जानते, वे केवल दूसरों को ठगते हैं, वास्तव में उन्हें ग्रन्थ लिखना नहीं चाहिए । यदि ग्रन्थ 
लिखते हैं तो गलत बातों का भी तो प्रतिपादन कर सकते हैं और इस प्रकार वे शास्त्र 
पढ़नेवालों को मां से भ्रष्ट करेंगे । ] 


सायोत्तीर्णा अपि महामायाधिकृता विष्णुविरिञ्च्याद यदीयेश्वयंलेशेन 
ईश्वरीभूताः स भगवाननवच्छिन्नप्रकाशानन्दस्वातन्त्रथपरमार्थो महेश्वरः। 
तस्य दासस्‍्यम्‌ । दोयतेउस्मै स्वासिना सर्वे यथाभिलषितमिति दासः। 
परमेश्व रस्वरूपस्वातन्ध्यपात्रसित्यर्थ: । 


विष्णु, विराच्चि ( ब्रह्म ) आदि देवता यद्यपि मायां को पार कर चुके हैं, परन्तु महा- 
माया ( अनन्त माया ) के अधीन हैं । जिस शक्ति के ऐश्वर्य के केवल लेश ( अल्पांश ) से 
ये देवता ईश्वर के रूप में माने जाते हैं वही भगवान्‌ ( ऐडवर्य से युक्त ) महेश्व॒र हैं जो 
असीम ( अनवच्छिन्न ) प्रकाश, आनन्द तथा स्वातन्त्य के रूप में है तथा परमतत्त्व भी 
यही है। उस महेश्वर की दासता ( पाकर" )। दास उसे कहते हैं जिसे स्वामी की 
ओर से सारी अभीष्ट वस्तुएँ दी जाती हैं। दूसरे शब्दों में. यह कहेंगे कि दास परमेश्वर 
के ही स्वरूप--स्वतंत्रता--का पात्र होता है। [ परमेश्वर की स्वतंत्रता का थोड़ा अंश 
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दास को भी प्रात होता है। परमेश्वर के स्वरूप में ये हैं--प्रकाश, आनन्द, स्वातन्त्य । 
यही परमतत्त्व या परमार्थ ( ए]ध08/७ ॥२९०७॥१६७ ) है। ये किसी भी पदार्थ के द्वारा 
व्याप्त नहीं । ] | 
जनशब्देनाधिकारिविषयनियमाभाव: प्रादर्श । यस्य यस्य हीद॑ं स्वरूप- 
कथन तस्य तस्य महाफलं भवति। प्रज्ञानस्येव परमार्थफलत्वात्‌ । तथो- 
पदिष्टं शिवदृष्टो परमगुरुभिभंगवत्सोमानन्दनाथपादे :-- 
२. एकवारं प्रमाणन शास्त्राद्या गुरुवाक्यतः। 
ज्ञाते शिवत्वे सर्वस्थे प्रतिपत्त्या दृढात्मना।। 
४. करणेन नास्ति कृत्यं क्वापषि भावनया5पि वा । 
ज्ञाते सुवर्ण करणं भावनां वा परित्यजेत्‌ ।। इति। 
“जन शब्द से अधिकारी बनने के विशेष नियमों का अभाव व्यक्त होता है। 
[ जन का अथे है सामान्य व्यक्ति। अन्य दर्शनों में जहाँ शास्त्र सुनने के लिए कड़े-कड़े 
नियम बनाये गये हैं, वहीं प्रत्यभिज्ञा का द्वार जनसाधारण'के लिए खुला है। मुमुक्षु कोई 
भी हो, प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र सुने । भस्म में स्नान, न्नत आदि किसी नियम की आवश्यकता 
नहीं ।* ] जिस किसी व्यक्ति को महेश्वर के इस स्वरूप का ज्ञान कराया जाय, महान 
फल की प्राप्ति होती है। कारण यह है कि भ्रकृष्ट ज्ञान ( प्रत्यभिज्ञा ) से ही परमार्थ का 
फल प्राप्त होता है। [ महेश्वर के स्वरूप का कथन इस प्रकार होता है--यह सब कुछ 
महेश्वर ही है', जिस व्यक्ति को ऐसी बात बतलायी जाती है वह जान लेता है कि “मैं ही 
महेध्वर हैं'। इस अद्वेत तत्त्व का साक्षात्कार कर लेना ही परमार्थ है, महाफल है जो 
मुमुक्षुओं को प्राप्त होता है | 
शिवदृबष्टि नामक अपने ग्रन्थ में परमगुरु ( शास्त्र-प्रवतंक ) भगवान्‌ पूज्य श्री 
सोमानन्दनाथ ने यही कहा है--'जब एक बार प्रमाणों के द्वारा, शास्त्र ( प्रत्यभिज्ञा ) के 
द्वारा या गुरुओं की वाणी के द्वारा छढ़ आत्मा से प्रतिपत्तिपूर्वक ( विश्वासपूर्वक ) सत्र 


१, ईइवरप्रत्यभिज्ञाविमशिनी ( २२७६ ) से सूचित होता है कि शास्त्राष्ययन के लिए 
जाति-पाँति का कोई बन्धन नहीं । फिर भी अध्ययन के लिए छह वेदिक दर्शनों और 
वेदाज़ों का अध्ययन पहले से हो, क्‍योंकि इस दर्शन में सबों की आलोचना है । इसके 
अतिरिक्त भी कहा है-- 

योथ्धीती निखिलाग्रमेषु पदविद्यो योगशास्त्रश्नमी, 
यो वाक्यार्थंसमन्वये कृतरति: श्रीप्रत्यभिज्ञामृते । 
यस्‍्तर्कान्तरविश्रुतश्रुततया द्वेताद्ययज्ञानवित्‌ 
सोर्॑स्मन्स्यादधिकारवान्कलकलप्राय: परेषां रवः ॥ 
( छ., ८, 6, 7६77०, (०9२० ६७०६७, 99. 7-2. ) 
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स्थित शिव-तत्त्व का ज्ञान हो जाता है तब न तो किसी करण ( प्रमाणादि साधन ) का 
कोई काम ( आवश्यकता ) है और न भावना का ही । सुवर्ण का ज्ञान हो जाने पर करण 
और भावना को छोग छोड़ ही देते हैं !' 

विशेष--भावना का अर्थ है-पर्यालोचना या विशेष गुणों का चिन्तन | इस स्थान 
पर "मैं शिव हैं! इस प्रकार का निरन्तर चिन्तन करना भावना है। जब शिव का सर्द- 
स्वरूप में ज्ञान हो जाता है तब उसके ज्ञान के प्रमाणों की आवश्यकता नहीं होती और न 
उक्त चिन्तन या भावना-व्यापार की ही । जब तक यह सुवर्ण है! इस रूप में सुबर्ण का 
ज्ञान नहीं हो जाता तब तक उसके ज्ञान के साधन कसौटी-पत्थर ( (0ए०-४०१९ ) आदि 
चीजें ले आते हैं । कोई व्यक्ति किसी चीज को अ-सुवर्ण समझकर त्यागना चाहता हों और 
हम उसे कहें कि यह सुवर्ण के ही रूप में भावनीय है तो यह भावना हुई । सुवर्णज्ञान हो 
जाने पर न तो कसौटी की जरूरत है और न सुवर्ण-भावना की। रोगमुक्ति के बाद 
औषधि का क्‍या काम ? 

ह ( ३ क. “अपि' और “उप' शब्दों के अर्थ ) 

अपिशब्देन स्वात्मनस्तदशिननतासाविष्कुर्व॒ता पुर्णत्वेत स्वात्मनि परार्थ 
सम्पत्त्यतिरिक्तप्रयोजनान्तरावकाशश्र पराक्ृतः । पराथ्श्र प्रयोजन भव- 
त्येव । तल्लक्षणयोगात्‌ । न ह्वाय॑ं देवशापः स्वार्थ एवं प्रयोजन न परार्थे! 
इति। अत एवोक्तमक्ष पादेन--'यमर्थधिकृत्य प्रवर्तते तत्प्रयोजनम्‌' ( गौ० 
सु० ११२४ ) इति। 

“अपि! शब्द के द्वारा, अपनी आत्मा की अभिन्‍नता उस महेश्वर से स्थायित करनेवाले 
पूर्णत्व के कारण, अपनी ही आत्मा में परोपकार का कार्य सम्पादित करने के अतिरिक्त 
किसी अन्य प्रयोजन की सम्भावना समाप्त हो जाती है। [ अभिप्राय यह है कि आत्मा 
और महेश्वर एक ही है। अभिनवगुप्त सभी छोगों को महेश्वर के समीप पहुंच/ना चाहते हैं 
( उपकार ८ समीप ले जाना ) अर्थात्‌ दास का पद देना चाहते हैं। स्वयं तो दास्य पा ही 
चुके हैं, लोगों को भी देना चाहते हैं । इस प्रकार “अपि' के द्वारा उनकी अपनी प्रत्यभिज्ञा 
या साक्षात्कार का अर्थ समझा जाता है। दास्य-प्राप्ति के लिए सूत्रकार ने परमेश्वर के 
साथ अपनी अभिन्‍नता का साक्षात्कार किया है--उस अर्थ की प्राप्ति इस अपि! के द्वारा 
हो जाती है । फलत: अब सूत्रकार को केवल परोपकार ही सूझता है। अब स्वार्थ की 
भावना तो रही नहीं--इसलिए परोपकार के अतिरिक्त सारे प्रयोजनों का खण्डन ही अपि' 
के द्वारा होता है। 'अपि” से एक ही साथ कई चीजें ज्ञात हो जाती हैं। ] 

| शास्त्र का ] प्रयोजन परोपकार तो हो ही सकता है क्योंकि परोपकार के “क्षणों 
को प्राप्ति प्रस्तुत स्थल में हो जाती है। यह किसी देवता का शाप नहीं है कि मनुष्य का 
प्रयोजन जब होगा तब स्वार्थ ही, परमार्थ नहीं । [ बहुत से व्यक्ति निस्‍्वार्थ-भाव से पर- 
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मार्थ ( परोपकार ) में लगे हैं । | प्रयोजन का लक्षण करते हुए अक्षपाद ( गौतम ) अथने 
न्यायसूत्र में कहते हैं-- जिस ( उपादेय या त्याज्य ) वस्तु को लक्षित करके | उसकी प्राप्ति 
या त्याग के लिए भनुष्य | उपाय करता है वही उसका प्रयोजन कहलाता है । ( न्यायसूत्र 
१॥१।२४ ) । [ ऐसी स्थिति में यदि मनुष्य का अभीष्ट-उपादेय--परोपकार हो तो वही 
प्रयोजन है, इसमें सन्देह की क्या बात है? ] 

उपशब्दः सामोप्यार्थ: | तेन जनस्य परमेश्वरसमीपताक रणसात्रं फलम्‌ 
अत एवाह-समस्तेति । परमेश्वरतालाभे हि सर्वा: सम्पदस्तन्निष्यन्दमय्य: 
सम्पन्ना एव, रोहणाचललाभे रत्नसस्पद इब । एवं परमेश्वरतालाभे 
किमन्यत्प्रार्थनीयम ? 

“उप' शब्द अर्थ है समोप आना । इसलिये यह ज्ञात होता है कि प्रत्यभिज्ञा-शात्र का 
फल केवल परमेश्वर के समीप कर देना ही है और कुछ नहीं । इसीलिए आगे कहा है-- 
'समस्तसम्पत्समवाप्तिहेतुम्‌” | परमेश्वर का पद पा लेने पर ही सारी सम्पत्तियाँ उस 
( परमेदवर ) के निष्यन्द ( प्रवाहित वस्तु ) के रूप में निकलकर प्राप्त हो जाती हैं जिस 
प्रकार रोहणाचल ( मेरुपवंत जिसमें रत्न के मेदान हैं और जो स्वयं स्वर्ण का ही है) के 
मिल जाने पर रत्नसम्पत्तियाँ प्राप्त होती हैं। इस प्रकार परमेश्वर का पद मिल जाने पर 
और कौन-सो ऐसो वस्तु है जिसके लिए प्रार्थना की जाय ? 

तदुक्त मुत्पलाचार्ये: -- 

६. भक्तिलक्ष्मी समृद्धानां किमन्यदुपयाचितम्‌ । 
एतया वा दरिद्राणां किमन्यदपयाचितम्‌ ॥ इति। 

इत्थं षष्ठोसमासपक्षे प्रयोजन निदिष्टम्‌ । बहुब्री हिपक्षे तृपपादयाम: । 

जेंसा कि उत्पलाचार्य ने कहा है-- भक्ति-रूपी लक्ष्मी से समृद्ध पुरुषों के लिए कौन- 
सी दूसरी चीज है जिसके लिए वे प्रार्थता करें ? और जो व्यक्ति उस ( भक्तिरूपी धन ) 
से रहित हैं उनके लिए कौन-सी वस्तु त्याज्य है ? [ भक्ति से रहित व्यक्ति की याचना 
सभी वस्तुओं के लिए होगी ह्रै--याचना की इयत्ता तो कहीं है ही नहीं ॥ 60६77१5 
बाए व९एल' परावल्‍त, ] 

इस प्रकार समस्त''“समवातिहेतु' में पष्ठी तत्युरुष समास मानने पर प्रयोजन दिख- 
छाय्रा गया । [ पण्ठोसमास--सारी सम्पत्तियों की प्राप्ति का कारण” । बहुत्नीहि समास-- 
सारी सम्तत्तियों की प्राप्ति ही जिसका हेतु ( लक्ष्य ) है । | बहुत्रीहिं समास मान लेने पर 
जो स्थिति होगी उसका निर्णय अब करते हैं । 

समस्तस्य बाह्याभ्यन्तरस्य नित्यसुखादेय्या सम्पत्सिद्धि: तथावत्प्रकाश:, 
तस्या: सम्यगवाप्तियंस्था: प्रत्यभिज्ञाया: हेतु: सा तथोक्‍ता । तस्य महेश्व- 
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रस्य प्रत्यभिज्ञा, प्रति आभिमुख्येन, जञानम्‌ । लोके हिस एवायं चेत्र इति 
प्रतिसन्धानेनाभिमुखी भूते वस्तुनि ज्ञान प्रत्यभिज्नेति व्यवह्तियते । इहापि 
प्रसिद्धपुराणासिद्धागमानुसानादिज्ञातपरिपूर्णशक्तिके परमेश्वरे सति स्वात्म- 
नि अभिमुखीभूते तच्छक्तिप्रतिसन्धानेन ज्ञानमुदेति नूनं स॒ एवेश्वरो- 
हहमिति। 

[ बहुब्रीहि-पक्ष में अर्थ-- ] बाहरी या भीतरी सभी प्रकार के नित्य-सुख आदि 
सम्पदाओं की सिद्धि अर्थात्‌ उनके वास्तविक स्वरूप का प्रकाशन होता है। उक्त प्िद्धि या 
प्रकाशन को अच्छी तरह से प्राप्त कर लेना ही जिस प्रत्यभिज्ञा का हेंतु ( लक्ष्य ) है वह 
[ प्रत्यभिज्ञा ही 'समस्तसम्पत्समवाप्तिहेतु:” के द्वारा व्यक्त होती है | । उस महेंश्वर की 
प्रत्यभिज्ञा का अर्थ है--पति अर्थात्‌ अभिमुख होकर ज्ञान प्राप्त करना । लौकिक व्यवहार 
में.यह अड्डी चेत्र है! इस प्रकार प्रतिसन्धान ( बीती बात का सम्बन्ध जोड़ना ) करके 
सम्मुख आई हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त करने को प्रत्यभिज्ञा' ( १०००४७४०ण पहंचानना ) 
कहकर बुकारते हैं । 

माँ थी प्र्मेश्वर की सत्ता मानते हैं जिस ( परमेश्वर ) की परिपूर्ण शक्ति को 
प्रसिद्ध पुराणों, सिद्ध आगमों और अनुमानादि प्रमाणों से जानते हैं। जब आत्मा हमारे 
सम्मुख आती है:तब परमेक्‍्वर की शक्ति का सम्बन्ध इससे जोड़ लेते हैं. ( प्रतिसन्धान ), 
इससे ज्ञास उत्पन्न होता है कि सचमुच मैं भी वही ईइवर हूँ। [ प्रत्यभिज्ञा किसी बीती 
बात के आधार पर होती है। यहाँ वह बीती बात है ईश्वर की आगमानुमानसिद्धि 
सत्ता । इसी. के आधार पर आत्मा में ईश्वर की प्रत्यभिज्ञा ( साक्षात्कार ) कर लेते हैं । 
यही प्रत्यभिज्ञा-दर्शन नाम पड़ने का कारण है। हम ऊपर देख चुके हैं कि प्रत्यभिज्ञा केवल 
एक आवश्यक तत्त्व मात्र है, पूरे दर्शन का नाम इस पर पड़ जाना ठीक नहीं । ] 

तामेतां प्रत्यभिज्ञामुपपादयामि । उपपत्ति: सम्भव: । सम्भवतीति तत्स- 
मर्थाचरणेन प्रयोजकव्यापारेण सम्पादयामीत्यर्थ: । 


[ सूत्र की व्याख्या का उपसंहार करते हुए कहते हैं कि | उक्त गुणों से युक्त प्रत्यभिज्ञा 
का आरम्भ कर रहा हैं। उपपत्ति का यहाँ अर्थ है सम्भव ( उत्पत्ति करना )। सम्भव हो 
रहा है मैं [ प्रत्यभिज्ञा-शासत्र की रचना की ] सामर्थ्य व्यक्त करवानेवाले आचरण से युक्त 
प्रयोजक ( सूत्रकार, काम करानेवाला ) की क्रिया के द्वारा इसकी स्थापना कर रहा हूँ । 
सूत्रकार यहाँ पर प्रयोजक है, अपने व्यापार में वह लगा है कि लोग इस शास्त्र को पढ़ें । 
उसका व्यापार यही है कि प्रत्यभिज्ञा के उपपादन के अनुकूल आचरण करे। प्रत्यभिज्ञा 
तभी सम्भव है जब इसकी प्रतिबन्धक विपरीत भावनाओं का विनाश कर दिया जाय । 
इृष्टान्त के लिए अग्नि को लें | शीतकाल में ठण्डक बढ़ जाने पर अध्ययन करने में असमर्थ 
छात्र आग पास में रखकर अध्ययन करते हैं। तब ऐसा कहा जाता है कि आग हो 
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उन्हें पढ़ा रही है। अग्नि यहाँ प्रयोजक कर्त्ता है, इसका व्यापार यही है कि अध्ययन करने 
में छात्रों को समर्थ बना दे जिसमें उसे शीत का निवारण करना पड़ता है। उसी प्रकार 
प्रयोजक सूत्रकार प्रत्यभिन्नाशासत्र को अपने व्यापार से अभिव्यक्ति के समर्थ बनाता है और 
विरोधी भावनाओंका बहिष्कार करता है ] 


( ४. प्रत्यभिज्ञा के प्रदर्शन की आवश्यकता ) 


यदी श्व रस्वभाव एवात्मा प्रकाशते, तहि किमनेन प्रत्यभिज्ञाप्रदर्शनप्र- 
यासेनेति चेत्‌ु-तत्रायं समाधि: । स्वप्रकाशलया सततमवभासमानेः्प्या- 
त्मनि सायावशाद भागेन प्रकाशमाने पूर्णतावभाससिद्धये दृकक्रियात्मकश- 
क्त्याविष्क रणन प्रत्यभिज्ञा प्रदर्श्यते । 

[ यह प्रइन हो सकता है कि ] यदि ईइवर के स्वरूप ( + चेतन्य ) के रूप में ही 
आत्मा प्रकाशित होती है ( अर्थात्‌ यदि चेतन्य ही आत्मा के रूप में व्यक्त होता है ) तो 
प्रत्यभिज्ञा ( आत्मा द्वारा ईइवर का साक्षात्कार ) को प्रदर्शित करने का यह इतना परिश्रम 
व्यर्थ किया जा रहा है [ आशय यह है कि आत्मा और ईहवर में एकता यदि पहले ही से 
सिद्ध है ओर आत्मा ईश्वर कः अपना रूप ही है तो अपने आप वह व्यक्त हो जायगी, 
उसके द्वारा ईश्वर को पहचाने जाने की बात तो बिल्कुल व्यर्थ है। ] 

इसका यह समाधान है--आत्मा अपनी प्रकाशन शक्ति के कारण निरन्तर अवभाष्ित 
( व्यक्त ) होती रहती है, फिर भी माया के कारण उसका यह प्रकाशन अंशत: ही होता 
है । [ आत्मा में चेतन्य का प्रकाशन होता है किन्तु पूर्ण चेतन्‍्य का नहीं; पूर्ण चेतन्य ईश्वर 
में है। आत्मा में माया के कारण ही पूर्ण चेतन्य का प्रकाशन नहीं होता । साधारण 
उप्रक्तियों का आंशिक चेतन्य का अवभास होता है ] इसलिए पूर्णता के अवभास की सिद्धि 
के लिए हक्शक्ति और क्रियाशक्ति का आविष्कार करके प्रत्यभिज्ञा का प्रदर्शन होता है । 
[ प्रत्यिज्ञा निष्फल नहीं है। जिस समय ज्ञान और क्रिया दोनों प्रकार की शक्तियाँ मिल 
जाती हैं तब प्रत्याभिज्ञा होती है कि 'मैं वही ईश्वर हैं' । तभी पूर्णतः: ईइवर का साक्षात्कार 
या आत्मा से एकीकरण संभव है । वस्तुतः त्रिक-दर्शन अद्वेतवादी है इसीलिए जीव और 
ईइवर का ऐक्य स्थापित किया जाता है। ऐक्य होने पर पार्थंक्य की जो भ्रतीति होती है 
वह मायाजनित है। वह माया अद्वेतवेदान्तियों के पक्ष में रहकर स्वीकृत होती है। 
अवभास या आभास प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का अपना शास्त्रीय शब्द है जिसका प्रयोग ये छोग 
प्रकाशन ( )(७॥४०४४७४०॥ ) के अर्थ में करते हैं । सामान्य व्यक्ति के लिए जीव भागतः 
चेतन्य से युक्त है, प्रज्ञों के लिए पूर्णत: चेतन्ययुक्त । अ्रत्यभिज्ञा ही यह ज्ञान दे 
सकती है। | 

तथा च प्रयोग: अयमात्मा परमेश्वरो भवित्‌महंति । ज्ञानक्रियाशक्ति- 
मत्त्वात्‌। यो यावति ज्ञाता कर्ता च स तावतीश्वरः प्रसिद्धेश्व॒रवद्राजवद्दा । 
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आत्मा च विश्ज्ञाता कर्ता च। तस्मादीश्वरोध्यम! इति। अवयवपचच- 
कस्याश्रयर्ण मायावदेव नेयायिकमतस्थ कक्षोकारात्‌ । 

उसे सिद्ध करने के लिए यह प्रयोग ( अनुमान ) है--( १) यह आत्मा परमेश्वर 
बनने में समर्थ है। ( २ ) क्योंकि इसके पास ज्ञान और क्रिया की शक््तियाँ हैं | ( ३ ) जो 
जितनी चीजों का ज्ञाता और कर्ता होता है वह उतनी चीजों के लिए ईश्वर ( स्वामी ) 
है, जेसे संसार-प्रसिद्ध ईश्वर ( मंडलेश्वर, नरेश आदि ) हैं या राजा लोग होते हैं । 
(४ ) आत्मा संसार का ज्ञाता और कर्ता है। (५) इसलिए यह आत्मा ईइवर है।' 
इन पाँच अवयवोंवाले ( परार्थानुमान ) का आश्रय लेते समय नेयायिकों के सिद्धान्त को 
स्वीकृत. किया गया है ( या नेयाथिकों से पंचावयव अनुमान लिया है ) जिस प्रकार माया 
का विचार [ हमने अद्वेतवेदान्त से लिया है | । 


तदुक्तमुदयाक रसूनुना-- 
७. कतंरि ज्ञातरि स्वात्मन्यादिसिद्धे महेश्वरे। 
अजडात्मा निषेधं वा सिद्धि वा विदधोत कः ।॥॥ 


४. कि तू मसोहवशादस्मिन्दृष्टेप्प्यनुपलक्षिते । 
शवेत्याविष्क रणेनेय॑ प्रत्यभिज्ञोपदर्श्यते ॥ 
जेसा कि उदयाकर के पुत्र ने कहा है--( प्रश्न है कि ) जब हम जानते हैं कि कर्त्ता 
और ज्ञाता के रूप में जो यह जीवात्मा है वह आदि-सिद्ध महेश्वर ही है, तो फिर कौन 
ऐसा विवेकशील ( अजड़ात्मा ) व्यक्ति है जो इस ईश्वर का [ जीवात्मा में ] निषेध करे या 
सिद्धि करे ? [ तात्पयं यह है कि जब स्वात्मा और महेश्वर की एकता अनादि काल से 
सिद्ध है तब हमें इस प्रशन पर तनिक भी प्रयास करने की आवश्यकता नहीं-न तो हम 
जीवात्मा में ईश्वर का निषेध कर सकते हैं, क्योंकि ऐसा करने से सिद्ध वस्तु का खण्डन 
होगा ओर न ही इसकी सिद्धि की आवश्यकता है; क्‍योंकि स्वयंसिद्ध वस्तु को पुनः सिद्ध 
करना निरथंक है। कम-से-कम विवेकी व्यक्ति तो ऐसा नहीं करते | ]॥ ७ ॥ 


[ इसका उत्तर यह होगा-- ] “यद्यपि स्वात्मा में ईश्वर के दर्शन होते हैं ( ईश्वर का 
स्वरूप--चेतन्य कुछ दृष्टिगोचर होता है ), किन्तु मोह या माया के कारण यह स्पष्टत: 
उपलक्षित ( दिखलाई ) नहीं होता। इसलिए शक्ति का ( ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति 
का ) प्रतिसंघान ( सम्बन्ध-स्थापना ) करने के लिए इस प्रत्यभिज्ञा का प्रदर्शन होता है । 
| प्रत्यभिज्ञा के द्वारा ही जीवात्मा में विद्यमान ज्ञानशक्ति और क्रियाशवित का सम्बन्ध 

१. इन पाँच वाक्यों में क्रमश: प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन के 


वाक्य हैं । न्यायशास्त्र के अनुसार ही ये पाँचों वाक्य दूसरे शास्त्रों में भी प्रयुक्त होते हैं । 
कहा है--न्यायमूलं सर्वेशास्त्रम्‌ । 


३१० स्वदर्श नसंप्रहे- 
ईश्वर की ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति के साथ कर लेते हैं तथा दोनों के बीच अद्वेत-तत्त्व 
की स्थापना सम्भव होती है। इसीलिए प्रत्यभिज्ञा आवश्यक है। ए॥द।॥। 
विशेष--सायण-माधव को पुरानी बीमारी फिर उत्पन्न हो गयी है। शेव-दर्शंन में. 
जिस प्रकार एक-एक बात कहकर उसकी पुष्टि के लिए प्रमाणों का अम्बार लगा रहे थे, 
अब यहाँ भी अनेक उद्धरणों के द्वारा अपनी सुप्रतिपादित बातों का पुनः प्रतिपादन करते 
हैं । क्‍यों न हो--द्विबंद्ध' सुबद्ध/ भवति - दो बार बाँध देने पर अच्छी तरह बाँध जाता है । 
( ५. ज्ञानशक्ति ओर क्रियाशक्ति ) 
तथा हि-- 
९, सर्वेषामिह भुतानां प्रतिष्ठा जीवदाश्या । 
ज्ञानं क्रिया च भूतानां जीवतां जीवन मतम्‌ ॥। 
१०. तत्र ज्ञान स्वतःसिद्ध क्रिया कार्याश्रिता सतो । 
परेरप्युपलक्ष्येत तथान्यज्ञानमुच्यते ।। इति । 
११. या चेषां प्रतिभा तत्तत्पदार्थक्रमरूपिता। 
अक्रमानन्दचिद्रप: प्रमाता स महेश्वरः ।। इति च । 
जेसा कि इन इलोकों से प्रकट है--इस छोक में सभी प्राणियों की प्रतिष्ठा ( स्थिति ) 
जीव पर ही आश्रित है; जीवित प्राणियों का जीवन भी उनके ज्ञान और क्रिया पर निर्भर 
करता है ॥ ९॥ अब उन दोनों शक्तितयों में ज्ञान तो स्वतः सिद्ध है ( ज्ञान का अनुभव 
अपने आप में ही व्यक्ति करता है, दूसरे लोग किसी के ज्ञान को नहीं जान पाते ) किन्तु 
क्रिया कार्यो पर निभंर करती है, इसलिए दूसरे लोग भी इसे जान लेते हैं ( स्वयं को तो 
क्रिया मालूम रहती ही है )। इसी प्रकार दूसरों के ज्ञान को भी जाना जा सकता है 
( जब कि वह काये के रूप में परिणत हो ) ॥ १० ॥! 
और भी कहा है-- इन जीवों में जो यह ज्ञानशक्ति ( प्रतिभा ) है | वह देश, काल 
ओर वस्तु की उपाधियों के द्वारा सीमित है ] वह विभिन्‍न ज्ञेय पदार्थों का पता लगाने पर 
उसी क्रम से निरूपित है। यही ज्ञानशक्ति प्रमाता ( सर्वज्ञ ) महेश्वर है जबू कि 
[ उपाधियों से रहित होने पर ] क्रम से रहित, आनन्द और चित्‌ के रूप में यह प्रकट 
होती है । | जीव के ज्ञान में उपाधियाँ हैं, ईश्वर की ज्ञानशक्ति निरुपाधिक है, आनन्द- 
स्वरूप है और चिद्रप है। यह शुद्ध ज्ञानशाक्ति है। ] ॥ ११॥ 
सोमानन्दनाथपादेरपि-- 
सदा शिवात्मना वेत्ति सदा वेत्ति मदात्मना । इत्यादि । 
ज्ञानाधिका रपरिसमाप्तावषि-- 
१२. तदक्येन विना नास्ति संविदां लोकपद्धतिः । 
प्रकाशेक्यात्तदेकत्वं मातेक: स इति स्थिति: ।॥ 
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१३. स एवं विमृशत्वेन नियतेन महेश्वरः । 
विमर्श एव देवस्य शुद्धे ज्ञानत्रिये यतः ॥ इति । 

पज्यपाद श्री सोमानन्दनाथ ने भी कहा है--[ महेश्वर का दास अपनी आत्मा को | 
सद्देव शिव के रूप में जानता है, वह उसे आत्मा अर्थात्‌ शिव-शक्तित के रूप में जानता 
है ।' इत्यादि | ( मत्‌ ८ मैं, आत्मा ) । 

इसके अतिरिक्‍त ग्रन्थ में जहाँ ज्ञान का अधिकार ( अध्याय, 7०9०८ ) समाप्त हुआ 
है, वहाँ पर भी कहा गया है-- उस महेश्वर के साथ एकता स्थापित हुए बिना प्रकाश 
या ज्ञान ( संवित्‌ ) का लौकिक व्यवहार नहीं हो सकता । सभी प्रकार के प्रकाशों में 
एकता होने के कारण महेश्वर-विषयक एकता को जाननेवाला वह एक ही तत्त्व है--ऐसी 
वस्तुस्थिति है।” [ तात्पय॑ यह है कि सूर्यादि के प्रकाश से बहुत-सी चीजें प्रकाशित होती 
हैं, उनका ज्ञान हमें प्रात्त होता है। इस प्रकार सांसारिक ज्ञान की प्रणाली या पद्धति है । 
इस प्रकार के प्रकाशन और महेश्वर के प्रकाशन में एकता है--महेंश्वर उसी प्रकार 
आभासित होता है; मोहवश हमें दिखलाई नहीं पड़ता । यह एकता तभी सिद्ध होगी जब 
हम उपाधिहीन प्रकाशों में भेद न मानें। यह एकमात्र प्रकाश ही सभी वस्तुओं का प्रमाता 
( ज्ञाता | है। | वही ( प्रकाश, ज्ञान) एक निश्चित विभश्श ( ज्ञान-क्रिया शक्ति ) के 
कारेणें महेशवर कहलाता है, क्ष्योंकि देवदेव महेश्वर के विमर्श का अर्थ ही है शुद्ध 
( उपाधिहीन ) ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति का होना । 

बिशेष--ईश्वर के प्रकाद से सम्पूर्ण जम्रत्‌ प्रकाशित होता है। निरुपाधिक ज्ञान- 
शक्ति और क्रियाशक्षित में ही सम्पूर्ण जगव्‌ निहित है । ईश्वर के प्रकाशन और वस्तुओं का 
प्रकाशन प्राय: एक ही है। प्रायः इसलिए कि वस्तुओं में देश-काल आदि उपाधियाँ लगी 
हैं । इन के हट जाने पर तो अद्वयतत्त्व ही बच रहता है। यह ऐक्य या अद्वयतत्त्व ही 
महेश्वर है । 

ह ( ६ वस्तुओं का प्रकाशन--आभासवाद ) 

विवृतं चाभिनवगुप्ताचायें: । 'तमेव भान्तसनुभाति सर्व, तस्य भासा 
सर्वेस्िदं विभाति'! ( काठक० २१२ ) इति श्रुत्या प्रकाशचिद्रपमहिम्ना 
स्वस्थ भावजातस्थ भासकत्वमभ्युपेयते । ततशभ्व विषयप्रकाशस्थ नीलू- 
प्रकाश: पोतप्रकाश इति विषयोपरागभेदाउड्रेदः । वस्तृतस्तु देशकाला- 
कारसंकोचवेकल्यादभेद एवं । स एव चेतन्यरूप: प्रकाश: प्रमातेत्युच्यते । 

आचार्य अभिनवगुप्त ने व्याख्या भी की है। एक श्रुतिवाक्‍्य है--'उस प्रकाशमान 
पुरुष के पीछे-पीछे सारी चीजें प्रकाशित होती हैं, उसी के प्रकाश से ये सारी चीजें प्रका- 
शित होती हैं ।” ( काठक० २॥२ ) [ इस श्रुति का तात्पय है कि महेश्वर के प्रकाशित 
होने पर सूर्यादि का प्रकाश होता है। जैसे जाते हुए पुरुष के पीछे-पीछे चलनेवाले पुरुष 


३१२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


की गति स्वतन्त्र नहीं होती, उसी प्रकार सूर्यादि का प्रकाश स्वतन्त्र नहीं होता --उसी 
महेश्वर के अधीन इनका प्रकाश स्फुरित होता है। ] इस श्रुति से सिद्ध होता है कि उस 
प्रकाशस्वरूप, चिद्रप अर्थात्‌ बृद्धिस्वरूप ( महेश्वर ) की महिमा से सारे पदार्थ 
न प्रकाश देनेवाले, सूयेचन्द्रादि ) प्रकाशक कहलाते हैं । इसके बाद विषयों के प्रकाशन में 

नीला प्रकाश ( नील वस्तु ), पीला प्रकाश ( वस्तु ) इस प्रकार के भेद इसलिए होते 
हैं कि स्वयं विषयों ( (00]०८७ ) में ही रंग ( ७००४० ) का भेद है [ और ये ही रंग 
प्रकाश पर पड़कर वस्तु को नीली, पीली बनाकर प्रकाशित कराते हैं--वस्तुओं में भेद 
का यही कारण है। ] 

वास्तव में देश, काल और आकार की सीमा ( संकोच ) न होने के कारण तत्त्व तो 
एक ही है। वही चेतन्य ( बद्धि ) के रूप में प्रकाश है जिसे हम प्रमाता या ज्ञाता भी 
कहते हैं । [ ईइवर प्रकाश है तथा चेतन्यरूप है। वही अपनी आत्मा के दर्पण पर प्रति- 
बिम्ब की तरह सभी वस्तुओं को प्रकाशित करता हो । इस सिद्धान्त को आभासवाद 
कहते हैं । | 

तथा च्‌ पठितं शिवसूत्रेषु-“चेंतन्यमात्मा” ( १।१ ) इति। तस्य 
चिट्रूपत्वमनवच्छिन्नविम्शत्वमनन्योन्‍्मुखत्वमानन्देकधनत्व॑ माहेश्वर्यमिति 
पर्याय: । स एवं ह्यायं भावात्मा विभर्श: शुद्धे पारमार्थिक्यौ ज्ञानक्रिये । 
तत्र प्रकाशरूपता ज्ञानम्‌ । स्वतो जगन्निर्मातृत्वं क्रिया । 

जेसा कि शिवसूत्रों का आरम्भ हुआ करता है--“चेतन्य ही आत्मा है! ( शि० सू० 
१।१ ) | उसके बहुत से पर्याय भी हैं--चित्‌ ( 00७॥8०7०७ ) के रूप में होना, विमर्श 
अर्थात्‌ ज्ञान-क्रिया-शक्ति का अव्यवहित उपाधिहीन ) होना, दूसरे पर निर्भर न करना 
( स्वतन्त्रता ), आनन्द के एकमात्र घन-पिण्ड के रूप में होता तथा सबसे अधिक ऐश्वर्य 
होना ( महेश्वर होना )। [ ये सभी ईश्वर के गुण के पर्यायवाची शब्द हैं। ] इसी को 
भाव ( धर्म, शक्ति ) के रूप में विमर्श मानते हैं, जिसका अर्थ है विशुद्ध ( उपाधिहीन ) 
पारमाथिक ज्ञान और क्रिया । 

इनमें ज्ञान उसे कहते हैं जिनके द्वारा वस्तुओं का प्रकाशन हो । अपने आप से ही 
समूचे संसार का निर्माण करना क्रिया है। [ ईश्वर के गुणों के पर्यायों में “विमर्श शब्द 
आया है| पूरा शब्द है--ईश्वर के विमर्श का अनवच्छिन्त होना । विमर्श अवच्छिन्न तभी 
ठोता है जब भ्रान्तिवश हम विमर्श ( ज्ञान और क्रिया ) में देश, काल, आकार, वर्ण आदि 
अवच्छेदक या सीमिति करनेवाली उपाधियाँ .लगा दें | यदि इन उपाधियों का अभाव हो 
तो विमर्श अतवच्छिस्न अर्थात्‌ अव्यवहित होता है। ईश्वर का विमर्श ऐसा ही होता है । 
अच्छा यह बार-बार उच्चरित “विमर्श! है क्या? इसका अर्थ ज्ञान और क्रिया है। 
ईश्वर के पास शुद्ध विमर्श यानी शुद्ध ज्ञान और शुद्ध क्रिया है। अपने ज्ञान से वे सारी 
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बस्तुओं का प्रकाशन करते हैं-सारी वस्तुएँ उसी प्रकार सत्य हैं जिस प्रकार स्वयम्‌ 
ईइवबर । सारी वस्तुएँ ईश्वर के आभास से आती हैं, अतः इस दर्शन को वस्तुवादी 
प्रत्ययवाद ( रिवाज इंवेस्थींशि। ) कहते हैं। अब रही ईश्वर की क्रियाशक्ति | तो 
उससे सारे संसार का निर्माण ही होता है । शक्ति की व्याख्या आगे की जायगी । ] 


तच्च निरूपितं क्रियाधिकारे-- 
१४, एव चानन्तशक्तित्वादेवमाभासयत्यमून्‌ । 
भावानिच्छावशादेषां क्रिया निर्मातृतास्य सा ॥ इति। 
उपसंहारेडषपि--- 
१५४. इत्थं तथा घटपटाद्याकारजगदात्मना । 
तिष्ठासोरेवमिच्छे व हेतुकतुंक ता क्रिया ॥ इति । 
इस दर्शन के क्रिया-परिच्छेद में उसका निरूपण भी हुआ है--वह ( महेंश्वर ) अपनी 
अपरिमित शक्ति होने के कारण उन भावों ( पदार्थों ) को प्रकाशित ( मआभासित ) करता 
है [ --यह उसकी ज्ञानश्क्ति है |। उसी प्रकार अपनी इच्छा से ही बहु उक्त पदार्थों 
का निर्माण करता है जो उसकी क्रियाशक्ति है॥ १४ ॥!' 

5 उपसंहार करते हुए भी कहा गया है--इस प्रकार घट, पट आदि आकारों 
( पदार्थों ) से भरे हुए संसार के रूप में स्थिर रहने के इच्छुक, हेतुकर्ता ( प्रयोजक 
कर्ता +- महेश्वर ) में उत्पन्त जो इच्छा है, वही क्रिया है।। १५ ॥' 

विशेष--हेतु का अर्थ प्रयोजक-कर्ता है, क्योंकि पाणिनि-मुनि कहते हैं--तत्प्र- 
योजको हेतुश्थ ( पा० सू० १४५५ ) प्रेरणार्थक क्रिया का प्रयोग होने पर दो कर्ता 
होते हैं--प्रयोज्य और प्रयोजक । राम: पठति । अध्यापक: राम॑ पाठयति । इन वाक्यों में 
अध्यापक और “राम! दोनों ही कर्ता हैं, अध्यापक प्रयोजक या हेतु कर्ता है जब कि राम 
प्रयोज्य कर्ता । उसी प्रकार इस स्थान में, भावा आभासनन्‍्ते, महेश्वरो भावानाभासयति* 
के साथ भी बात है--महेंश्वर प्रयोजक कर्ता है। महेश्वर की इच्छा होती है--एकोहं 
बहु स्यां प्रजायेय” उसकी यह इच्छा ही क्रिया कहलाती है। 

( ७. ईश्वर की इच्छा से संसारोत्पत्ति ) 


१६, तस्मिन्सतीदमस्तोति कार्यकारणता$पि या । 
साप्यपेक्षाविहीनानां जडानां नोपपद्चते ॥। 


इति न्यायेन यतो जडस्थ न कारणता न वाउनोश्वरस्य चेतनस्यथापि, 
तस्मात्तेन तेन जगद्गतजन्मस्थित्यादिभावविका रतत्तद्भेदक्रियासहस्नररूपेण 
स्थातुतिच्छीः स्वतन्त्रस्य भगवतो महेश्व रस्येच्छेव उत्तरोत्त रमुच्छनस्व॒भावा 
क्रिया विश्वकतृंत्वं बोच्यत इति। 


३१४ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


एक वस्तु ( बीज ) के होने पर दूसरी वस्तु ( अंकुर ) को सत्ता होगी--इस प्रकार 
का जो कार्य-कारण सम्बन्ध है वह भी अपेक्षारहित जड़ ( [08०7० ) पदार्थों में नहीं 
रह सकता ॥ १६॥ 


उपयुक्त नियम से यह सिद्ध होता है कि जड़ पदार्थ ( परमाणु आदि ) संसार के 
कारण नहीं हो सकते [ क्योंकि इनमें अपेक्षा नहीं है, अपेक्षा किसी चेतन में ही रहती हैं |। 
दूसरी ओर, ईश्वर के अतिरिक्त कोई दूसरा चेतन ( जैसे जीव ) भी [ संसार का कारण 
नहीं हो सकता क्योंकि उसमें संसार उत्पन्न करने की सामर्थ्य नहीं है। इसलिए घटादि का 
कारण होने पर भी जीव संसार को नहीं उत्पन्त कर सकते ]। इसलिए संसार के जन्म, 
स्थिति आदि भाव-विकारों के रूप में तथा उनके भेदों के रूप में हजारों क्रियाओं के द्वारा 
भगवान्‌ ठहरना चाहता है । उस स्वतन्त्र महेश्वर भगवान्‌ को इच्छा, जो क्रमशः बढ़ती ही 
जाती है, ही क्रिया है। दूसरे शब्दों में उसे विदव का उत्पादन ( रचना ) भी कहते हैं । 

विशेष--संसार की रचना ईश्वर की इच्छा से ही होती है। जब ईश्वर चाहता है 
कि अपनी क्रियाओं के रूप में अवस्थित रहुँ--एक होकर भी बहुत से रूपों में रहूँ, तब 
भाव छः विकारों ( जायते, अस्ति, वर्धते, विपरिणमते, अपक्षीयत्े, विनश्यति--देखें निरुक्‍्त 
१२ ) और उनके नाना प्रकार के भेदों के रूप में संसार की रचना हो जाती है । वस्तुतः 
क्रिया तो एक ही है--ईश्वर की इच्छा, परन्तु उसके विकार इतने प्रकार के हो जाते हैं कि 
क्रियाएँ हजारों-हजारों हो जाती हैं । महेश्वर की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती जाती है ( उच्छ- 
नस्वभावा )--इसी से विकास होता है जिसका अन्त विनाश में है। इस प्रकार संसार की 
रचना के लिए किसी उपादान की आवश्यकता नहीं। वह केवल ईइवर की एक शक्ति 
क्रिया अर्थात्‌ इच्छा--से ही उत्पन्त हो जाता है। इसे इस दर्शन के आरम्भ में भी कह चुके 
हैं। केवल इच्छा से संसार की रचना मानने के लिए सांसारिक बुद्धि प्रस्तुत नहीं होती । 
इसी के कारण त्रिक-दर्शन की एथ्ठमृूमि में तान्त्रिक-मत है। तन्त्र के प्रभाव से इच्छामात्र 
से क्षणभर में बहुत सी चीजें उत्पन्न हो जाती हैं। अभिनवगुप्त स्वयं भी एक बड़े तान्त्रिक 
थे । इसके बिना कोई लछौकिक दृ्टान्त देना असम्भव है। 
इच्छासात्रेण जगन्निर्माणमित्यत्र दृष्टान्तो5पि स्पष्ट निर्दिष्ट:-- 

१७. योगिनामपि सृद्वीजे विनेवेच्छावशेन यत्‌ । गा 
घटादि जायते तत्तत्स्थिरभावक्रियाक रम्‌ ।। इति । 

यदि घटादिक प्रति मृदाद्यव परसार्थतः कारण स्यात्तहि कथ्थं योगीच्छा- 
सात्रेण घटादिजन्म स्थात्‌ ? अथोच्येत--अन्य एव मरृद्दी जादिजन्या घटाइकु- 
रादयो, योगीच्छाजन्यास्त्वन्य एवेति । तत्नापि बोध्यसे--सामग्री भेदात्ता- 
वत्कारयभेद इति सर्वजनप्रसिद्धम्‌ । 

केवल इच्छा करने से ही संसार का निर्माण हो जाता है, इस विषय में लौकिक द्श्ान्त 
भी तो स्पष्टरूप से ही दिया गया है--योगी लोग भी मिट्टी और बीज के बिता ही केवल 
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इच्छा करके घट और अंकुर उत्पन्न कर देते हैं जो [ इन्द्रजाल था आभासमात्र नहीं, 
प्रत्युत ] लौकिक घट और अंकुर की तरह स्थिर तथा अपनी-अपनी आवश्यक क्रियाओं 
( जेसे जल लाना, पेड़ बनाना ) के सम्पादन में भी समथे हैं--[ ऐसा बहुधा सुना जाता 
है |॥ १७ ॥४ 

अब यहाँ प्रश्न होता है कि वास्तव में ( पारमाथिक दृष्टि से ) घटादि के कारण 
मृत्तिकादि ही होते हैं । यह केसी बात है कि योगियों की इच्छा करने से ही घटादि पदार्थों 
का जन्म हो जाता है ? यहाँ उत्तर यह होगा--जो घट और अंकुर मिट्टी और बीज से 
उत्पन्न होते हैं वे कुछ दूसरे ही हैं। | योगियों की इच्छा से उत्पन्न होने पर भी दूसरे घड़ों 
और अंकुरों का सम्बन्ध मिट्टी-बीज से टूटता नहीं । उनका वास्तविक सम्बन्ध रहेगा ही । ] 
इसमें भी आप को जानना चाहिए कि सामग्री के भेद से कार्य में भेद पड़ता ही है। यह तो 
समूचे संसार में प्रसिद्ध है। [ जिन घटों का निर्माण मिट्टी से होता है उनमें भी तो सामग्री 
के भेद के कारण भेद दिखलाई पड़ता है। कम मिट्टी लगाने पर छोटा या पतला घड़ा 
बनता है, दूसरी मिट्टी का दूसरा ही घड़ा होता है इत्यादि | सामान्य रूप से घट मिट्टी से 
ही बनता है । विशेष स्थितियों में योगी छोग भी बनाते हैं और ऐसे घटों में पर्याप्त भेद 
रहता है। |] 

( ८. उपादान कारण और पदार्थों की उत्पत्ति ) 

ये तु वर्णयन्ति नोपादानं विना घटादुत्पत्तिरिति, योगी त्विच्छया पर- 
माण्न्व्यापारयन्‌ संघटयतीति तेईपि बोधनीयाः । यदि परिदृष्टकार्यकारण- 
भावविपर्ययों नः लभ्येत तह घटे मृद्दण्डचक्रादि देहे स्त्रीपुरुषसंयोगादि 
सर्वमपेक्ष्य । तथा च योगीच्छासमनन्तरसंजातघटदेहादिसंभवो दुःसमर्थ 
एवं स्थात्‌ । 

जो छोग कहते हैं कि उपादान ( १४०७४»! ) कारण के बिना घट आदि की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती और उधर योगी अपनी इच्छा से परमाणुओं कौ संचालन करके 
उनका नवीन संघटन ( 07ह०75७79० ) करता है, ऐसे लोगों को भी यह जानना 
चाहिए कि यदि कार्य-कारण-सम्बन्ध ( 08०७० एथ»४०॥ ) का सुस्पष्ट उल्लंघन 
( विपयंय ४१०७४०४ ) नहीं हो रहा हो ( अर्थात्‌ योगियों की इच्छा के बाद ही कार्य 
संपादित नहीं होकर विलूम्ब से हो ) तब तो कार्य के उत्पादन के लिए सभी कारणों के 
व्यापारों की अपेक्षा रहेगी ही; घट के लिए मिट्टी, डण्डा, चाक आदि की आवश्यकता 
होगी, शरीर-निर्माण के लिए स्त्री-पुरुष के संयोग आदि को आवश्यकता होगी । ऐसा करने 
पर योगी की इच्छा के तुरन्त बाद में उत्पन्न होनेवाले घट, देहादि की सम्भावना करना 
बिल्कुल असंगत ही हो जायगा । 

विशेष--इस संदर्भ में उत मतवादियों का उल्लेख किया गया है जो योगियों के कार्य 
में भो सामान्य-नियम के समान कार्य कारण-सम्बन्ध ढुँढ़ने का प्रयत्न करते हैं। वे बिना 
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उपादान के कार्योत्पत्ति मानते ही नहीं । यदि योगियों की क्रियाओं में कार्य-कारण सम्बन्ध 
नहीं मिला, तो कार्योत्पत्ति को ये असंगत ( 8356०55 ) सिद्ध कर देंगे। योगी जो 
अपनी इच्छा से कार्य उत्पन्न किया करते हैं उनमें भी परमाणुओं का संघटन होता ही 
होगा । किसी निर्धन व्यक्ति को योगी आज्ञीवाद देकर धनाढ्य बना दें तथा वह व्यक्ति घर 
आकर देखे कि उसके यहाँ मिट्टी के स्थान पर सोने की दीवाल है तो इस इच्छात्मक 
आशीर्वाद में भी स्वर्ण के परमाणुओं की क्रिया हुई होगी--किसी भी अवस्था में कार्य के 
लिए कारणसामग्री अपेक्षित ही है, वह चाहे सामान्य कार्य हो या योगी की इच्छा से 
उत्पन्न कार्य हो । 

अब योगियों की इच्छा से उत्पन्न कार्य के भी दो भेद सम्भव हैं--एक तो वह जब 
योगियों की इच्छा ( आशीर्वाद ) के बाद ही कार्य हो जाय और दूसरा वह जब इच्छा के 
बहुत देर के बाद काय॑ उत्पन्न हो । पहली स्थिति में तो का्य-कारण का सम्बन्ध स्थिर 
करना बड़ा ही कठिन है, क्योंकि बेचारे परमाणुओं को संघटित होने का समय कहाँ मिलता 
है कि उपादान बनकर कार्य उत्पन्न करें। हाँ, दूसरी स्थिति में कल्पना कर सकते हैं कि 
योगियों की इच्छा के बाद परमाणुओं को संघटित होने का पर्याप्त अवसर मिलता है जिससे 
वे कार्य उत्पन्न करते हैं। योगी लोग दोनों तरह के का उत्पन्न करते देखें जाते हैं । किसी 
को देखते ही रोगमुक्त कर देते हैं तथा यथासमय पुत्र होने का भी आशीर्वाद देते हैं । शीघ्र 
कार्य करनेवाले योगियों की इच्छा से कार्य उत्पन्न होने पर कार्य-कारण-भाव की रक्षा तो 
किसी मूल्य पर नहीं हो सकती । देर से होनेवाले कार्य में भी अलक्षित परमाणु-व्यापार की 
कल्पना व्यथे ही है। किसी भी स्थिति में योगियों के कार्य में कार्य-कारण-भाव का बड़ा 
भारी अपमान होता है जो न्यायशास्त्र की दृष्टि से बहुत बड़ा अपराध है। यही उन 
मतवादियों का कथन है । 

अब प्रत्यभिज्ञा-दर्शनवाले अपने पक्ष की रक्षा करते हुए, भगवान्‌ की दुह्ाई देते हुए 
तथा उनके समक्ष कार्य-कारण-भाव की असंगति को गौण बतलाते हुए उत्तर देंगे । 

चेतन एवं तु तथा भातिं, भगवान्‌ “भूरिभगो महादेवो नियत्यनुवर्त- 
नोललड्घनतरस्वातन्द्रय इति पक्षे न काचिदनुपपत्तिः । अत एवोक्त 
वसुगुप्ताचारय्यें:-- ह 

१८. निरुपादानसंभारमभित्तावेब तन्वते । 

जगच्चित्रं नमस्तस्मे कलानाथाय शुलिने ।। इति । 

उपयुंक् असंगति सामान्य चेतन पदार्थों के साथ ही हो सकती है [ अर्थात्‌ योगियों के 
कार्य में आप भले ही असंगति दिखा दें ] किस्तु विपुल ऐश्वयंवाले भगवान्‌ महादेव तो 
नियति ( '१७४००४ ) का अनुवर्तन या उल्हंघन करने में बिल्कुल स्वतन्त्र हैं, उनके पक्ष में 
कार्यकारणभाव के विषय में कोई भो असंगति ( [/झ०७४४ए, प्शु०एफ़पलए ) नहीं 
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होती । [ ब्रह्मा नियति या अदृष्ट या सांसारिक नियमों का केवल अनुव्तंन कर सकते हैं, 
उल्लंघन नहीं | पर ईश्वर के लिए नियति का खंडन बायें हाथ का खेल है--अपनी लीला 
से हो वे नियति ( जेंसे--कार्यकारणभाव ) को काट सकते हैं। बड़े लोगों के लिए कोई 
अनुचित कार्य नहीं । ] 

इसीलिए आचार्य वसुगुप्त ने कहा है--जो बिना किसी भित्ति ( आधार ) के [ शून्य 
प्रदेश में ] बिना उपकरणों के समूह का सहारा लिये, इस विचित्र संसार की रचना करता 
है, कलाओं के उस स्वामी शूलधारी भगवान्‌ शिव को मैं प्रणाम करता हूँ । 


विशेष --इस मंगल इलोक में यह प्रदर्शित है कि महेश्वर को संसार की रचना करने 
में न किसी आधार की आवश्यकता पड़ती है और न किसी सामग्री की ही । उसकी इच्छा 
हो क्रिया है, विश्व की रचना है। 


( ९. विभिन्न प्रश्च--जीव और संसार का सम्बन्ध ) 


ननु प्रत्यगात्मनः परमेश्व राभिन्नत्वे संसा रसम्बन्ध: कथ्थ भवेदिति चेत-- 
तन्नोक्तमागसाधिका रे-- 
१९, एष प्रमाता मायान्धः संसारी कर्मबन्धनः । 
विद्यादिज्ञापितंश्वयंश्चिद्धनो मुक्त उच्यते।॥॥ इति। 
अब प्रश्न है कि जब प्रत्यगात्मा ( जीव ॥गठांशंतण्थ 8९ ) को परमेश्वर से 
अभिन्न ही मानते हैं तो जीव का सम्बन्ध संसार से कंसे होगा ? इसका उत्तर उसी दर्शन 
में आगमों का वर्णन करनेवाले परिच्छेद में हुआ है--यह्‌ प्रमाता ( ज्ञाता जीव ) माया 
से अन्धा होकर ( ईश्वर के स्वरूप के विषय में ज्ञान न रहने के कारण ) कर्म के बन्धन 
में पड़ा हुआ संसार में ही रहता है। विद्या ( प्रत्यभिज्ञा ) आदि के द्वारा जब उसे ऐछ्वर्य 
( ईश्वर के स्वरूप ) का ज्ञान प्राप्त कराया जाता है [ कि वह ईश्वर ही है ] तब चित्‌ 
की मूर्ति बनकर | दकशक्ति और क्रियाशक्ति से युक्त होकर] वह मुक्त कहलाता 
है ॥ १९ ॥! [ यही जीव और संसार का सम्बन्ध है कि मुक्ति के पूर्व तक जीव इस 
संसार में ही विचरण करता रहता है। | 
( ९.:क, प्रसेय को लेकर बद्ध और मुक्त में भेद ) 


ननु प्रमेयस्य प्रसात्रभिन्‍नत्वे बद्धमुक्तयो: प्रमेयं प्रति को विशेषः ? 
अत्राप्युत्त रमुक्तं तत्त्वार्थसंग्रहाधिकारे-- 
२०, मेयं साधारण मुक्तः स्वात्माभेदेन मन्‍्यते । 
महेश्वरो यथा बद्ध: पुनरत्यन्तभेदवत्‌ ।। इति। 
दूसरा प्रइन है कि प्रमेय ( ॥(70७४०7०९ ) पदार्थ प्रमाता ( [[70५४७7 ) से अभिन्‍न 
होता है तब प्रमेष को लेकर बद्ध ऑर मुक्त जीवों में क्या अन्तर होगा ? [ इस प्रइन का 
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यह आशय है--प्रत्यभिज्ञा-दर्शन की यह मान्यता स्पष्ट है कि ईश्वर अपनी “बहु स्याम्‌' की 
इच्छा से सम्पूर्ण जगत्‌ के रूप में स्वयं ही आविभूत्त होता है। इस प्रकार जीव तो पर- 
मेइवर से अभिन्‍नत है ही, एथ्वी आदि प्रमेय पदार्थ भी ईश्वर से अभिन्‍न ही हैं । किसी में 
कोई भेद-भाव नहीं । परिणाम यह होगा कि प्रमेय ( पृथ्वी आदि पदार्थ ) और प्रमाता 
( जीव ) में भी एकता या अभिन्‍तता हो जायगी । जीव के दोनों भेद ( बद्ध और मुक्त ) 
एक ही प्रकार से प्रमेय का प्रयोग करेंगे। बद्ध और मुक्त जीवों में फिर अन्तर ही 
क्‍या रहा ? 

इसका भी तत्त्वार्थों का संग्रह ( संकलन ) करनेवाले परिच्छेद में दिया गया है--- 
मुक्त जीव महेश्वर के समान ही सभी प्रमेय पदाथों ( अच्छा बुरा, सुन्दर-कुरूप, अमृत- 
विष ) को अपनी आत्मा से अभिन्न समझते हुए समान-हूप से देखता है ( अर्थात्‌ विषयों 
में वह भेद-भाव नहीं करता है )। दूसरी ओर, बद्ध जीव [ अभेद का ज्ञान न होने के 
कारण | प्रमेय पदार्थों में कई प्रकार के भेद देखता है ( अमृत और विष को एक रृष्टि से 
नहीं देखता है ) ॥ २० ॥ 

( १०. प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता--अर्थक्रिया में भेद ) 

ननु आत्मनः परमेश्वरत्वं स्वाभाविक चेन्‍्नार्थ: प्रत्यभिज्ञाप्रार्थनया । 
न हिं बीजमप्रतिज्ञातं सति सहकारिसाकल्ये5डकुरं नोत्पादयति। तस्मात्क- 
स्माद्वात्मप्रत्यभिज्ञाने निर्बन्ध इति चेतु-- 

उच्यते । श्वणु ताबदिदं रहस्यम्‌। द्विविधा ह्र्थक्रिया-बाह्याइकुरा- 
दिका, प्रमातृविश्वान्तिचसत्कारसारा प्रीत्यादिख्पा च। तत्रादा प्रत्य- 
भिन्ञान नापेक्षते । द्वितोया तु तदपेक्षत एवं । 

यहाँ यह प्रइन हो सकता है कि परमेदवर हो जाना यदि आत्मा स्वाभाविक गुण ही 
है तो प्रत्यभिज्ञा की प्राथंना करना तो निरथंक ही न है? यदि सारी सहकारी सामग्रियाँ 
तेयार हों और बोज का प्रत्यक्षीकरण नहीं भी हुआ हो तो ( गुप्त रूप से बीज छींट दिया 
गया हो ) तो क्‍या अंकुर उत्पन्न नहीं होता ? [ बीज ज्ञात रहे या अज्ञात, अन्य सामग्रियाँ 
( खेत, पानी, हवा, धूप आदि ) तेयार रहें तो वह अवश्य अंकुरित होगा । उसी प्रकार, 
मैं ईश्वर हैं. यह बात जीव को मालूम रहे या नहीं, यदि वह सचमुच ईदवर का स्वरूप 
है, जेसा कि आप स्वोकार करते हैं, तो सदा ही मुक्त रहेगा | ] तो, किस लिए आप छोग 
आत्मा की प्रत्यभिज्ञा ( साक्षात्कार ) के लिए आग्रह ( निबंन्ध ) कर रहे हैं ? [ इस प्रकार 
प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता ही नहीं | । 

इस शंका का समाधान हम करते हैं। पहले सुनो, रहस्य यह है। अर्थंक्रिया ( फल 
देनेवाली क्रिया )) दो प्रकार की होती है--एक तो बाह्य ( ॥>:०77०। ) जिसमें 





१. देखें सर्वदशधनसंग्रह में बौद्ध-दर्शंन, क्षणिकवाद का प्रसंग; प० ३३-४९ । 


प्रत्यिज्ञा-दर्शनम्‌ ३१९ 


अंकुर आदि भाते हैं; दूसरी [ आन्तरिक ( !7077७) ) ] जिससे ज्ञाता को विश्राम 
मिल जाने के कारण अपूर्व आनन्द मिलता है तथा जो प्रीति, सन्‍्तोष आदि के रूप में प्रकट 
होती है । [ जब बीज अंकुर उत्पन्न करता है तब भी एक अथंक्रिया ( सफल कार्य ) होती 
है, किन्तु यह बाह्य जगत से बँधी होने के कारण बाह्य अर्थक्रिया है। जब पुश्रजन्म का 
समाचार सुनने पर आनन्द उत्पन्न होता है तब आभ्यन्तर अथेक्रिया होती है--यह क्रिया 
सफल हुई किन्तु अन्तजंगत्‌ में । ज्ञाता जीव जब बाहरी-भीतरी कामों से छुट्टी पा लेता है 
तब इससे उत्पन्न चमत्कार या आनन्द आन्तरिक क्रिया का सबसे अच्छा उदाहरण है । ] 
उनमें पहली अथक्रिया को तो प्रत्यभिज्ञा ( साक्षात्कार, ज्ञान ) की आवश्यकता नहीं, 
किन्तु दूसरी ( आन्तरिक ) अथक्रिया को तो ज्ञान की अनिवार्य आवश्यकता है। [ पूर्व- 
पक्षियों ने जो बीज और अंकुर को शिखण्डी बनाकर खड़ा किया है वह वास्तव में बाह्य 
अथंक्रिया का उदाहरण है। बीज ज्ञात रहें या अज्ञात, उसका फल मिल ही' जायगा, 
अंकुर उत्पन्त हो जायगा!” ?। डाक्टर के यहाँ ली गई दवा ज्ञात रहे या अज्ञात, उसकी 
अथंक्रिया ( रोगनिवृत्ति ) होकर रहेगी । आप जानकर विष खायें या अनजाने, इसका फल 
मिलकर रहेगा । निष्कर्ष यह है कि बाह्य अर्थक्रिया को प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता नहीं है । 
रहे या नहीं रहे--दोनों स्थितियों में, फल मिलेगा । किन्तु, पुत्रजन्म की बात सुनने पर 
ही, कार्य में छगे हुए मन को भी तुरत विरत करके कुछ देर तक आनन्द नहीं मिल 
सकता । इस प्रंकार,- यह सिद्ध हुआ कि आन्तरिक अर्थंक्रिया उत्पादक का प्रत्यभिज्ञान 
( 777०५7०व९४९ ) होने पर ही उत्पन्न होती है। आत्मा का साक्षात्कार भी आन्तरिक 
अर्थंक्रिया ही है जिसमें ज्ञान होने पर ही फल मिल सकता है । यही सिद्ध किया जायगा । ] 


इहाप्यहमीश्वर इत्येवंभुतच्मत्कारसारा परापरसिद्धिलक्षणजी वात्मे- 
कत्वशक्तिविभूतिरूपाथं क्रियेति स्वरूपप्रत्यभिज्ञानमपेक्षणी यम्‌ । 


ननु प्रमातृविश्रान्तिसाराःथक्रिया प्रत्यभिज्ञानेन विना अदृष्टा सतो 
तस्मिन्दृष्टेति क्व दृष्टम्‌ ? अन्नोच्यते--नायकग्रुणगणसंश्रवणप्रव॒ुद्धानुरागा 
काचन कामिनी सदनविहवला विरहक्लेशमसहमाना मदनलेखावलम्बनेन 
स्वावस्थानिवेदनानि विधत्ते । तथा वेगात्तन्निकटमटन्त्यपि तस्मिन्नव- 
लोकितेडपितदवलोकनं. तदीयगुणपरामर्शाभावे जनसाधारणत्वं प्राप्ते 
हृदयज्भमभाव॑ न लभते । यदा तु दूृतोवचनात्‌ तदीयगुणपरामर्श करांति 
तदा तत्क्षणमेव पूर्णभावमभ्येति । 

यहाँ भी ( प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में ), “मैं ईइवर हूँ” इस प्रकार के आनन्द से परिपूर्ण, 
परसिद्धि ( मोक्ष ) और अपरसिद्धि ( अम्युदय ) के लक्षण से युक्त, जीवात्मा के साथ 
[ महेश्वर की ] एकतारूपी शक्षित ( ज्ञानशक्ति, क्रियाशक्ति ) की विभूति (आनन्द ) के 
रूप में अथंक्रिया प्राप्त होती है. ( अर्थात्‌ यह अधक्रिया भी आन्तरिक ही है ), इंसलिए 


३२० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


आत्मा को अपने स्वरूप का साक्षात्कार करना आवश्यक है। [ यही कारण है कि प्रत्य- 
भिन्नादर्शन के द्वारा आत्मा को एकत्व ज्ञान कराया जाता है। | 

अब यह प्रशइत है कि वह अर्थंक्रिया जो प्रमाता को विश्वाम प्रदान करके आनन्द देने- 
वाली है, वह प्रत्यभिज्ञान ( साक्षात्कार #7०७४!०१४० ) के बिना तो अदृष्ट ही रहेगी, 
प्रत्यभिज्ञान हो जानो पर उसे देख लेते हैं--ऐसा कहीं किसी ने देखा है क्या ? ( यह 
केसे जानते हैं ? ) 

इसका यह उत्तर होगा । कोई कामिनी किसी नायक के गुण-समूह को केवल सुनकर 
उससे प्रेम करने लगती है, वह मदनाग्नि से पीड़ित होकर विरहवेदना को सहने में असमर्थ 
हो जाती है। किप्ती प्रकार मदन-लेख ( प्रेम-पत्र ,07०-:०/»/ ) भेजकर अपनी 
अवस्था का निवेदन उस नायक से करती है। यही नहीं, झटपट वह उसके पास दोड़ भी 
जाती है और उसे देखने लूगती है । किन्तु उसके गुणों के परामश ( प्रत्यभिज्ञा रि७००४ए४- 
पं० ) के अभाव में वह स्त्री उस नायक को साधारण आदमी की तरह ही देखती है । 
फल यह होता है कि उसके हृदय को वह ठीक नहीं लगता ( वह आनन्द या संतोष नहीं 
पाती ) | लेकिन: जब कोई दूती आकर उसे अपने वाक्‍्यों के द्वारा नायक के गुणों की 
पहचान करा देती है तब तो वह नायिका तुरत ही पूर्णरूप से प्रेम करने लगती है । [ इस 
दृष्टान्त में यह दिखाया गया कि बिता पहचान कराये कोई किसी में रुचि नहीं ले सकता । 
इसी दृष्टान्त से यह स्पष्ट होता है कि प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र के द्वारा ही कोई ईश्वर को पह- 
चान सकता है। ) 

एवं स्वात्सनि विश्वेश्वरात्मना भासमाने5पि । तन्निर्भासनं तदीयग्रुण- 
परामशंविरहसमये पूर्णभावं न सम्पादयति । यदा तु गुरुवचनादिना सर्वेज्ञ- 
त्वसर्वेकतुंत्वातिलक्षणप रमेश्व रोत्कषंप रामशों जायते तदा तत्क्षणमेव पूर्णा- 
त्मतालाभ:ः ॥ 

उसी तरह यद्यपि अपनो आत्मा में विश्वेश्वर की आत्मा ( स्वरूप ) का आभास होता 
है, किन्तु यह आभास भो ईद्वर के गुणों को पहचान नहीं होने को स्थिति में पुर्णभाव 
( पूरा सन्तोष, पुण्णत्व ) नहीं दे सकता । लेकिन जब गुरु के वचन आदि से सब कुछ 
जाननेवाले, सब कुछ उत्पन्त करनेवाले तथा अन्य गुणों से युक्त परमेश्वर के उत्कृष्ट गुणों 
की प्रत्यभिज्ञा होती है उसी समय पूर्णंत्व की प्राप्ति हो जाती है । 

विशेष--प्रत्यभिज्ञा-दशंत की निरथंकता का खण्डन हो रहा है । यद्यपि आत्मा में 
ईश्वर का स्वरूप निसर्गत: आभासित होता है तथापि उसकी पहचान करने के लिए कोई 
माध्यम ( !(८०४७४०० ) तो हो । गुरु को बातों से प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का अध्ययन करके 
परमेश्वर को पहचान लें तभो आत्मसाक्षात्कार या मोक्ष हो सकता है। इसलिए प्रत्यभिज्ञा- 
दर्शन की आवश्यकता रहेगी ही । इसके बिना मूलतः और परमात्मा एक होने पर भो एक- 
से नहीं लगेंगे । 


प्रत्यभिज्ञा-दशेनम्‌ ३२१ 


( ११. उपसंहार ) 

तदुत्त चतुर्थे विभशें-- 
२१. तेस्तरप्युपयाचितरुपनतस्तस्याः स्थितो5स्यन्तिके । 

कान्‍तो लोकसमान एवमपरिज्ञातो न रन्तुं यथा ॥ 

लोकस्येष तथानवेक्षितगुणः स्वात्मापि विश्वेश्व रो 

नैवायं निजवैभवाय तदियं तत्प्रत्यभिज्ञोदिता ॥॥ 

( ई० प्र० ४॥२३२ ) इति । 
अभिनवगुप्तादिभिराचार्य विहितप्रतानोष्प्ययमर्थ: संग्रहमुपक्रममाणे र- 
स्माभिविस्तरभिया न प्रतानित इति सर्व शिवम्‌ ॥॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवाये सर्वदर्शनसंग्रहे प्रत्यभिज्ञादशंनम्‌ ।। 


वन्‍«--+->कै-पिनकैनन--नन, 


जेसा कि चतुर्थ विमर्श में कहा--विभिन्‍न प्रकार की प्रार्थनाओं के कारण [ जो 
नायक नायिका के ] पास आ गया है, उसके पास ही खड़ा भी है, किन्तु बिना पहचाने 
हुए वह ( नायिका ) अपने प्रिय, नायक को दूसरे छोगों के समान ही साधारण व्यक्ति 
समझ लेती है तथा उसके साथ रमण नहीं करती । उसी प्रकार इस संसार में लोगों की 
आत्मा में यदि विश्वेश्वर ( महेश्वर ) के गुणों को जाना नहीं जा सका तो यह ( महेश्वर ) 
अपने पूर्ण वेभव ( ऐश्वर्य ) को नहीं पा सकता । यही कारण है कि इस प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 
की व्याख्या की जाती है। ( ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमश ४॥२॥२ ) । 
अभिनवगुप्त तथा दूसरे आचारयों ने इस दर्शन का विस्तारपूर्वक वर्णन किया है, किन्तु 
हम तो यहाँ केवल संकलन ( सारांश 5ध्यश7७79 ) कर रहे हैं इसलिए विस्तार के भय 
से ग्रन्थ को आगे नहीं बढ़ा रहे हैं। इस प्रकार सब कुछ शिव ( कल्याणकारी ) हो । 
इस प्रकार श्रीमानु सायण-माधव के सर्वंदर्शनसंग्रह में प्रत्यभिज्ञा-दर्शन [| समाप्त हुआ ] 
इति बालकविनोमाशड्ूरेण रचितायां सर्वदशनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां प्रत्यभिज्ञाद्शनमवसितम्‌ ॥ 


२१ स॒० सं० 





९ 
रसे धर-द शनम्‌ 


मोक्ष च जीवति जने तनुतेषक्षरं यः 
पायादपायनिचयात्परपारदोध्सो ॥--ऋषिः 
( १. रस से जीवन्मुक्ति--पारद और उसका स्वरूप ) 


अपरे माहेश्वराः परमेश्व रतादात्म्यवादिनो5पि, पिण्डस्थैयें सर्वाभिमता 
जीवन्मृक्ति: सेत्स्यतीत्यास्थाय, पिण्डस्थैयोपायं पारदादिपदवेदनीयं रसमेव 
संगिरन्ते । 

[ उपर्युक्त | महेश्वर-सम्प्रदायों में (5 नकुलीशपाशुपत, शेव, प्रत्यभिज्ञा तथा रसे- 
श्वर में ) कुछ दूसरे [ दाशनिक ] (> रसेहवर सम्प्रदाय को माननेवाले ) यद्यपि परमे- 
इवर ( परमात्मा ) के साथ [ जीव का ] तादात्म्य ( एकरूप होना ) स्वीकार करते हैं, 
तथापि सभी [ दरशशनकारों ] से सम्मत जीवन्मुक्ति (“शरीर के रहते हुए जरामरणादि से 
छूट जाना ) शरीर ( पिण्ड ) की स्थिरता होने से ही मिलेगी--ऐसी आस्था ( विश्वास ) 

. रखकर, शरीर को स्थिर करने का उपाय रस को, जिसको 'पारद'--आदि दाब्दों से भी 
जानते हैं ( पारद ८ रस ), बतलाते हैं । 

विशेष--महेश्वर ( शिव ) को परम तत्त्व के रूप में स्वीकार करनेवाले दाशंनिक 
माहेश्वर कहलाते हैं । सर्वदर्शनसंग्रह में चार माहेश्वरों का वर्णन है--नकुलीशपाशुपत, 
शेव, प्रत्यभिज्ञा और रसेश्वर । वे सभी जीवात्मा का परमात्मा से ऐकरूप्य मानते हैं । 
रसेश्वर-दशन इन सबों से इसलिए इथक्‌ है कि इनमें जीवन्मुक्ति के लिए रस अर्थात्‌ 
पारद-रस का प्रयोग अनिवाय॑ माना गया है। पारद-रस से शरीर को अजर-अमर कर देते 
हैं, बिना वेसा किये जीवन्मुक्ति नहीं मिल सकती है । जीवन्मुक्ति वह है जिसमें आत्मतत्त्व 
का साक्षात्कार हो जाय, अभ्यास के आधिक्य से मिथ्याज्ञान का विनाश हो जाय," किन्तु 
प्रारूध-कर्म को भोगने के लिए जीव-धारण किया जाय । इसे अपर-मुक्ति भी कहते हैं। 

>सभी दाशेनिक इसे स्वीकार करते हैं, रामानुज आदि नहीं मानते यह दूसरी' बात है। 

: रसेश्वर के अनुयायियों का कहना है कि जीवन्मुवित का वास्तविक आनन्द हम लोग ही 
जानते हैं, क्योंकि शरीर को बिना अमर किये अनन्त जीवन्मुक्ति हो नहीं सकती । आयुर्वेद- 
शास्त्र के अनुसार पारद का महत्त्व प्रतिपादित किया जाता है । 


रसेश्वर-दर्शनम ३२२३ 


बे 


रसस्य पारदत्वं संसारपरप्रापणहेतुत्वेन । तदुक्तम्‌-- 
१. संसारस्य पर पारं दत्तेइसो पारवः स्मृतः । इति । 
रसाणंवेषपि-- 
पारदो गदितो यस्मात्परार्थ साधकोत्तमे: । 
२. सुप्तोष्यं मत्समों देवि ! मम प्रत्यड्रसम्भव: । 
मम देवरसो यस्माद्रसस्तेनायमुच्यते ।। इति ॥ 


संसार [ के कष्टों | से [ बचाकर ] मोक्ष दिलाने के कारण ही रस को पारद ( पार 
+ द मोक्ष देनेवाला ) कहते हैं। कहा भो है--जो संसार ( पुन्जन्म ) के दूसरे पार 
( मोक्ष ) की ओर पहुँचा दे वही पारद कहलाता है ।! रसार्णव ( ई० पू० का एक प्राचीन 
ग्रन्थ ) में भी [ कहा है |--इसे पारद कहते हैं, क्योंकि उत्तम साधक लोग मोक्ष ( चरम 
लक्ष्य, पर-श्राप्ति ) के लिए [ इसका प्रयोग करते हैं | । शिव पाव॑ती से कहते हैं [ कि ] 
हे देवि, यह ( पारद-रस ) मेरे अन्तरज्ध ( प्रत्यज्ञ ) से उत्पन्त है, सुप्तावस्था में रहने 
पर यह मेरे समान ही है, चूंकि यह मेरे शरीर का रस ( द्रव-पदार्थ ) है, इसलिए रस 
कहा जाता है ।' 

विशेष--पारद ( पारे ) को रसशास्त्र में रुद्र का वीं माना गया है, इसलिए रसा- 
णंव में शिव-पावंती-सम्वाद के अन्तर्गत पारद को शिव अपना देहरस, प्रत्यज्जसंभव आदि 
कह रहे हैं। पारद की उत्पत्ति के लिए देखें--“शिवाज्भात्‌ प्रच्युतं रेत: पतित॑ धरणीतले । 
तद्देहसारजातत्वाच्छुक्लमच्छमभूज्च तत्‌ ॥ अत्र भेदेन विज्ञेयं शिववीय॑ चतुविधम्‌ । शवेत॑ 
रक्त तथा पीतं क्ृष्णं तत्तु भवेत्‌ क्रमात्‌ । ब्राह्मण: क्षत्रियों वेश्य: शूद्स्तु खलु जातितः ॥” 
पारद की सुप्त अवस्था का अर्थ है जब वह मूल रूप में हो, शुद्ध नहीं किया गया हो। 
ऐसी ही अवस्था में उसकी तुलना शिव से की जाती है । 

( २: जीवन्मुक्ति की आवश्यकता ) 

ननु प्रकारान्‍्तरेणापि जीवन्मुक्तियुक्तो नेयं- वाचोथुक्तियुंक्तिमतीति चेन्न, 
घट्स्वपि दर्शनेषु देहपातानन्तरं मुक्तेरुक्ततया तत्र विश्वासानुपपत्त्या निधवि- 
चिकित्सप्रवृत्ते रनुपपत्ते: । तदप्युक्तं तत्रेव-- 

रे. षड्व्शने5पि मुक्तिस्तु दशिता पिण्डपातने । 
करामलकवत्सापि प्रत्यक्षा नोपलब्यते। 
तस्मात्तं रक्षयेत्पिण्४॑ रसेश्चेब रसायने: ॥| इति । 

यदि यह शंका करें कि दूसरे प्रकारों से भी तो जीवन्मुक्ति के उपाय [ बतलाये गये ] 
हैं, इसलिए यह कथन (- पारद सेवन से शरीर को स्थिर करके जीवन्मुक्त होना ) ठीक 
नहीं है--[ तो समाधान यह होगा कि ] ऐसी शंका न करें, क्योंकि छहों दर्शनों में देहपात 





३२४ स्बदर्शनसंग्रहे- 


के बाद मुक्ति का कथन होने से, विश्वास (>- ऐसी मुक्ति में ) न होकर, [ लोगों की ] 
असंदिग्ध ( विश्वासपूर्वक ) प्रवृत्ति | छहों दर्शनों में कहे गये उपायों के प्रति | नहीं हो 
सकती । यह बात भी वहीं पर ( रसाणंव में ) कही गई है--छहों दर्शनों में शरीरताश के 
बाद ही मुक्ति का निर्देश हुआ है, वह ( मुक्ति ) हाथ में रखे हुए आँवले की भाँति 
प्रत्यक्ष-रूप से नहीं मिलती, अतः इस शरीर की रक्षा रसों और रसायनों से 
करनी चाहिए ।' 

विशेष--वाचोयुक्ति ८ घोषणा, कथन ( अलुक्‌ समास ), निविचिकित्स ८ निःसंशय, 
विश्वासपूर्ण | करामलकवत्‌ ८ हाथ में रखे आँवले की तरह; यह एक लौकिक न्याय है। 
जब कोई बात प्रत्यक्ष से ही सिद्ध हो जाती है, किसी प्रमाण की आवश्यकता नहीं होती 
तब इसका प्रयोग होता है, जेसे--शरीरस्य विनाश: करामलकवत्‌ । रस ८ पारद से बने 
हुए योग ( औषधियाँ ) । रसायन ८ ऐसी औषधि जिससे वृद्धावस्था न आवे । रसेशवर- 
दर्शत के विरोध में शंका यह की गई है कि छहों दर्शनों में भी जीवन्मुक्ति का वर्णन है, 
मिथ्याज्ञान के विनाश के बाद सदुज्ञान से होनेवाली मुक्ति का निर्देश सभी छोग करते हैं 
( रामानुज-आदि- इसे नहीं मानते )। तब रसेशवर-दर्शन का उपक्रम व्यर्थ है । इसके उत्तर 
में ये कहते हैं--छहों दर्शनों में जीवन्मुक्ति का निर्देश होने पर भी वहाँ शरीरनाश के बाद 
ही वास्तविक मुक्ति का कथन है। इससे मालूम पड़ता है कि जीवन्मुक्ति के प्रति वे लोग 
विरसता दिखलाते हैं। लोगों में यह भ्रम हो जायगा कि दो प्रकार की मुक्तियाँ कोसी हैं, 
वे जीवन्मुक्ति या परा-मुक्ति ( मृत्यु के बाद ) में भी सन्देह करने रूग जायेंगे और 
विश्वास के साथ मुक्ति प्राप्त करने में प्रवृत्ति नहीं दिखलायेंगे । सबसे अच्छा है कि रस- 
रसायन का सेवन करके शरीर को अजर-अमर कर ले और संसार को विश्वास दिलायें । 
सच तो यह है कि सभी लोग अपनी प्रशंसा करते हैं, दुसरे को निक्ृष्ट ही समझते हैं । 
कुलाचार ( तांत्रिक-मत ) में भी कहा है-- 

जीवन्मुक्तावुपायस्तु कुल्मार्गों हि नापर: । 
( ३. हर-गोरी की सृष्टि--पारद, अस्नक ) 

गोविन्दभगवत्पादाचार्ये रपि-- 

४. इति धनशरी रभोगान्मत्वाइनित्यान्सदेव यतनीयम्‌ । 

मुक्तो सा च॒ ज्ञानात्तच्चाभ्यासात्स च स्थिरे देहे ।। इति । 

ननु विनश्वरतया दृश्यमानस्य देहस्थ कथ्थ नित्यत्वमवस्नीयत इति 
चेत्‌ू--मेव॑ मंस्था:। षाट्कौशिकस्य शरी रस्यानित्यत्वेषपि रसाश्तकपदाभि- 
लप्यहरगौरीसृष्टिजातस्य नित्यत्वोपपत्तेः । 


पूज्य गोविन्द-भगवान्‌ आचार्यजी भी [ कहते हैं |--'इस प्रकार धन, शरीर और 
विलांस को अनित्य ( क्षणिक ) समझकर मुक्ति करे लिए सदा यत्न करना चाहिए, वह 
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( मुक्ति ) ज्ञान से होती है, वह ( ज्ञान ) भी अभ्यास से होता है, अभ्यास तभी' सम्भव 
है जब शरीर स्थायी ( नीरोग ) हो ।” यदि कोई पूछे किजो देह नश्वर के रूप में 
दिखाई पड़ती है वह क्रेसे नित्य बन सकती है; तो [ यह शंका ] ठीक नहीं-ऐसा मत 
समझो, क्योंकि यद्यपि छह कोशों ( त्वचा, रक्त, मांस, मेदस्‌, अस्थि और मज्जा ) का 
बता शरीर अनित्य है, तथापि रस और अश्रक के नामों से अभिहित क्रमशः शिव और 
पाव॑ती की सृष्टि से उत्पन्न [ देह तो ] नित्य हो सकती है । 

विशेष--षट्कोश > त्वचा, रक्त, मांस, मेदस, अस्थि और मज्जा--जो शरीर को 
ढेंके रहते हैं। इनमें प्रथम तीन माता से तथा बाद के तीन पिता से प्राप्त होते हैं । ये छहों 
कोश आत्मा के आवरक ( ढेंकनेवाले, छिपानेवाले ) हैं। वेदान्तशास्त्र में भी अन्नमय, 
प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय और आनब्दमय--इन पाँच कोशों की मान्यता है । देखिये-- 
पञ्चदशी ( ३१-११ )। आयुर्वेद क्त षट्कोशों से बना शरीर भले ही अनित्य हो, 
परन्तु जब इसमें हर-गौरी की सृष्टि--रस ( पारद ) और अश्रक--का संयोग हो जायगा 
तब उसे ( शरीर को ) हम नित्य बना देंगे। पारद शिव की सृष्टि है तथा अभ्रक पाव॑ंती 
की । इस तरह शरीर नित्य हो जाने पर छह कोशोंवाले शरीर का त्याग भी नहीं होगा 
और उसे दिव्य तथा दृढ़ भी बना दिया जायगा । तब मृत्युभय मिट जायेगा । 


तथा च रसह॒दये-- 


५. ये चात्यक्तशरीरा हरगौरीसृष्टिजां तनुं प्राप्ता: । 
मुक्तास्ते रससिद्धा मन्त्रगण:ः किकरो येषाम्‌ ॥| ( १७७ ) इति। 


तस्माज्जी वन्मुक्ति समोहमानेन योगिना प्रथम विव्यतनुविधेया । 
हरगौरीसुष्टिसंयोगजनितत्व॑ च रसस्य हरजत्वेनाश्रकस्य गौरीसंभवत्वेन 


तत्तदात्मकत्वमुक्तम्‌ -- 
६. अभ्रकस्तव बीज॑ तु मम बीज तु पारदः । 
अनयोमेंलनं देवि मृत्युदारिद्रयवाशनम्‌ ।। इति। 


उसी प्रकार रसहृदय में | कहा गया |--जो लोग शरीर को बिना त्यागे हुए 
ही हर-गोरी की सृष्टि ( पारद-अश्रक ) से बता हुआ शरौर पाये हुए हैं, वे रससिद्ध 
( रसों को सिद्ध करनेवाले ) लोकमुक्त हैं, मन्त्रों का समूह तो उनका किकर ( दास ) 
है ।! इसलिए जीवन्मुक्ति की कामना करनेवाले योगी को पहले दिव्य-शरीर कर लेना 
चाहिए । रस ( पारद ) हर से उत्पन्त है, अश्रक गौरी से; हर-गौरी-सृष्टि के संयोग से 
उलन्‍न होना तथा उन देवताओं का रूप होना [ इस इलोक में ] कहा गया है--[ शिव 
पावंती से कहते हैं |--'अश्रक तुम्हारा बीज है और मेरा बीज पारद है; हे देवि, इन दोनों 
का मिलना भृत्यु और दरिद्रता का नाशक है।* 


३२६ सर्वेद्शनस ग्रहे- 
विशेष--रस-ह॒ृदय गोविन्द भगवत्पादाचार्य का लिखा हुआ ग्रन्थ है । ये जाद्य शंंकरा- 

चाय के गुरु थे। इनका समय प्राय: ७८० ई० है। यह आयुर्वेद-रसायन- शास्त्र का सुवि- 
ख्यात ग्रन्थ है। अभ्रक-पारद मेलन से दिव्यशरीर धारण करके भृत्यु का नाश कर सकते हैं, 
सिद्ध-पारद से विद्ध होने पर लोहा सुवर्ण बन जाता है--इसी से इसे दरिद्धता का नाशक 
कहा गया है। “रससिद्ध' शब्द में इलेष दिखछाते हुए भ्तृंहरि ने नीतिशतक में ऐसे ही 
मुक्त पुरुषों का संकेत किया है-- 

जयन्ति ते सुकृतिनो रससिद्धा: कवीश्वरा: । 

नास्ति येषां यश:काये जरामरणजं भयम्‌ ॥ 


( ४. रस की सामथ्यं से दिव्य-देह की प्राप्ति ) 


अत्यल्पमिदमुच्यते । देवदेत्यमुनिमानवादिषु बहवो रससामर्थ्यादिव्य॑ 
देहमाश्नित्य जीवन्मुक्तिमाश्चिता: श्रूयन्ते रसेश्वरसिद्धान्ते-- 
७. देवाः केचिन्महेशाद्या देत्या: काव्यपुरस्सरा:। 
मुनयो बालखिल्याद्या नुपा: सोमेश्वरादयः ॥॥ 
८. गोविन्दभगवत्पादाचार्यो गोविन्दनायकः । 
चर्वेटि: कपिलो व्यालिः कापालि: कन्दलायन: ।। 
९. एतेःन्ये बहवः सिद्धा जोवन्मुक्ताश्वरन्ति हि। 
तनुं रसमयों प्राप्प तदात्मककथाचणा: ।॥। इति। 
यह तो बहुत थोड़ा ही कहा है। रसेश्वर सिद्धान्त में कहा गया है कि देवों, देत्यों, 
मुनियों और मनुष्यों में बहुत छोगों ने, रस की शक्ति से, दिव्य शरीर धारण करके 
जीवन्मुक्ति पाई है | [ वे हैं-- ] कुछ देवतागण, जेसे--महेश इत्यादि, काव्य ( शुक्रा- 
चाय ) इत्यादि देत्य, बालखिल्य आदि मुनि, सोमेश्वर आदि राजा, गोविन्द-भगवत्पादा- 
चार्य, गोविन्दनायक, च्वोटे, कपिल, व्यालि, कापालि, कन्दलायन--ये तथा दूसरे भी 
बहुत से सिद्ध लोग, जीवन्मुक्त होकर [ पारद- ] रस से बना शरीर पाकर, उस ( रस 
की प्रशंसा ) से परिपूर्ण आख्यानों से प्रसिद्ध होकर, विचरण करते हैं । 
विशेष--रसेश्वर सिद्धान्त सोमदेव का लिखा हुआ ग्रन्थ है जिनका समय निर्धारित 
नहीं हो सका है। महेशाद्या: से अभिप्राय है दोवदर्शन में उक्त विद्यंश्वरों का--अनन्त, 
सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेत्र, एकरुद्र, त्रिमूतिक, श्रीकण्ठ, शिखण्डी आदि । कथाचणा: - कथाओं 
से प्रसिद्ध । 'तिन वित्तडचुज्चुप्वणपो” ( पा० सू० ५।२२६ ) से कथाभिः वित्त: प्रसिद्ध:” 
इस अथ॑ में चणप्‌ प्रत्यय हुआ है। अर्थ होगा--सदा रस की कथा कहनेवाले, कथाओं 
से प्रसिद्ध । 
( ५. दो प्रकार के कर्म-योग ) 
अयमेत्रार्थ: परमेश्वरेण परमेश्वरीं प्रति प्रपन्चित:-- 
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१०. कर्मंयोगेण देवेशि प्राप्यते पिण्डधारणम्‌ । 
रसश्र पवनश्रेति कर्मयोगो द्विधा स्पृतः ॥। 
११, मृच्छितो हरति व्याधीन्मृुतों जीवयति स्वयम्‌ । 

बद्धः खेचरतां कुर्याद्रसो वायुश्व भेरवि ॥| इति । 


यही अर्थ परमेश्वर ( शिव ) ने पावंती को विस्तारपूवंक समझाया है--हे देवियों 
की देवि ! कमंयोग ( क्रियाविधि से ) शरीर की स्थिरता प्राप्त होती है, यह कर्मयोग दो 
प्रकार का है रस ( पारद ) और वायु ( >प्राणवायु )। हे भेरवि | पारद और पवन 
मूछित होने पर रोगों का हरण करते हैं; स्वयं मृत होने पर जिछाते हैं और बद्ध होने पर 
आकाश में चलने को शक्ति देते हैं ।' 

विशेष--कर्मंयोग < शरीर के कर्मों को स्थिर करनेवाले पदार्थ--पारा और प्राण- 
वायु । प्राणवायु शरीर के अन्दर संचरण करती है। प्राणायाम के द्वारा प्राणवायु को रोक 
देते हैं जिससे उसमें विशेष गति उत्पन्त हो जाती है तथा यह 'मूच्छित' कहलाती है। 
मूच्छित होने से ही रोगनिवारण को शक्ति इसमें आ जाती है। रससिद्ध योगी के रोग नष्ट 
होते हैं । अधिक निरोध होने पर यह स्वयं मृत हो जाती है, तथापि योगियों को अपने से 
अलग होने नहीं देती--शरीर नित्य हो जाता है । स्तम्भित होने पर आकाश में चलने की 
शक्ति भी देती. है | इस प्रकार न केवल पारद, प्रत्युत प्राणवायु पर भी रससिद्ध योगियों 
का अधिकार देखा जाता है । 


( ६. पारद के तीन स्वरूप--मूछित, मृत और बद्ध 


मूच्छितस्वरूपमुक्तम्‌-- 
१२. नानावर्णो भवेत्सुतो विहाय घनचापलम्‌ । 
लक्षण दृश्यते यस्य मूच्छितं त॑ वदन्ति हि।। 


१३. आदंत्वं च घनत्वं च॒ तेजो गौरवचापलम्‌ । 
यस्येतानि न दृश्यन्ते तं॑ विद्यान्मृतसुतकम्‌ ॥ इति । 
अन्यत्र बद्धस्वहूपसप्यन्यधायि-- 
१४. अक्षतश्न लघुद्रावों तेजस्वी निर्मलो गुरु: । 
स्फोटनं पुनरावृत्तों बद्धसुतस्य लक्षणम्‌ । इति। 
मूच्छित [ पारद ] का स्वरूप यों कहा गया है--“जब पारद ( सूत ) कई वर्णों का 
हो और उसमें घनत्व और चंचलता ( तरलता ) न हो, इस प्रकार के लक्षण दिखलाई 
पड़ने पर उसे मूच्छित ( -पारद ) कहते हैं । आई होना, घनत्व, चमक, गुणत्व और 
तरलत्व, ये ( लक्षण ) जिसमें नहों दिखछाई पढ़ें उसे भृत्त सूतक ( पारद ) समझना 
शाह । दूसरी जगह (अन्य पुस्तक में ) थद्ध ( पारद ) का स्थकूप भी कहा गया 
-- जो क्षयरहित, थोड़ा द्रवित होनैवाला, तेजोमय ( चमकीला ), स्वच्छ, गुरु ( भारी ) 
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तथा पुनः आवृत्तिकाल ( संस्कार करने के समय ) में विकरित होनेवाला--यह बद्ध पारद 
का लक्षण है । 
( ७. रस के अष्टादश संस्कार ) 

ननु हरगोरीसृष्टिसिद्धों पिण्डस्थेयंमास्थातुं पायंते, तत्सिद्धिरेव कथ- 
मिति चेत्‌--न । अंष्टादशसंस्का रवशात्तदुपपत्तेः । तदु क्तमाचार्ये:-- 

१५. तस्य प्रसाधनविधौ सुधिया प्रतिकर्मनि्मलाः प्रथमम्‌ । 

अष्टादश संस्कारा विज्ञातव्या: प्रग्त्नेन | इति। 

[ ऐसा प्रश्न पूछ सकते हैं कि | यदि [ पारद को ] हर और गोरी की सृष्टि सिद्ध 
कर देने पर शरीर को स्थिर करना सम्भव है, लेकिन इसे केसे सिद्ध कर सकते हैं ? यह 
तक ठीक नहीं, क्योंकि [ पारद ] के अष्टादश संस्कारों से ही उसकी उपपत्ति ( सिद्धि ) 
हो जाती है। आचारयों ने कहा है--+उस ( पारद ) के साधन की विधि में, पहले विद्वानों 
को, प्रयत्नपूवंक, प्रत्येक कर्म में निमंछ करनेवाले, | पारद के | अठारह संस्कारों को 
जानना चाहिए। 

विशेष--उपर्युक्त शंका का अभिप्राय यह है--रस और अश्रक हर-गौरी की सृष्टि 
है सही, यह भी ठीक है कि उत दोनों को सिद्ध कर लेने पर शरीर अजर-अमर हो जायगा, 
किन्तु हमारा भौतिक शरीर तो रसाभ्रक की तीव्रता को सहन नहीं कर सकेगा-इसीलिए 

पारद को अठारह कर्मों से संस्कृत करते हैं। इसके बाद वह शरीर के लिए सह्य बन 
. सकता है। प्रतिकर्मनिम्मंला: -- अठारह संस्कारों में एक के बाद दूसरे में पारद निम॑ल से 
निर्मंलतर होता जाता है । 
ते च संस्कारा निरूपिताः-- 

१६. स्वेदनमर्दनम्‌च्छेनस्थापनपातननिरोधनियमाश्च । 

दोपनगमनग्रासप्रमाणमथ._ जारणपिधानम्‌ ॥। 

१७, गर्भव्ुतिबाह्मद्र तिक्षारणसं रागसारणा श्वेव । 

ऋामणवेधौ भक्षणमष्टादशधेति रसकमम ॥ इति। 
तत्प्रपच्बस्तुगोविन्दभगवत्पादाचार्य-स बेज्ञरामेश्व रभट्टा रकप्र भूतिभि: 
प्राचीने राचाय निरूपित इति ग्रन्थभुयस्त्वभयादुदास्यते । 

[ रस के ] उन [ अष्टादश ] संस्कारों ( शुद्ध करने के उपायों ) का वर्णन इस प्रकार 
हुआ है--( १ ) स्वेदन, (२) मदन, ( ३) मूछेन, ( ४) स्थापन, ( ५) पातन, 
(६) निरोध, (७ ) नियम, ( ८) दीपन, ( ९ ) गमन, ( १० ) ग्रासप्रभाण, ( ११ ) 
जारण, ( १२ ) पिघान, ( १३ ) गर्भद्रुति, ( १४ ) बाह्यद्र ति, (१५ ) क्षारण, ( १६ ) 
संराग, ( १७ ) सारण तथा ( १८ ) क्रामण ओर वेध करके भक्षण करना->-ये रस के 
अठारह कम हैं । इनकी व्याख्या गोविन्दभगवत्पादाचार्य तथा सर्वज्ञ रामेश्वर आदि प्राचीन 
आचार्यों ने की है, अतः यहाँ ग्रन्थ बढ़ जाने के भय से उसे छोड़ दिया जाता है । 
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विशेष--पारद के अठारह संस्कारों का वर्णण किसी रसायन-शास्त्र की पुस्तक में 
देखें । इनमें कितनी प्रक्रियाएँ तो वेज्ञानिक हैं, आधुनिकता से पूरा भेल रखती हैं । इनका 
सामान्य अर्थ इस प्रकार है--[ १ ) स्वैदन ८ आद्रता निकाल देना, (२) मर्दन न्‍८ 
मसलता, घिसना, ( ३ ) मूछेत - घतल्व और तरलता निकाल देना, (४ ) स्थापन + 
स्थिर आकार का करना, (५ ) पातन >गिराना, ( ६ ) निरोधन ८ रोकना, (७) 
नियमन ८ सीमित करना, (८ ) दीपन ह जलाना, (९ ) गमन ८ चलना या उड़ाना, 
( १० ) ग्रासप्रमाण ८ गोली बनाना, ( ११ ) जारण - चूर्ण बनाना, ( १२ ) पिधान ८ 
ढेंक देना, ( १३ ) गर्भेद्रति ८ आंतरिक परिवतंन, ( १४ ) बाह्मद्रति ८ बाह्य परिवतंन, 
( १५ ) क्षारण ८ क्षार के रूप में कर देना, ( १६ ) संराग ८ रंगना, ( १७ ) सारण ८ 
छिड़कना, तथा ( १८ ) क्रामण ( टुकड़े करके ) और वेधन ( चीर कर ) करके 
भक्षण करना ! 
( ८- देहबेध और उसकी आवश्यकता ) 
न च रसशास्त्रं धातुवादार्थमेवेति मन्तव्यम्‌ । देहवेधद्वारा मुक्तेरेव 
परमप्रयोजनत्वात्‌ । तदुक्त रसाणंबे-- 
१८, लोहवेधस्त्ववा.._ देव. यवर्थमुपर्वाणतः । 
त॑ देहवेधमाचक्ष्व येन स्यथात्खेचरी गतिः॥ 
१९, यथा लोहे तथा देहे कतंव्यः सूृतकः सता । 
समान कुरुते वेबि प्रत्ययं॑ वेहलोहयोः 
पूर्व लोहे परीक्षेत पश्चाहेहे प्रयोजयेत्‌ ॥ इति। 
यह न समझें कि रस-शास्त्र केवल धातुओं के अथंवाद ( स्तुतिपरक लाक्षणिक वाक्य 
प्रशंसा ) के लिए है, क्योंकि परम लक्ष्य तो देहवेध ( शरीर में पारे का प्रयोग ) से होने- 
वाली मुक्ति ही है। यह रसाणंव में कहा है--[ पाव॑ती शिव से पूछती हैं कि ] हे देव, 
जिस प्रयोजन की सिद्धि के लिए आपने लछोहवेध का वर्णन किया है उस देहवेध का वर्णन 
कीजिए, जिससे आकाह में चलने की शक्ति प्राप्त होती है। [ शिव ने कहा |+हें देवि, 
सज्जनों को चाहिए कि जिस प्रकार लौह में ( ८ रक्त में ) पारद का प्रयोग करते हैं उसी 
प्रकार देह में भी करें [ क्योंकि | शरीर और रक्त दोनों में इसका एक ही रूप रहता है । 
पहले रक्त में परीक्षा करे, फिर देह में प्रयोग करे । 
विशेष--अर्थवाद स्तुति या निन्‍्दा के लिए प्रयुक्त रक्ष्याथंयुक्त वाक्य, जैसे-- 
अपि गिरिं शिरसा भिन्‍्यात्‌ ८ ऐसा करने पर पहाड़ को भी सिर से तोड़ दे सकता है । 
इसका लक्ष्यार्थ है कि उसके पास काफी शक्ति हो जायगी । अभिप्राय यह है कि रसझास्त्र 
में धातुओं की प्रशंसा ही है, सो बात नहीं--उसका अन्तिम लक्ष्य है मुष्ति ( जीवन्मुक्ति ), 
जो देहवेध से होती है। देहवेध : शरीर को नित्य करना, पारे का शरीर में प्रयोग । 
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लोहवेध -- लोह ( लहू ) पर रस का प्रयोग । जेंसे रक्त में प्रविष्ट होने पर पारा रक्त 
को कांचनवत्‌ दिव्य कर देता है, उसी प्रकार देह में प्रविष्ट हो जाने पर उसे भी दिव्य 
कर देगा । 
( ९. जीवितावस्था में मुक्ति-देहवेघ के विषय में शंका ) 
ननु सच्चिदानन्दात्मकप रतत्त्वस्फुरणादेव मुक्तिसिदों किसनेन दिव्य- 
देहसंपादनप्रयासेनेति चेत्‌--तदेतद्वातंम्‌। अवातंशरीराल्भे तद्ार्ताया 
अयोगात्‌ । तदुक्त रसहृदये-- 
२०. गलितानल्पविकल्पः सर्वाध्वविवक्षितश्चिदानन्दः । 
स्फुरितोष्प्यस्फुरिततनो: करोति कि जस्तुवर्गस्य ॥| 
( र० ह० ११२० ) इति । 
२१. यज्जरया जर्जरितं कासश्वासादिदुःखविशदं च। 
योग्यं यज्न समाधौ प्रतिहतबुद्धी न्द्रियप्रस रम्‌ ।। 
( २० ह० ११२९ ) इति। 
२२. बारूः षोडशवर्षों विषयरसास्वादलूम्पट: परतः। 
यातविवेको वृद्धों मत्यंः कथमाप्नुयान्मुक्तिम्‌ ॥ इति। 
कोई यह पूछ सकता है कि सत्‌, चित और आनन्द के रूप में परम-तत्त्व के स्फुरण 
( साक्षात्कार ) से ही जब मुक्ति मिल जातो है तब दिव्य-देह बनाने के लिए इस प्रकार 
के प्रयास से क्या लाभ है ? [ उत्तर होगा कि | यह तक॑ व्यथं ( बात॑ं ) है, क्‍योंकि वास्त- 
विक ( सत्य ) शरीर बिना पाये हुए ऐसी बात ( आत्मसाक्षात्कार से मुक्ति की बात ) 
हो ही नहीं सकती है। वेसा रसहृदय में कहा है--'सभी विकल्पों को नष्ट करनेवाला 
तथा सभी प्रस्थानों ( दशंनों ) से सम्मत चिदानन्द स्फुरित ( प्रकट ) होने पर, अंप्रकट 
( अस्थिर ) शरीरवाले जीवों पर क्या कर सकता है ? ( रसहदय, ११२० )। जो 
( शरीर ) वृद्धावस्था से जज॑रित ( जीणं-शीर्ण ) हो गया है, जिसमें खाँसी और दमा 
आदि दुःख पूर्णतया व्याप्त हों, जिसमें ज्ञानेन्द्रियों का प्रसार ( गति ) कुष्ठित हो जाता हो, 
वह समाधि के योग्य ( शरीर ) नहीं है। ( र० हृ० १२९ )। मनुष्य सोलह वर्षों तक 
तो बालक रहता है, बाद में विषय-रस के आस्वाद में लिपटा रहता है, वृद्ध होने पर 
विवेक-शून्य हो जाता है, वह मुक्ति केसे पा सकता है ?१ के 
( १०. जीवितावस्था में मुक्ति--एक वाद ) 
ननु जीवत्व॑ं नाम संसारित्वम्‌। तद्दिपरीतत्व॑ं भुक्तत्वम्‌ । तथा च 
परस्परविरुद्धयो: कथमेफायतमत्वमुपपन्यं स्थादिति चेत्‌-तदनुपपन्‍नम्‌ । 
१--तुलनोय--चर्पटपंजरिका स्तोत्र में- 
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बिकल्पानुपपत्त: । मुक्तिस्तावत्सवंतीर्थथ रसंभता । सा कि ज्ञेयपदे निविशते 
न वा। चरमे शशविषाणकल्पा स्यात्‌ । प्रथमे न जीवन वर्जेनोयम्‌ । अजो- 
बतो ज्ञातृत्वानुपपत्ते: । तदुत्त रसेश्वरसिद्धान्ते-- 
२३. रसाडूमेयमार्गोक्तो जोवमोक्षोप्न्यथा तु न। 
प्रमाणान्तरवादेषु युक्तिभेदावलूम्बिषु ॥ 
२४. ज्ञातृज्ञेयसिदं विद्धि सर्वेतन्त्रषु_ संमतम्‌ । 
नाजीवउज्ञास्यति ज्ञेयं यदतो5स्त्येव जीवनम्‌ ।। इति । 


कोई पूछ सकता है कि जीव होने का अभिप्राय है संसार कें साथ रहना, उससे प्थक्‌ 
रहने में मुक्तित है। तब परस्पर विरुद्ध [ वस्तुओं--जीव और मुक्ति--] का एक आयतन 
( आधार ) में रहना केसे सिद्ध हो सकता है ? [ उत्तर होगा कि ] यह तक॑ ठीक नहीं, 
क्योंकि इसमें होनेवाले दोनों विकल्प असिद्ध हो जायेंगे। मुक्ति को तो सभी तीर्थंकर 
( दाशंनिक-सम्प्रदाय के आचाये ) मानते हैं। क्‍या वह :मुक्ति (१ ) ज्ञेय है या (२ ) 
नहीं ? यदि अज्ञेय मानते हैं तो खरहें की सींग” जेसे शब्दों की तरह असम्भव ( कल्पना 
का विषय ) हो जायगी, और यदि पहला विकल्प ( मुक्ति को ज्ञेय ) मानते हैं तो जीवन 
को त्याग नहीं सकते, क्योंकि बिना जीवन के कोई ज्ञाता बन जायगा--ऐसा सिद्ध नहीं कर 
सकते । रसेश्वर सिद्धान्त में कहा है-- रस-शास्त्र ( रसेशवर दर्शन ) में कथित नियम के 
अनुसार ही जीवन्मुक्ति सम्भव है, दूसरे किसी' प्रकार से नहीं । विभिन्न युक्तिययों का अव- 
लम्बन करनेवाले | विभिन्‍न दर्शनों में ] जहाँ [ जीवन्मुक्ति को सिद्ध करने के लिए | दूसरे 
प्रमाण दिये गये हैं, वहाँ भी समझ लो कि सभी तन्‍्त्रों से सम्मत ज्ञाता और ज्ञेय का 
सम्बन्ध रहता ही है । ज्ञेय ( मुक्ति ) को चूँकि जीवन से रहित व्यक्ति नहीं जान सकता, 
अतः जीवन की सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी ही ।' 

विशेष--ऊपर जीवन्मुक्ति को सिद्ध करने की बड़ी सुन्दर युक्षित है। पूर्वपक्षियों का 
कहना है कि. जीवित होना ( संसार में रहना ),, और मुक्त होना दोनों विरोधी धारणाएँ 
हैं--एक स्थान पर दोनों की सत्ता हो ही नहीं सकती । इस पर उत्तरपक्षी दूसरी ही 
युवित का आश्रय लेते हैं कि मुक्ति की सत्ता यदि है तो ज्ञाता और श्ञेय का सम्बन्ध भी 
रहेगा--म्‌क्ति शेय रहेगी, इसका ज्ञाता कोई जीवधारी व्यक्ति होना चाहिए, क्योंकि 
निर्जीव या मृत व्यक्ति इसे कैसे जान सकेंगे । इसलिए जीवित होना और मुक्त होता-- 
दोनों की सत्ता एक साथ स्वीकार करने में ही कुशल है, नहीं तो ज्ञानमीमांसाविषय 
( ॥0980४7००९०७। ) आपत्तियाँ उठेंगी । यदि मुक्ति को भज्ञेय मानते हैं तब तो यह 
बिल्कुल कल्पना की वस्तु हो जायगी, दूसर' सत्ता ही नहीं रहेगी । मुक्तित की सत्ता मानने 
पर जीवन्मुक्ति ही एकमात्र माननी पड़ेगी, विदेह मुक्ति के लिए कोई स्थान नहीं । 


३३२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 
( ११. शरीर की नित्यता-इसके प्रमाण ) 


न चेदमदृष्टच रमिति सन्तव्यम्‌ । विष्णुस्वामिसतानुसारिभिन्‌ पत्चास्य- 

शरो रस्य नित्यत्वोपपादनात्‌ । तदुक्तं साकारसिद्धौ-- 
२५. सच्चिन्नित्यनिजाचिन्त्यपूर्णानन्देक विग्र हम्‌ । 
नृपास्यमहं वन्दे श्रीविष्णुस्वामिसंमतम्‌ ।। इति । 

ऐसा भी न समझें कि यह ( देह का नित्यत्व ) पहले से देखा नहीं गया है। विष्णु 
स्वामी के मत पर चलनेवाले छोग नरसिंह ( नृ --पंचास्य ८ पंचानन ) के शरीर को नित्य 
सिद्ध करते हैं। जेसा कि साकारसिद्धि में कहा गया है--सत्‌, चित, नित्य के स्वरूप में, 
निज ( अपना ), अचितनीय और पूर्ण आनन्द के रूप में जिनका एकमात्र शरीर ( विग्नह ) 
है, वेसे नरसिंह की मैं वन्दना करता हूँ जो श्रीविष्णुस्वामी से सम्मत हैं । 


विशेष--सत्‌ 5 जिसकी सत्ता है, सदा प्रकाशिता है। चिरर « शुद्ध ज्ञानस्वरूप । 
नित्य 5 सदा संसार में विद्यमान, त्रिकाल में अबाधित । निज ८ आत्मस्वरूप । पूर्णानिन्द - 
आत्मसाक्षात्कार के समय जेसा आनन्द जिसमें ज्ञाता और ज्ञेय का द्वेघ मिट जाय । 
विग्रह 5 शरीर । यह ध्येय है कि वे सारे विशेषण ब्रह्म के स्वरूप-लक्षण के लिए भद्वेत-मत 
में युक्त होते हैं । 

नन्वेतत्साथयवं रूपवदवभासमानं न्‌कण्ठीरवाड़ं सदिति न संगच्छत 
इत्यादिनाक्षेपपुर:सरं सनकादिप्रत्यक्षं, 'सहस्नशोर्षा पुरुष:” ( श्वे० ३१४ ) 
इत्यादि श्रुति,-- 

तमदुभूत॑ बालकमस्बुजेक्षणं चतुर्भूज॑ शद्भृगदाद्यदायुधम्‌ । 

( भाग० १०॥३॥९ ), 
इत्यादिपुराणलक्षणेन प्रमाणत्रयेण सिद्ध नृपचाननाड्रं कथमसत्स्या- 
दिति सदादीनि विशेषणानि गर्भश्रीकान्तमि श्रेविष्णुस्वासिच रणपरिणतान्तः- 
करण: प्रतिपादितानि । तस्मादस्मदिष्टदेहनित्यत्वमत्यन्तादृष्टं न भवतीति 
पुरुषार्थकामुक: पुरुषरेष्टव्यम्‌ । अत एवोक्तम्‌-- 

२६. आयतमन विद्यानां मूल धर्मार्थथाममोक्षाणाम्‌ । 
श्रेयः परं किमन्यच्छुरी रमजरामरं विहायेकम्‌ ।। इति। 

[ अब प्रशइन हो सकता है कि ] नरसिंह के दिखलाई पड़नेवाले शरीर को जिसमें अव- 
यव ( अंग-प्रत्यंग ) तथा रूप ( आकृति या रंग ) भी हैं, सत्तायुक्त कहना संगत नहीं है। 
इस आक्षेप के बाद-( १ ) सनकादि ऋषियों के प्रत्यक्ष आधार पर, ( २) सहस्न सिरवाले 
पुरुष---इस वेदिक प्रमाण के आधार पर तथा ( ३) 'उस विचित्र, कमल-नयन, चार- 
भुजाओंवाले, तथा शंख-गदा आदि आयुधोंवाले बालक को” ( कृष्ण के वर्णन में, भागवत 
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१०।३॥९ )--इस प्रकार के पौराणिक-लक्षणों के आधार पर, तीन प्रमाणों से सिद्ध होने पर 
भी तरसिह का शरीर केसे असत्‌ होगा। यही कारण है कि सत्‌ आदि ( चित्‌, नित्य, निज 
आदि ) विशेषणों का प्रतिपादन, विष्णुस्वामी के चरणों में अपने अन्त:करण को छगाने- 
वाले उनके शिष्य श्रीकान्त मिश्र ने किया है। इसलिए हमारा प्रतिपाद्य विषय जो देह का 
नित्यत्व है वह बिल्कुल नुहीं देखा गया, ऐसी बात नहीं--यह पुरुषार्थ की कामना करने- 
वाले व्यक्ति खोज लें इसी से कहा है-- सभी विद्याओं का समूह तथा धर्म, अर्थ, काम और 
मोक्ष का मूल एकमात्र अजर और अमर शरीर को छोड़कर, दूसरा क्‍या [ हो 
सकता है ] ?* 
( १२. पारद-रस के सेवन से जरामरण से मुक्ति ) 


अजरामरीक रणसमर्थश्व रसेन्द्र एवं॥ तदाह-- 
एको5सौ रसराजः शरीरमराजमरं कूुरुते | इति। 
कि वर्ण्यंते रसस्य साहात्म्यम्‌ ? दर्शनस्पर्शनादिनापि सहत्फलं भवति । 
अजर और अमर करने की सामथ्यं रसराज ( पारद ) में ही है। उसे कहा है-- 
“एक रसराज ही शरीर अजर-अमर करता है ।” रस की महिमा क्या कही जाय ? देखने 
और छूने से भी बड़ा फल मिलता है । 
( १३. पारद-लिग की महिमा ) 
तदुत्त॑ रसार्णवे-- 
२७. दर्शनात्स्पशंनात्तस्य भक्षणात्स्मरणादपि । 
पुजनाद्रसदानाच्च दृश्यते षड्विध॑ फलम्‌ ॥। 
२८, केदारादीनि लिड्भानि प्रथिव्यां यानि कानिचित्‌ । 
तानि दृष्टवा तु यत्पुण्यं तत्पुण्यं रसदर्शनःत्‌ ॥॥ 
' इत्यादिना । 
अन्यत्रापि-- 
२९. काश्यादिसवंलिड्रेभ्यो रसलिड्भाचंनाच्छिव: । 
.. प्राप्यते येन तल्लिड्ध भोगारोग्यामृतप्रदम्‌ ।। इति । 
वेसा ही रसाणंव में कहा गया है-उसके देखने से, छने से, खाने से या केवंल स्मरण 
से भी, इसकी पूजा करने से या स्वाद लेने से छह प्रकार के फल मिलते हैं। एथ्वी में 
केदार आदि या दूसरे जो भी लिंग ( शिवलिंग ) हैं, उन्हें देखने ते जो पुण्य होता है, वह 
रस ( पारद ) के दर्शन से भी मिलता है ।” दूसरी जगह भी-- काशी-आदि [ सभी तीथों ] 








१. तुल० कालिदास, कुमार०--शरीरमाद्य खलु धर्मंसाधनम्‌ ( ५१३३ ) । 


३२४ सर्वेवर्शनसंप्रहे- 


के लिज्ञों से बढ़कर रसरूपी लिंग की अच॑ना से शिव ( देवता या कल्याण ) की प्राप्ति 
होती है, क्योंकि वह लिंग भोग, आरोग्य और अमरता प्रदान करतेवाला है ।" 


रसनिन्दायाः प्रत्यवायोषपि दरशित:-- 

३०. भ्रमादाद्रसनिन्‍्दाया: श्रुतावेन॑ स्मरेत्सुधी: । 
द्राक््यजेल्निन्दक नित्यं निन्‍दया पूरिताशुभम्‌ ।। इति । 

[ पारद--] रस की निन्‍दा करने का कुपरिणाम दिखलाया गया है--विद्वानु यदि 
प्रमादवशश रस की निन्‍दता कर दे तो अपने मन में [ उसके परिहार के लिए ] इस ( पारद ) 
का स्मरण कर ले। निन्दक को सदा के लिए तुरत छोड़ दे, क्योंकि वह अपनी निन्‍्दा के 
चलते पापूपृर्ण है।.... 

( १४. पुरुषार्थ और ब्रह्म-पद ) 

तस्मादस्मदुक्तया रीत्या दिव्यं देह संपाद्य योगाभ्यासवशात्परतत्त्वे दृष्टे 

पुरुषार्थप्राप्तिभंवति । तदा-- 
३१. भ्ूयुगमध्यगतं यच्छिखिविद्युत्युयंवज्जगज्भासि । 
केषांचित्पुण्यद्शामुन्मी लति चिन्मयं ज्योतिः॥ 
३२. परमानन्देकरसं परम ज्योति:स्वभावमविकल्पम्‌। 
विगलितसकलक्लेश ज्ञेयं शान्तं स्वसंवेद्यम्‌ ॥ 
३३. तस्मिन्नाधाय मनः स्फुरदखिलं चिन्मयं जगत्पश्यन्‌ । 
उत्सन्नकमंबन्धो ब्रह्मत्वमिहैव चाप्नोति ।। 
( र० ह० ११२१-२३ ) 


इस प्रकार हमारे सम्प्रदाय में कही गई वि।ध से दिव्य-दरीर बनाकर, योग ( ब्रह्म के 
साथ एकता की स्थापना ) के अभ्यास के द्वारा परमतत्त्व देख लेने पर पुरुषाथथं की प्राप्ति 
होती है ! तब-- दोनों भौंहों के बीच में स्थित रहनेवाली तथा जो अग्नि, विदयुत्‌ तथा सूयं 
की तरह संसार को प्रकाशित करती है वह चित्‌ ( चेतनता ) के स्वरूप में वरमान ज्योति 
किन्हीं-किन्हीं ही पुण्य ( पवित्र ) दृष्टिवाले ( व्यक्तियों ) के समक्ष खुलती ( प्रकाशित 
होती ) है ( ३१ )। परम आनन्द की प्राप्ति करानेवाला, एक ( अद्वेत ) रस से परि- 
पूर्ण परमतत्त्व के रूप में, ज्योति दो जिसका स्वरूप है, जिसमें किसी «विकल्प 
( पक्षान्तर ) का स्थान नहीं, जिससे सभी क्लेश ( कष्ट ) निकल जाते हैं, जो ज्ञान का 
विषय है, शान्त है, अपने में ही अनुभव की वस्तु है ( ३२ )--उसमें अपने मन को लगा- 
१. तुलनीय--पारदं परमेशानि ब्रह्मविष्णुशिवात्मकम्‌ । 
यो यजेत्पारदं॑ लिझजुं स॒ एब वाम्मुरव्ययः ॥ 
( अभ्यंकरटीका में उद्घृत ) । 
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कर, प्रकाशित होनेवाले समस्त चिन्मय संसार को देखते हुए मनुष्य, सभी कमं-बन्धनों के 
नष्ट हो जाने पर यहीं ( एथ्वी में ) ब्रह्मत्व प्रात्त कर लेता है (३३ )।॥' ( रसहृदय 
११२१-२३ ) । 
( १५, रस ओर परब्रह्म में समता--रश्तस्तुति ) 
श्रुतिश्च--“रसो वे सः। रस होवायं लब्ध्वानन्दी भवति” ( तै० 
२।७।१ ) इति। तदित्थं भवद॑न्यदुःखभरतरणोपायो रस एवेति सिद्धम्‌। 
तथा च रसस्य परब्रह्मणा साम्यमिति प्रतिपादकः श्लोक:-- 
३४. यः स्यात्मावरणाविमोचनधियां साध्यः प्रकृत्या पुनः 
सम्पन्नः सह ॒तेन दीव्यति परं वेश्वानरे जाग्रति॥॥ 
ज्ञातो यद्यप्रं न वेदयति च स्वस्मात्स्वयं द्योतते 
यो ब्रह्मेव स देन्यसंसतिभयात्पायादसा पारदः।॥॥ 
इति श्रोमत्सायणमाधवीये सर्वदर्शनसंग्रहे रसेश्वरदर्शनम्‌ । 


अनिनन नल ननन नम + 


वेदिक प्रमाण भी है--वह ( परमात्मा ) रस ही है। वह ( पुरुष ) रस ( पारद ) 
को पाकर आनन्‍्दी (मुक्‍त ) होता है” ( तेत्तिरियण २॥७।१ ) तो इस प्रकार भव 
( आवागमन ) तथा देन्‍्य-दुःख के भार से बचने का उपाय रस ही है, यह सिद्ध हुआ ! 
उसी प्रकार “रस की समता परब्रह्म से है! यह सिद्ध करनेवाला इलोक [ देखें |-...प्रावरणा 
[ आआरान्ति ] से मुक्ति पाने को इच्छावाले व्यक्ति स्वभावतः: जिसकी साधना करते हैं, फिर 
[ यह पारद ] पूर्ण हो जाने से, वेश्वानर के जाग्रत.होने पर उसी के साथ खेलता भी है, 
जो स्वयं ज्ञात होने पर भी दूसरों को ज्ञात नहीं कराता, अपने आप प्रकाशित होता है, जो 
श्रह्म के समान है वहूं पारद दीनता और संसार के आवागमन के भय से हमें बचावे ।” 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण-माधव के सवंदशंनसंग्रह में रसेशवर-दर्शन [ समाप्त हुआ ]। 

विशेष--उपर्युक्त शोक में पारद की स्तुति की गई, जिसमें इसे ब्रह्म के सारे 
रहस्य-वादी विशेषण दे दिये गये हैं । गफ़ ने अपने अनुवाद में दूसरी पंक्ति यों रखी है-- 
सम्पन्न: सहते न दीव्यति० अर्थाद्‌ पारद सम्पन्न होने पर सहता नहीं और जागृत बेश्वानर 
होने पर खेंलता भी नहीं । न्‍ 


इंति बालकविनोमादद्वूरेण रचितायां सर्वदर्शंनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां रसेश्वरदशंनमवसितम्‌ । 
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ओलक्य-दर्शनम्‌ 
भावाः घडेव मुनिना विहितास्तदन्ते 
चान्योध्प्यभाव इति सप्तपदार्थशास्त्रम्‌ । 
सामान्यवर्णनपरोषपि विशेषरूपो- 
ज्सो नित्यमेव जयति प्रथितः कणादः ॥ 
--ऋषिः । 
( १. दुःखान्त के लिए परमेश्वर हा साक्षात्कार ) 
इह खलु निखिलप्रेक्षावान्‌ निसगंप्रतिक्ूलवेदनीयतया निखिलात्मसंबेद- 
नसिद्धं दुःखं जिहासुस्तद्धानोपायं जिज्ञासु: परमेश्वरसाक्षात्कारमुपायमा- 
कलयति । 
१. यदा चमंवदाकाशं वेष्टयिष्यन्ति सानवाः। 
तदा शिवमविज्ञाय दुःखस्थान्तो भविष्यति ॥॥ 
इत्यादिवचननिचयप्रासाण्यात्‌ । 
इस संसार में जितने बुद्धिमान लोग हैं वे दुःख का त्याग करना चाहते हैं; क्योंकि दुःख 
का अनुभव करना उनकी प्रकृति के विरुद्ध पड़ता है और इस दुःख की सत्ता का अनुभव 
सभी लोग अपनी आत्मा में करते ही है । उस दुःख के विनाश के लिए कोई उपाय जानना 
चाहते हैं और निदान उन्हें परमेश्वर का साक्षात्कार करना ही उपाय के रूप में दिखलाई 
पड़ता है। इसकी पुष्टि के लिए निम्नलिखित रूप में प्राप्त वचन प्रमाण होते हैं--जब 
चमड़े की तरह आकाश को भी लोग ढेंकने लग जाये तभी शिव ( परमेश्वर ) को 
जाने बिना ही दुःख का अन्त होने लगेगा । ( शवेता० ६।२० ) | [ जिस प्रकार चमड़े को 
ढेकते हैं उसी प्रकार आकाश को नहीं ढक सकते । शिव के ज्ञान के बिना मुक्ति पाना और 
आकाश को ढेंकना तुल्य है। दोनों ही असम्भव कार्य हैं। |" 
विशेष--ओलूक्य-दर्शन को मुख्यतया लोग वेशेषिक के रूप में जानते हैं । इसके प्रव- 
तेंक कणोंद ऋषि थे जो रास्ते पर गिरे हुए अन्न-कणों को चुनकर उन्हें ही खाकर अपनी 
१. इस ढंग से कहना अतिशयोक्ति अलुकार का एक भेद हैं। यदि ऐसी-ऐसी ( अस- 


म्भव ) बातें हों तभी इस तरह का कार्य सम्भव है। कालिदास पार्वती के स्मित का 
वर्णन करते हैं-- 


पुष्पं प्रवाछोपहितं यदि स्थान्मुक्ताफलं वा स्फुटविद्रमस्थम्‌ । 
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जीविका चलाते थे । इनके कणाद या कणभक्ष ( कण + अद्‌ या भक्षु -- खाना ) नाम पड़ने 
का यही रहस्य है। उदयनाचायं की किरणावली के अनुसार ये कश्यप-गोत्र के ब्राह्मण थे । 
वायुपुराण में इन्हें प्रभास तीर्थ का निवासी, सोमशर्मा का पिता एवं शिव का अवतार माना 
गया है परम्परा है कि ये उलूक ऋषि के पुत्र थे इसलिए इस दर्शत को औलक्य ( उलक 
के पुत्र का ) दर्शन कहते हैं। यह भी जनश्रुति है कि कणाद तपस्था कर रहे थे जब 
कि उन्हें स्वयम' ईश्वर ने उलूक का रूप धारण करके छह पदार्थों का उपदेश दिया था, 
इसलिए इस दर्शन को औलूक्य ( उलूकेन प्रोक्तम्‌ ) कहते, हैं । 

इस दर्शन के 'वेशेषिक” नाम पड़ने के बहुत से मत हैं। कुछ छोगों का कहना है कि 
अन्य शास्त्रों से, विशेषतया सांख्य से, विशेषता होने के कारण इसका नाम वशेषिक पड़ा । 
दूसरे कहते हैं कि गौतम के प्रतिपादित १६ पदार्थों में धर्म ओर धर्मी का स्पष्ट विवेचन न॑ 
होने के कारण उनका परस्पर साधम्य॑ और वेधर्म्य दिखलाते हुए सुव्यवस्थित रूप से द्रव्य, 
गुण आदि ७ पदार्थों का ही वर्णन कणाद ने किया है । इस विशेष उद्देश्य से आगे बढ़ने के 
कारण इसका नाम वशेषिक पड़ा । किन्तु ये सारे कारण कपोल-कल्पित हैं। सच तो यह 
है कि विशेष” नामक पदार्थ पर अधिक जोर देकर इसका समीचीन विवेचन करने के 
कारण ही इसे वेशेषिक-दशंन कहते हैं ( व्यासभाष्य १४९ योगसूत्र )लः 

वेशेषिक-द्शंन और न्याय-दर्शन समान तन्त्र कहलाते हैं, क्योंकि दोनों में सिद्धान्त की 
अत्यधिक समता-है । दोनों का साहित्य भी समान रूप से ही चलता है। जो लोग न्याय के 
विद्वान हैं वे वेशेषिक के भी हैं । एक का भी नाम लेना होता है तो न्याय-वेशेषिक ही 
कहते हैं । फिर भी वेशेषिक साहित्य की विपुलता अपना स्वतन्त्र स्थान रखती है । 

इस दर्शन का आरम्भ कणाद के वेशेषिक सूत्रों से होता है, जिसमें १० अध्याय 
( प्रत्येक के दो-दो आह्विक ) और ३७० सूत्र हैं। इस पर प्रशस्तपाद का तथाकथित 
भाष्य है, जो एक स्वतन्त्र ग्रन्थ ही है। इसे पदार्थंधर्मसंग्रह भी कहते हैं । वेशेषिक 
सिद्धान्तों की स्पष्टतर विवेचना होने के कारण इस ग्रन्थ का बहुत अधिक प्रचार हुआ । 
इसका वही स्थान है जो पाणिनि व्याकरण में सिद्धान्त-कौमुदी का या सांख्यदर्शन में सांख्य- 
कारिका का । बाद की सारी टीकाएँ इसी पर लिखी गईं ( प्रशस्तपाद का समय ४५० ई० 
है ) | इसकी टीकाओं में व्योमशिवाचाय ( ९८०ई० ) की व्योमवतो, उदयनाचार्य 





ततोनल्ुकुर्याद्विशवस्प तस्यास्ताम्रौष्ठपरयस्तरुचः स्मितस्य !। 
( कु० १।४४ ) 
इसी तरह शिशुपाल-वध में कृष्ण के वक्ष:स्थल का वर्णन--- 
उभौ यदि व्योम्नि प्रथवप्रवाहवाकाशगज़ापयस: पतेताम्‌ । 
तेनोपमीयेत. तमालनीलमामुक्तमुक्ताल्तमस्य. षक्ष: ॥ 
( शि० ब० हे८ ) 


३३८ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


( ९८४ ई० ) की किरणावली, श्रोधर की न्यायकन्दली, श्रीवत्स ( १०२५ ई० ) 
की लीलावती मुख्य हैं । इन टीकाओं पर भी एकाधिक टीकाएँ हैं । 

कणाद के सूत्रों पर एक रावणभाष्य भी मिलता है, किन्तु सबसे प्रौढ़ टीका है शंकर 
सिश्र की । शंकर ( १४२५ ई० ) मिथिला के बहुत बड़े विद्वानु तथा सुप्रसिद्ध भवनाथ मिश्र 
( अयाची मिश्र ) के पुत्र थे। इनका निवासस्थान सरिसव ( दरभंगा ) में था। इन्होंने 
कणाइसूत्र पर उपस्कार-टीका, प्रशस्तपाद-भाष्य पर कणाद रहस्य-टीका, आमोद 
( स्थाय-कुमुमांजलि की टीका, ) कल्पलता ( आत्मतत्त्वविवेक की टीका ), आनन्दवर्धन 
( खण्डनखण्डखाद्य की टीका ), भेदरत्लप्रकाश ( श्रीहषं के खण्डनखण्डखाद्य का खण्डन 
करनेवाला ग्रन्थ ) इत्यादि अनेक ग्रन्थ लिखें । इसके अतिरिक्त भरद्वाज, जयनारायण, नागेश 
( १७१४ ई० ) तथा चन्द्रकान्‍्त ( १८८० ई० ) ने कणादसूत्र की वृत्तियाँ भी लिखीं। 
वेशेविक-इर्शन पर स्वतन्त्र ग्रन्थ में ज्ञानचन्ध ( ६०० ई० ) की दशपदार्थी, उदयन की 
लक्षणावली, शिवादित्य ( १०५० ई० ) की सप्तपदार्थी, वल्लभन्‍्यायाचारयें 
( ११५० ई००) की न्‍्याय-लीलाबतो तथा लौगाक्षिभास्कर ( १३२५ ई० ) की 
तक॑कौमुदी हैं । इन पर कई टीकाएँ अन्य आचार्यों की हैं । 

प्रसिद्धि की दृष्टि से विश्वनाथ न्यायपस्चानन का भाषा-परिच्छेद तथा 
अन्न भट्ट का तकंसंग्रह अत्यधिक महत्वपूर्ण है। भाषा-परिच्छेद पर लेखक ( १६३४ ई० ) 
की ही टीका न्यायसिद्धान्तमुक्तावली है जिस पर रुद्र, दिनकर, त्रिलोचन आदि आचार्यों 
की टीकाएँ हैं। रामरुद्र ने तो दिनकरी पर भी टीका लिखी है। अन्नंभट््‌ ( १६९० ई० ) 
ने अपने तर्क॑मंग्रह पर स्वयं दीपिका टीका लिखी, जिस पर नीलरक॑ंठ की प्रकादश- 
टीका और उस पर भी लक्ष्मीनूसिह की भास्करोदया टीका है। तकंसंग्रह पर बहुत-सी 
दूसरी टीकाएँ भी हैं जिनका उल्लेख करना यहाँ अभीष्ट नहीं। तकेसंग्रह न्‍्याय- 
वेशेषिक के अध्ययन का प्रथम सोपान है। इसकी शेल्ली अत्यन्त सुबोध, सरल और 
संक्षिप्त है । इस प्रकार वेशेषिक-दर्शन के प्रमुख ग्रन्थों का उल्लेख करने से इसकी विशेषता' 
प्रकट होती है । 
परमेश्व रसाक्षात्कारश्न श्रवणमननभावना भिर्भावनी य: । यदा ह-- 

२. आगमेनानुसानेन ध्यानाभ्यासबलेन च। 
त्रिधा प्रकल्पयन्प्रज्ञां लभते योगमुत्तमम्‌ । इति॥। 

तत्र सननमनुमानाधीनम्‌ । अनुमान च व्याप्तिज्ञानाधीनम्‌ । व्याप्तिज्ञानं च 
पदार्थविवेकसापेक्षम ॥ अतः पदार्थयटकम्‌ अथातो धर्म व्याख्यास्थामः' 
( वे० सु० ११११ ) इत्यादिकायां दशलक्षण्यां कणभक्षेण भगवता 
व्यवस्थापितम्‌ । 

परमेश्वर का साक्षात्कार ( ज्ञान ), श्रवण ( शास्त्र का ), मनन ( चिन्तन ) तथा 
भावना ( अन्तःकरण में ध्यान करना, निदिष्यासन १४००४४७४०० ) के द्वारा पाया जा 
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सकता है । जेसा कि कहा गया-- आगम से, अनुमान से तथा ध्यानाभ्यास के बल से --इस 
प्रकार तीन तरह से अपनी बुद्धि को परमेश्वर के विषय में लगाकर साधक उत्तम योग 
प्राप्त करता है।' [ आगम और श्रवण समानाथथंक ( अनर्थान्तर ) हैं। गुरु के पास से पर- 
मेष्वर के स्वरूप तथा उसके गुणों के विषय में श्रवण करना प्रमेदवर-ज्ञान का प्रथम 
सोपान है। इस श्रवण में आप्त ( प्रामाणिक ) वाक्य या आगम की आवश्यकता पड़ती है 
इसलिए इसे आग भी कहते हैं। जो बात सुन चुके हैं उनमें दृढ़ता लाने या अच्छी तरह 
उन पर विश्वास करने के लिए अनुमान के नियमों के अनुसार युतियूर्वक चिन्तन करना भी 
आवश्यक ही है। यही चिन्तन मनन कहलाता है। चूँकि इसमें अनुमान का सहारा लेना 
पड़ता है, इसलिए इसे अनुमान भी कह देते हैं । श्रवण और मनन के पश्चात्‌ उस अर्थ 
का बार-बार ध्यान करना चाहिए। ऐसा करने से वह बात हृदय में बेठ जाती है । यही 
भावना है। जिस मार्ग से सामान्यपदार्थ का श्रवणादि होता है उसी मार्ग से ईश्वर के 
विषय का भी । जब बुद्धि ईश्वरविषयिणी हो जाती है उसी समय उत्तम योग अर्थात्‌ ईश्वर 
का साक्षात्कार प्राप्त होता है। | 

[ अब इन तीनों उपायों में | मनन अनुमान पर निर्भर करता है और स्वयम्‌ अनु- 
मान व्याति ( एएएटइछ ००४०7 ) के ज्ञान पर। व्याप्ति का ज्ञान भी पदार्थों की 
पारस्परिक विवेचना ( )5०75अं०॥ ) की अपेक्षा रखता है। यही कारण है कि छह 
पदार्थों की व्यवस्था भगवान्‌ कणादं ने दस लक्षणों ( अध्यायों ) से युक्त [ अपने वेशेषिक- 
दर्शन में | की है, जिस ( दर्शन ) का आरकम्भ-पूत्र है--अब इसलिए ( हम ) धर्म की व्या- 
झ्या करें ( वेशेबिक सूत्र १११ ) | 

विशेष--्वेताइवर उपनिषद्‌ में वाक्य आया है-- तमेवं विदित्वाति मृत्युमेति नान्य: 
पन्‍्या विद्यतेष्यनाय' ( ३॥८ ) अर्थात्‌ उस परमेश्वर को इस रूप में जानकर छोग मृत्यु 
( दुःख ) के बन्धन से छूट जाते हैं, कोई दूसरा मार्ग इससे निकलने का नहीं है । इस श्रुति 
को ही आधार मानकर बेशेषिक लोग परमेद्वर-साक्षात्कार को ही एकमात्र उपाय बतलाते 
हैं जिससे मृत्यु से निकल जा सकते हैं । इस साक्षात्कार ( 570७]०व४९० ) के लिए तीन 
परस्पर क्रमबद्ध उपाय हैं--'शवण, मनन और भावना। भ्रस्तुत दशंन का सम्बन्ध व तो 
श्रवण से है त भावना से । मनन विशेषतया उसकी पद्धति का निरूपण करना ही न्याय- 
वेशेषिक का लक्षण है। मनन के लिए अनुमान और अनुमान के लिए व्याप्तिज्ञान आवश्यक 
है। व्यात्तिज्ञान के लिए पदार्थों का विवेचन महा कणाद॑ करते हैं। न्याय में मनन की 
पद्धति---अनुमान--का विशद विचार होता है जब कि वेशेषिक-दर्शन में उस अनुमान की 
सफलता के लिए पदार्थों का विश्लेषण किया जाता है । दोनों इस दृष्टि से एक दूसरे की 
सहायता करते हैं । इन दर्शनों के द्वारा ईश्वर की उपासना ही होती है, क्योंकि इनको 
सारी चर्चाएँ मनन के अन्तर्गत आतो हैं। उदयनाचार्य अपनी न्यायकुसुमांजलि में 


( ११३ ) कहते हैं-- 
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स्थायचर्चेयमीदास्थ मननव्यपदेशभाक्‌ । 
उपासनेव क्रियते श्रवणानन्तरागता ॥ 

अर्थात्‌ मनन ( प्रणठ०्पष्टा॥ ) शब्द से अभिहित यह न्यायचर्चा श्रवण के अनन्तर आती 
है तथा इससे ईव्वर की उपासना ही होती है । यहाँ न्‍्याय्चर्चा का अर्थ है अनुमान, क्योंकि . 
वही न्याय में विशेष रूप से चचत होता है। 

कणाद ने अपने सूत्रों में केवल छह पदार्थों का निरूपण किया है | वे हैं--द्रव्य ( $प- 
9४27०6 ), गुण ( (2ए४७॥9 ), कर्म ( &८४०॥ ), सामान्य ( 0670७'श॥६9 ), 
विशेष ( ?270८०ं०४६५ए ) और समवाय (०७7०० ) | प्रशस्तपाद में अभाव 
( ए०7-०आं&०7०6 ) को भी सप्तम पदार्थ ( 0०/०४००9 ) के रूप में स्वीकार किया 
गया है। तब से पदार्थ सात माने गये हैं । भावात्मक ( ?०अंप्॑ए० ) पदार्थ छह ही हैं। 
इसकी संड्या पर आगे मूछ में ही विचार करेंगे । कणाद के दस अध्यायोंवाले सूत्र-ग्रन्थ 
को दशलक्षणी” ( >दशाध्यायी ) कहा गया है। कणाद के पास कुछ ऐसे शिष्य आये जो 
विधिवत्‌ वेद-वेदाज़भ का अध्ययन कर चुके थे, असूया ( दोषान्वेषण की प्रवृत्ति ) से श्न्य थे 
और इस प्रकार 'श्रवण' कर छुके थे। मनन के लिए आये हुए इन शिष्यों पर परम 
कारुणिक भगवान्‌ कणाद प्रसन्‍न हो गये और उन्होंने वेशेषिकदर्शन की रचना की । उसका 
प्रथम सूत्र यही है--अथातो धर्म व्याख्यास्थाम:। इस सूत्र में 'अथ” शब्द के द्वारा 
मंगल या आनन्तयं ( 8905०(०९०॥८० ) का बोध होता है अर्थात्‌ शिष्यों की जिज्ञासा के 
पश्चात्‌ । अत: ८ इसलिए । चूँकि श्रवणादि में निषुण, असूयारहित शिष्य लोग आये हैं 
इसलिए ज्ञान की पराकाष्ठ। के रूप में जो धर्म है उसकी व्याख्या अब करेंगे। धर्म का 
लक्षण दूसरे ही सूत्र में दिया गया है--यतो<्भ्युदयनिःश्नेयससिद्धिः स धर्मः 
( ११२ ) | जिससे अभ्युदय ( स्वगं, तत्त्वज्ञान, लौकिक उन्नति ) तथा: निःश्रेयस 
( मोक्ष ) की प्राप्ति हो वही धर्म है। यहाँ धर्म! शब्द अपने शाखत्रीय विषय के अर्थ में 
लिया गया है । 

अब कणाद-सूत्रों की विषय-वस्तु पर विचार आरम्भ होता है। 

( २. वेशेषिक-सूत्र की विषय-घस्तु ) 

तत्राह्लिकद्यात्मके प्रथमेःध्याये समवेताशेषपदार्थभथनमका रि। तत्रापि 
प्रथमाह्विके जातिमन्निषपणम्‌ । द्वितीयाह्विके जातिविशेषयोनिरूपंणम्‌ । 

आह्लिकद्ययुक्ते ट्वितीयेष्ध्याये द्रव्यनिरूपणम्‌। तत्रापि प्रथमे5्ध्याये 
भूतविशेषलक्षणम्‌ । द्वितोये दिक्कालप्रतिपादनम्‌ । 

आह्विकहययुक्ते तृतोथ आत्मान्तःकरणलक्षणम्‌ । तत्राप्यात्मलक्षणं 
प्रथम । द्वितीयेघन्तःक रणलक्षणम्‌ । आह्लिकद्गययुक्ते चतुर्थ शरी रतदुपयोगि- 
विवेचनम्‌ । तत्नापि प्रथमे तदुपयोगिविवेचनम्‌ । द्वितीये शरीरधिवेचनम्‌ । 


पे 
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प्रथम अध्याय में, जिसमें दो आह्विक ( एक दिन का पाठ 5 अह्विक ) हैं, उन सभी 
पदार्थों का वर्णन है जो समवेत अर्थात्‌ समवाय-सम्बन्ध से युक्त हैं [| समवाय-सम्बन्ध का 
अथ नित्य-सम्बन्ध, जो कभी भिन्न न हो । द्वव्य, गुण, कम, सामान्य और विशेष--इतने 
पदार्थों का समवाय-सम्बन्ध होता है । द्रव्य अपने अवयवों में समवेत रहता है, गुणों और 
कर्मों का समवाय-सम्बन्ध द्रव्य के साथ रहता है, क्‍योंकि गुण और कम से युक्त होता 
द्रव्य-सामान्य का लक्षण ही है। सामान्य तो जाति को ही कहते हैं, जिसका समवाय-संबंध 
उपर्युक्त तीनों से है। विशेष नित्य द्वव्यों में समवेत रहते हैं। अवयवहीन परमाणुओं को 
तथा आकाश आदि को भी यद्यपि समवेत नहीं कह सकते, किन्तु नित्य द्वव्यों के साथ उनका 
समवाय-सम्बन्ध होता है। इसी अर्थ में वे समवेत हैं । षष्ठ पदार्थ समवाय समवेत नहीं 
होता है, क्योंकि यदि उसे समवेत मानें तो किसी में समवेत होगा एवं उसका किसी के साथ 
समवाय होगा--फिर उसका भी दूसरा समवाय होगा । ऐसा करते-करते कहीं अन्त नहीं 
होगा, अनवस्था हो जायगी । इसलिए प्रथम पाँच पदार्थ ही समवेत होते हैं | । 

उसमें भी प्रथम आत्निक में उन पदार्थों का निरूपण हुआ है जिनकी जाति ( सामान्य, 
८07988 ) होती है (अर्थात्‌ द्रव्य, गुण और कम का )। द्वितीय आह्िक में सामान्य 
(.जाति ) और विशेष का निरूपण किया है । 

दो आह्लिकोंवाले ट्वितीय अध्याय में द्रव्य का निरूपण हुआ है जिसमें प्रथम आहिक 
में भूतों ( क्षिति, जल, अग्नि, वायु, आकाश ) के लक्षण हैं और दूसरे में. दिशा तथा 
काल का निरूपण है। [ स्मरणीय है कि द्रव्य नव हैं--प्रथ्वी, जल, अग्नि, वायु, 
आकाश, दिशा, काल, आत्मा और मन । इनमें प्रथम सात का वर्णन द्वितीय अध्याय में ही 
हो गया है। ] 

तृतीय अध्याय में जिसमें दो आह्विक हैं, आत्मा और अन्त:करण ( आन्तरिक इन्द्रिय ८ 
मन ) के लक्षण हैं । इनमें भी प्रथम भा्लिक में आत्मा का लक्षण है, द्वितीय में अन्त:करण 
का । [ इस प्रकार द्रव्यों को विवेचना समाप्त होती है। ] दो आह्िकोंवाले चतुर्थे अध्याय 
में शरीर और उसके उपयोगी तत्त्वों ( ॥6]००८७, जेसे--परमाणुकारणता आदि ) का 
वर्णन है। प्रथम आह्लिक में शरीर के उपयोगियों का ही वर्णन है और दूसरे आह्िक में 
शरीर का विवेचन है । 


आह्लिकद्यवति पञ्चमे कमंप्रतिपादनम्‌ । तत्रापि प्रथमे शरीरसंबन्धि- 
कमंचिन्तनस्‌ । द्वितोये मानसकसंचिन्तमम्‌। आह्िकदयशालिनि षष्ठे 
आऔतधरमनिरूपणम्‌ । तत्रापि प्रथमे दानप्रतिग्रहधमंविवेक: । द्वितीये चातुरा- 
श्रभ्योचितधमं निरूपणम्‌ । 


मे दो भाह्लिकोंवाले पंचम अध्याय में कर्म का प्रतिपादन हुआ है। इसमें प्रथम आह्लिक 
में शरीर से निष्पन्न होनेवाले कर्मों का विचार हुआ है, दूसरे आह्विक में मानसिक कर्मों 
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का चिन्तन ( विचार ) किया गया है। दो ही आह्िकों से विभूषित ष८्ठ अध्याय में श्रुतियों 
में प्रतिपादित धर्म का निरूपण किया गया है। जिसमें प्रथम आह्िक में दान ( दान 
करना ) और प्रतिग्रह ( दान लेना )--इन दो धर्मों पर विचार किया गया है। द्वितीय 
आह्िक में चारों आश्रमों के लिए उचित धर्म का निरूपण हुआ है। 

तथाविधे सप्तमे गुणसमवायप्रतिपादनम्‌ । तत्रापि प्रथमे बुद्धिनिरपेक्ष- 
ग्रुणप्रतिपादनम्‌ । द्वितोये तत्सापेक्षग्रुणप्रतिपादनं समवायप्रतिपादनं च । 

अष्टमं निविकल्पकसविकल्पकप्रत्यक्षप्रमाणचिन्तनम्‌ । नवमे बुद्धि- 
विशेषप्रतिपादनम्‌ । दशसे5नुमानभेदप्रतिपादनम्‌ । 

उसी प्रकार के विभाजनवाले सप्तम अध्याय में गुणों और समवाय का प्रतिपादन 
हुआ है जिसमें प्रथम आह्िक में उन गुणों का प्रतिपादन हुआ है जो बुद्धि की अपेक्षा नहीं 
रखते ( रूप, रस, गनन्‍्ध आदि )। द्वितीय आह्िक में बुद्धि की अपेक्षा रखनेवाले गुणों 
( द्वित्व, परत्व, अपरत्व, प्रथक्त्व आदि ) का तथा इसी में सामान्य का भी प्रतिपादन हुआ 
है | [ द्वित्व, एकत्व, बहुत्व आदि को संख्या कहते हैं, वह भी बुद्धि पर निर्भर करती है । 
इसका विशद विचार आगे करेंगे । ] 

अष्टम अध्याय में निविकल्यक ( 70०0७0य7%/० ) तथा सविकल्पक ( 92र्यां- 
72० ) प्रत्यक्ष प्रमाण का निरूपण हुआ है। नवम अध्याय में बुद्धि के विशेषों ( भेदों ) 
का वर्णन है। दशम अध्याय में अनुमान के भेदों का वर्णन है। [ यह आशय है कि नवम 
और दशम अध्यायों के विषय में माधवाचार्य इतने भ्रम में हैं । वास्तव में नवम अध्याय में 
अतीन्द्रिय संयोगादि से होनेवाले प्रत्यक्ष का तथा अनुमान का वर्णन है। दश्षम में सुख- 
दुःखादि आत्मा के गुणों का वर्णन एवं त्रिविध कारण का भी प्रतिपादन हुआ है। माधव के 
अम का कारण समझ में नहीं आता ! ] 


( ३. शास्त्र की प्रवत्ति--उद्देश, लक्षण, परीक्षा ) 

तत्रोह्देशों लक्षणं परीक्षा चेति त्रिविधास्य शास्त्रस्य प्रवृत्ति: ( वात्स्या- 
यन० १॥१॥१ )। ननुविभागापेक्षया चातुविध्ये वक्तव्ये कथ्थ त्रेविध्य- 
मुक्तमिति चेत-मेवं॑ मंस्था:ः। विभागस्यथ विशेषोह्देशरूपत्वात्‌ उद्देश 
एवान्तर्भावात्‌ । तत्र द्रव्यगुणकर्संसामान्यविशेषसमवाया इति षडेब ते 
पदार्था इत्युद्रेशः 

[ वात्स्यायन का कहना है कि | इस शात्ज ( न्याय-वेशेषिक ) की प्रवृत्ति ( प्रति: 
पादन ) तीन प्रकार से होती है--उद्देश ( 40प्ा7७:०४००, गणना ) रुक्षण ( 00ीयां- 
धंणा ) और परीक्षा ( लक्षणों का आरोपण, ##६७7777200०7 ) । [ वस्तु कः केवल नाम 
ले लेना या गिना देना ही उद्देश कहलाता है । जेसे यह कहना कि द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
विशेष और समवाय, ये छह पदार्थ हैं। लक्षण में वस्तु के उस धर्म का उल्लेख करते हैं 
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जिसके द्वारा वह वस्तु अन्य सजातीय वस्तुओं से ए्रथक्‌ की जाय, जेसे--द्रव्य उसे कहते 
हैँ जिसमें गुण हों। परीक्षा के द्वारा यह विचार होता है कि उक्त प्रकार से दिये गये 
लक्षण प्रस्तुत वस्तु में ठीक हैं कि नहीं । न्याय-वेगेषिक के ४रतिपादन की एक अपनी 
विशेषता है कि इन तीन विधियों से शास्त्र का ज्ञान प्राप्त किया जाता है। उसमें भो परीक्षा 
पर बहुत जोर दिया जाता है जिसके कारण ये दर्शन अत्यन्त ताकिक माने जाते हैं। यही 
नहीं, अन्य शास्त्रों पर भी जब विपत्ति आती है तत्र वे अपनी सुरक्षा के लिए तके-शास्त्र का 
ही आश्रय छेते हैं और पूर्वपक्षियों की खबर इसी परीक्षा के द्वारा लेते हैं । | 

[ अब प्रइन यह है कि इन तीन विधियों के अतिरिक्त इलमें | विभाग को भी रखकर 
चार प्रकार की शास्त्रप्रवृत्ति का वर्णन करता उचित था, आप तीन ही धकार की प्रवृत्तियाँ 
क्‍यों मानते हैं? ऐसा न समझें, क्योंकि विभाग भी एक तरह का उद्देश हो वो है। [ जब 
वस्तुओं का नाम-ग्रहण करते हैं तब विभाजन या वर्गीकरण ( (88शंग०७४०॥ ) करके 
ही तो नाम लेते हैं, यों ही मनमाने ढंग से तो नहीं । ] इसलिए विभाग को उद्देश के 
अन्दर ही रख लेते हैं । वेशेषिक-दर्शन में उद्देश यही है--द्रृव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष 
और समवाय, इस प्रकार ये छह ही पदार्थ हैं ।' 

किसत्र ऋमनियमे कारणम्‌ ? उच्यते । समस्तपदार्थायतनत्वेन प्रधानस्य 
द्रव्यस्थ प्रथममुद्देशः । अनन्तरं गुणत्वोपाधिना सकलद्रव्यवृत्तेगुणस्थ । 
तदनु सामान्यवत्त्वसाम्यात्कमंण: । पश्चात्तत्त्रितयाश्चितस्थ सामान्यस्य । 
तदनन्तरं समवायाधिकरणस्य विशेषस्य । अन्तेड्बशिष्टस्य समवायस्थेति । 


यहाँ पदार्थों की गणना कराते समय एक विशेष क्रम देखते हैं उसका क्या करण है ? 
कहते हैं--सारे पदार्थों का आधार होने के कारण प्रमुख रूप से विद्यमान द्रव्य का उद्देश 
( नामग्रहण ) पहले हुआ है। [ नींव का ज्ञान पहले करके तब भवन का निर्माण होता है, 
मनुष्य को जानने पर ही उसके धर्मों का, जेसे स्थूलता आदि का, ज्ञान प्राप्त करते हैं । 
धर्म का ज्ञान पीछे होता है, धर्मी का पहले। इसी प्रकार सभी पदार्थों का साक्षात्‌ या 
परम्परा से आधार द्रव्य हो है। गुण और कम का तो साक्षात्‌ आधार है। द्रव्यत्व, 
पृथिवीत्व, घटत्व आदि के रूप में जो सामान्य है उसका भी वह सीधा आधार है । हाँ, गुण 
और कम की जाति ( सामान्य ) अर्थात्‌ गुणत्व और कमंत्व आदि के लिए उसे ( द्रव्य को ) 
गुण-कर्म का सहारा लेता पड़ता है--गुणत्व और कंमंत्व क्रमश: गुण और कर्म में हैं और 


१. उद्देश दो प्रकार का है--सासान्‍्य जेसे--द्वव्य, गुण, कर्मादि पदार्थों की गणना 
तथा विशेष जेसे--श्थ्वी, जल, तेज आदि द्रव्य के भेदों की गणना । ग्रुणों की गणना 
कराते समय विभाग” नाम आता है इसलिए विशेष उद्देश ( अवान्तर भद के जन्‍लर्गत ) 
होने से विभाग को प्थक्‌ नहीं लेते । उद्देश में ही इसे समझ लेते हें 
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द्रव्य इन दोनों का आधार है। विश्ञेषों का भी साक्षात्‌ आधार द्रव्य ही है। समवाय का 
कहीं तो वह साक्षात्‌ आधार होता है, कहीं गुणादि के द्वारा । तात्पय॑ यह है कि द्रव्य या 


तो सभी पदार्थों का साक्षात्‌ आधार है या परम्परा से आधार है। प्रमुख होने के कारण 
द्रव्य को पहले रखते हैं | 


इसके बाद गुणल्व उपाधि के रूप में सभी द्रव्यों में पाये जानेवाले गुण का नाम है । 
[ गुण का अथ॑ अप्रधान रूप से विद्यमान रहनेवाले गुणों को द्रव्य के बाद रखते हैं। यद्यपि 
गुण, कर्म आदि पाँचों पदार्थों को समान रूप से अग्रधान ( गुण ) कहा जा सकता है, 
किन्तु वेशेषिक लोग रूप, रस आदि को ही सांकेतिक रूप से गुण कहते हैं। गुण का 
सामान्य अर्थ बहुत व्यापक होने पर भी शास्त्रीय-दष्टि से एक विशेष पदार्थ को हो गुण 
कहते हैं जो सभी द्रब्यों में रहता है। इसका यह अर्थ कभी नहीं समझना चाहिए कि द्रव्यों 
में सभी गुण रहते हैं--श्रध्वी में रूप--रस आदि नहीं है, न बुद्धि ही है। किन्तु कोई-न- 
कोई गुण सभी द्रव्यों में रहता ही है। यह सौभाग्य अन्य पदार्थों को नहीं । यही कारण 
है कि द्रव्य के पश्चात्‌ और अन्य पदार्थों के पहले गुण का नाम लिया जाता है। ] 

इसके बाद कम का उद्देश होता है, क्योंकि [ द्रव्य, गुण और कर्म तीनों में ] सामान्य 
की सत्ता रहती है, यही समानता है। [ द्रव्य, गुण और कम तीनों में जाति ( 0855 ) 
रहती है। इसलिए तीनों को एक साथ ही' रखना चाहिए । द्रव्य, अपने विशिष्ट कारणों 
से पहले आ चुके हैं। अवशिष्ट कर्म ही है, इसलिए गुण के बाद उसे रखते हैं । इसके अति- 
रिक्त यह ध्येय है कि गुण, कम के बीच गुण को प्रधानता मिलती है, क्योंकि गुणों की 
: पहुँच ( वृत्ति ) सभी द्रव्यों तक रहती है, कर्म बेचारे कुछ ही द्रव्यों तक पहुँच पाते हैं-- 
आकाश, काल, दिशा, आत्मा इन विमु द्रव्यों में कर्म पहुँच नहीं सकते । गुणों की अपेक्षा 
कर्म द्रव्य के पास पेरवी पहुँचाने में पिछड़ जाते हैं, इसलिए गुणों के उपरान्त ही इनका 
स्थान होता है। | 

इसके बाद इन तीनों में आश्रय लेनेवाले सामान्य या जाति का उद्देश होता है। 
[ ऊपर कह चुके हैं कि आधार के बाद ही आधेय पदार्थ आते हैं । द्रव्य, गुण, कम तीनों 
ही सामान्य के लिए आधार हैं । इसलिए वे सामान्य की अपेक्षा प्रधान हैं। दूसरों के 
भरोसे जीनेवाला पहले नहीं रह सकता । पहुले उसके आश्रयदाता का नाम रहेगा--तभी 
उसका नाम रहेगा | यही कारण है कि सामान्य इन तीनों के अन्त में आता है। ] 

इसके अनन्तर समवाय के आधार के रूप में अवस्थित विशेष का नाम छेते हैं और 
अन्त में बचे हुए समवाय का नाम आता है--यही क्रम है। [ विशेष और समवाय को 
सबसे पीछे डालने का यह कारण है कि इनका प्रत्यक्ष कभी नहीं होता । प्रत्यक्ष होनेवाले 
पदार्थों से अप्रत्यक्ष पदार्थ पीछे रहेंगे ही । अब ये दोनों निर्णय करें कि कौन पहले रहेगा, 
कौन पीछे ? फिर आधार-आधेय का सम्बन्ध हो गया । समवाय आघेय है, विशेष आधार । 
आधार पहले होता है, आधेय पीछे । बस, विशेष के बाद समवाय का नाम है। ] 
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( ४. पदार्थों की संख्या--छह था सात ? ) 

ननु षड़ेव पदार्था इति क्थं कथ्यते ? अभावस्यापषि सद्भावात्‌ इति चेत्‌- 
मैवं वोच: । नजर्थानुल्लिखितधो विषयतया भावरूपतया षडेवेति विवक्षित- 
त्वात्‌। तथापि कथ्थं घडेवेति नियम उपपद्यते ? विकल्पानुपपत्ते: । नियमव्य- 
बच्छेद्यं प्रसितं न वा ? प्रसितत्वे कर्थ निषेधः ? अप्रमितत्वे कथंतराम्‌ ? 

अब यह प्रइन है कि आप केसे कहते हैं कि पदार्थ छह ही हैं? अभाव की भी तो 
सत्ता है [ जिसे सातवाँ पदार्थ मानते हैं | । इस प्रइन पर हम कहेंगे कि ऐसा मत कहो । 
निर्षेधात्मक ( नव्थ के द्वारा उल्लिखित या बोधित ) प्रतीति ( ज्ञान, धी, प्रत्यय, 770- 
४७०४० ) को हम अपना विषय नहीं मानते तथा भाव रूप ( भावात्मक ०४४४९ ) 
[ प्रतीति को ही हम विषय ] मानते हैं, इसलिए हमारी विवक्षा ( कहने की इच्छा ) से 
ही छह पदार्थ माने गये हैं । [| नत्र्थ के रूप में निषेध को समझ लेने के लिए अभाव भी 
एक प्रथक्‌ पदार्थ रहे, इसमें हमें कोई आपत्ति नहीं | किन्तु इस अभाव के द्वारा किसी 
वस्तु को असत्ता का ही तो बोध होगा, सत्ता का तो नहीं । हम सत्ता का विश्लेषण करना 
चाहते हैं इसलिए अभाव नहीं स्वीकार करके छहु ही पदार्थ मानते हैं जो सब-के-सव 
भावात्मक हैं। | 

फिर भी प्रइन हो सकता है कि यह नियम आप कहाँ से लाते हैं कि पदार्थ केवल छह 
ही हैं । | इसकी सिद्धि के लिए दिये गये ] दोनों विकल्प असिद्ध हो जायेंगे। देखिए-- 
इस नियम से [ कि पदार्थ छह ही हैं | व्यावृत्त किया जानेवाला ( फ्रेशं78 %०एत०१ ) 
[ सप्तम पदार्थ | प्रमाणों से सिद्ध है कि नहीं ? [ तात्पयं यह है कि जब आप छह ही में 
ही” का प्रयोग करते हैं तब अवश्य किसी आगामी पदार्थ को निकाल बाहर [ व्यावृत्त ) 
करते हैं, यह बहिष्करण जिसंका हो रहा है उसकी सिद्धि के लिए कोई प्रमाण है या नहीं । 
या तो सप्तम पदार्थ प्रमाणसिद्ध होगा या असिद्ध । दोनों ही अवस्थाओं में आप पढकड़े 
जाते हैं। ] 

यदि वह ( सप्तम पदार्थ ) प्रमाणों से सिद्ध है तब उसका निषेध क्‍यों कर रहे हैं ? 
[ प्रमाण से सिद्ध पदार्थ तो सदा स्वीकार्य है, उसका निषेध नहीं हो सकता । ] यदि 
प्रमाणों से उसकी सिद्धि नहीं हो रही हो तब तो निषेध करना और भी कठिन है.। 
[ असिद्ध या असत्‌ वस्तु का निषेध करने में अपना समय कौन मूर्ख नष्ट करेगा ? ] 


न हि कश्रित्प्रेक्षावान्मूषिकविषाणं प्रतिषेद्धुं यतते । ततश्रवानुपपत्तेन 
नियम इति चेत्‌-मैवं भाषिष्ठा: । सप्तमतया प्रमितेषन्धका रादौ भावत्वस्य, 


भावतया प्रमिते शक्तिसादृश्यादा सप्तमत्वस्थ च निषेधादिति कृत 
विस्तरेण । हें 
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कोई भी ऐसा विचारशील व्यक्ति नहीं होगा जो चूहे का सींग ( असिद्ध वस्तु ) 
का निषेध करने में अपने सारे पाण्डित्य को खर्च करे। [ मूषिक-विषाण प्रत्यक्ष-प्रमाण से 
ही असिद्ध है, दूसरों को तो बात ही क्या ? इसलिए असिद्ध वस्तु का निषेध करना मुखंता 
नहीं तो और क्या है ? ] इस प्रकार दोनों विकल्पों की असिद्धि के कारण छह ही' 
पदार्थ होने का नियम आप नहीं रूगा सकते । 

[ इस प्रइन का उत्तर यह होगा-- | ऐसा नहीं कहना चाहिए। यदि आप छोग 
अन्धकार या किसी ऐसी ही अभावात्मक चीज में सप्तम पदार्थ की कल्पना करते हैं तब 
तो हम अपने भावात्मक पदार्थों में इसे ले ही नहीं सकते [ क्योंकि भावात्मक पदार्थ॑ में 
अन्धकार नहीं आ संकता, वह निषेधात्मक है। और हम केवल भावपदार्थों को ही स्वीकार 
कर रहे हैं || यदि दूसरी ओर आप लोग भाव के रूप में सिद्ध शक्ति, साइश्य आदि को 
ही सप्तम पदार्थ मानते हैं तो यह सप्तम पदार्थ नहों, [ वास्तव में हमारे भावात्मक पदार्थों 
में ही उसकी सत्ता है। ] अधिक विस्तार करना व्यर्थ है । 

विशेष--पदार्थों की संख्या छह मानने का कारण वे यह बतलाते हैं कि भावात्मक 
पदार्थ छह ही होंगे। यदि किसी अभ्ावात्मक वस्तु को सातवाँ पदार्थ मानते हैं तो 
भाव का प्रतियोगी होने के कारण हमारी परिभाषा ( भावरूप पदार्थ ) में वहू पदार्थ नहीं 
होगा, यदि किसी भावात्मक वस्तु को ही सातवां पदार्थ मानते हैं तब तो वह हमारे 
भावात्मक पदार्थों के बीच ही कहीं-न-कहीं स्थान पा सकेगा। हमारा वर्गकरण इतना 
व्यापक ( +8&09ए४/ए० ) है कि सभी भाव इसमें आ जायेंगे, फिर सप्तम पदार्थ की 
आवश्यकता ही नहीं रहेगी । किसी प्रकरं छह से अधिक भाव-पदार्थ नहीं । 

“बडेव” ( छह ही ) कहने से न केवल सप्तम पदार्थ का निषेध होता है, न केवल भाव 
का, प्रत्युत सप्तमत्व से विशिष्ट भाव का निषेध होता है । दूसरे शब्दों में यह कहें कि सातवाँ 
भाव पदार्थ ही नहीं है। केवल सप्तम पदार्थ तो अच्धकार आदि हैं ही, पर ये भाव तो 
नहीं हैं। अन्धकार का अर्थ है तेज का अभाव । शक्तत और साहश्य यद्यपि भाव हैं, पर ये 
केवल भाव हैं, सातवें नहीं है। छह में ही इन्हें स्थान मिलता है। शक्ति के विषय में लोग 
प्रदन करते हैं कि जब हथेली पर दाहशक्ति को रोकनेवाले मणि आदि पदार्थ रखे रहते हैं 
तब अग्नि का संयोग होने पर भी हाथ नहीं जलता । यदि खाली हाथ रहें तो जल जाय । 
इस, नियम से लगता है कि शक्ति भी कोई अतिरिक्त पदार्थ है। किन्तु ऐसी बात नहीं है । 
अग्नि का दाह-कारण होना ही शक्ति है ( अननेर्दाहू प्रति कारणतेव शक्ति: ) । प्रतिबन्धक 
का अभाव तो सभी कार्यों में कारण रहता है, जिसे पाश्चात्त्य तक॑शास्त्र में /ए०४०४४० 
(७०54४८० कहते हैं, इसलिए अग्नि में ही शक्ति है अतिरिक्त तो कुछ नहीं । आधुनिक 
विज्ञान में शक्ति को एक प्रृथक्‌ पदार्थ मानते हैं। सादुश्य भी भिन्‍न पदार्थ नहीं 
है, इसका अर्थ है--किसी पदार्थ से भिन्‍न रहने पर उसमें वर्तमान धर्मों को धारण 
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करना ( तड्िज्नत्वे सति तदूतगधमंवत्त्वम्‌ ) । वेशेषिक लोग भाव पदार्थों का विचार करते 
समय इन वस्तुओं को कभी नहीं भूलते । 
( ५. छह पदार्थों के लक्षण--द्रव्यत्व और गुणत्व ) 

तत्र द्रव्यादित्रितयस्थ द्रव्यत्वादिजातिलंक्षणम्‌ । द्रव्यत्वं नाम गगनार- 
बिन्दसमवेतत्वे सति, नित्यत्वे सति, गन्धासमवेतत्वम्‌। गुणत्वं नाम सम- 
वायिका रणासमवेतासमवायिका रणभिन्‍्नसमवेतसत्तासाक्षाद्व्याप्यजाति: । 

उनमें द्रव्य आदि प्रथम तीन पदार्थों के लक्षण हैं--द्रव्यत्व आदि के सामान्य ( जाति ) 
से युक्त होना । [ द्रव्य उसे कहते हैं. जो द्रव्यत्व-जाति का हो, गुण गुणत्व-जाति का होता 
है तथा कम कमंत्व-जाति का, इस प्रकार अपने-अपने सामान्य के द्वारा ये लक्षित होते हैं । 
अब इनके सामान्यों के लक्षण ए्थक्‌-ए्थक्‌ नेयायिक-भाषा में दिये जायेंगे जिसमें प्रत्येक 
शब्द और विशेषण साभिप्राय रहेगा, उसके अभाव में लक्षण के भशुद्ध हो जाने की 
सम्भावना है। ] 

द्रव्यत्व का लक्षण --जब आकाश के साथ तथा अरविन्द के साथ अलग-अलग 
कोई पदार्थ समवेत हो, वह नित्य भी हो तथा गन्ध के साथ समवेत ( नित्यरूप से सम्बद्ध, 
]70००॥४ ) न हो तो उसे ही द्रव्य-सामान्य कहते हैं । 

[ अब इस लक्षण की व्याख्या करें। द्रव्य-सामान्य ( द्रव्यत्व ) से द्रव्य का लक्षण 
किया जाता है। इसलिए इस द्रव्य-सामान्य को समझना आवश्यक है। द्रव्य-सामान्य के 
लक्षण में तीन॑ टुकड़े हैं-“-( १ ) गगन तथा अरविन्द के साथ समवेत होना, ( २ ) नित्य 
होना तथा ( ३ ) गन्ध के साथ समवेत न होना । गगनारविन्द को वेदाल्तियों के समान 
आकाश का कमल न समझें । यहाँ दन्द्समास है। इन्द्र होने के कारण 'समवेत' शब्द का 
सम्बन्ध दोनों पदों के साथ होगा। ( इन्द्रादो दन्दममध्ये इच्धान्ते च श्रूयमाण पद प्रत्येक- 
मभिसम्बध्यते ) । द्रव्य का समवाय ( अपरिहार्य, नित्य ) सम्बन्ध गगन-जेसे नित्य द्रव्य से 
तथा कमल--जेसे क्षणिक द्रव्य के साथ भी है, भले ही सम्बन्ध नित्य है। आकाश तो 
द्रव्य में है ही, कमल की गणना एथ्वी में होती है। समूह का सम्बन्ध अपने प्रत्येक व्यक्ति 
से रहता ही है। दूसरे, द्रव्य का सामान्य नित्य भी है, क्योंकि जाति या सामान्य नित्य 
होता है। व्यक्ति के विनाश के बाद भी जाति की सत्ता रहती है। अच्त में यह द्रव्य- 
सामान्य गन्ध से असमवेत रहता है, क्‍योंकि गन्ध गृण है। द्रव्यत्व की वृत्ति गुणों में नहीं 
होती, द्रव्यों में ही है । 

अब हम लक्षण के शब्दों की अनिवार्यता पर विचार करें । (१) यदि लक्षण से 
गगन से समबेत रहना” यह विश्येषण हटा दें तो ए्थिवी-जाति ( प्थिवीत्व ) का भी 
लक्षण बन जायगा, केवल द्रव्यल्व का लक्षण नहीं रहेंगा। दूसरे शब्दों में, परथिवीत्व में 
इस लक्षण की अतिव्यौष्ति हो जायगी। ए्थिवी-सामान्य अरविन्द से समवेत होता है तथा 
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नित्य भी होता है ( सामान्य होने के कारण )। पुनः गद्य का समानाधिकरण ( प्रथिवी- 
सामान्य ) गन्ध में होगा ही नहीं जिससे यह गन्धासमवेतं भी है। प्रथिवी-सामान्य गगन 
से समवेत नहीं होता ( जो हमने हटा ही दिया है ), केवल प्रथिवी में प्रथिवीत्व की वृत्ति 
रहती है । इसलिए 'प्रृथिवीत्व' का ही लक्षण हो गया। (२) यदि लक्षण से 'अर- 
विन्द से समवेत रहना हटा दें तो यह गगन में वर्तमान एकत्व-संख्या का भी छक्षण 
हो जायगा । एकत्व-संख्या गगन से समवेत रहती है, नित्य भी है। एकल्व-संख्या नित्य 
द्रव्य में रहने पर नित्य है, अनित्य में रहने पर अनित्य होती है--यहाँ आकाशगत है इस- 
लिए नित्य है। गन्ध से इसे कुछ लेना-देना है ही नहीं, क्योंकि एक गुण में दूसरा गुण आ 
नहीं सकता । अरविन्द से भी- यह समवेत नहीं होती । अरविन्द में भी एकत्व है, पर वह्‌ 
एकल्व आकाश के एकत्व को अपेक्षा भिन्‍न हैं। इस प्रकार ऐसी स्थिति में एकत्व-संख्या ५ 
का लक्षण हो गया । ( ३ ) यदि लक्षण से “तित्य होने पर” यह विशेषण निकाल दें 
तो गगन और अरविन्द दोनों में विद्यमान द्वित्वसंख्या का भी लक्षण बन जायगा | द्वित्व- 
संख्या गगन और अरविन्द दोनों में समवेत है, गुण होने के कारण दूसरे गुण गन्ध से इसका 
सम्बन्ध ही नहीं। हाँ, यह नित्य नहीं है। द्वित्व भादि संख्याएँ सवंत्र अपेक्षा-बुद्धि से 
उत्पन्न होती हैं इसलिए अनित्यः हैं । ( इसके विचार के लिए आगे देखें। ) निदान, यह 
लक्षण दवित्व-संख्या का हो गया। (४ ) अन्त में यदि लक्षण से 'न्ध से समवेत 
रहना” यह विशेषण निकाल दें तो यह द्रव्य, गुण और कर्म तीनों में अधिष्ठित सत्ता का 
भी लक्षण हो जायगा । सत्त। गगत और अरविन्द में तो है ही, नित्य भी है। छेकिन यह 
गुणों में भी है, अतः गन्ध से असमवेत नहीं हो सकती | लक्षण से वह पद निकल जाने 
पर इसकी प्राप्ति हो ही जायगी । 

लक्षण ऐसा हो जो लक्ष्य से न तो अधिक को व्याप्त करे, न कम को। अधिक को 
व्याप्त करने पर अतिव्याप्ति-दोष ( [0०-%त6 त्लीमंतंता ) होता है, कम को व्याप्त 
करने पर अव्याप्ति-दोष ( #2]]82ए7 थी ६00-म्ाए० ५ वणांधंण ) होता है। 
उपयुक्त पदों को निकाल देने से लक्षण सदेव अपने लक्ष्य से अधिक को समेट लेता है-- 
द्रव्यत्व के साथ-साथ कभी तो प्रथिवीत्व का, कभी एकत्व का, कभी द्वित्व का और कभी 
सत्ता का भी लक्षण यह बन जाता है, अर्थात्‌ अतिव्याप्ति-दोष हो जाता है। इससे बचने 
के लिए प्रत्येक पद रखना अनिवायं है । 

अणत्व का लक्षण-- गुण-सामान्य उस जाति को कहते हैं, जो [ द्रव्य, गुण, कैम॑ 
में अधिष्ठित | सत्ता के द्वारा सीधे ही व्याप्त हो सके, समवायि-कारण ( द्रव्य ) से समवेत 
नहीं रहे तथा असमवाधि-कारण से भिन्‍न किसी भी पदार्थ ( जेसे--आत्मा के गुण ) से 
समवेत हो । 

[ गुणत्व के लक्षण में भी तीन विशेषण हैं--( १ ) ऐसी जाति जो समवायि-कारण से 
समवेत न हो, ( २) जो असमवायि-कारण से भिन्‍न किसी पदार्थ से समवेत हो तथा 
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(३ ) जो सत्ता के द्वारा सोधे ( साक्षात्‌, परम्परा से नहीं ) व्याप्त हो सके । समवायि- 
कारण उसे कहते हैं जिसके समवेत होने या मिलने पर कार्य उत्पन्त होता है, जेसे-पट के 
लिए तन्तु, घट के लिए मिट्टी आदि । समवाधि-कारण कोई द्रव्य ही होता है। द्रव्य में 
गुणत्व नहीं रहता, वह किसी गुण में ही रह सकता है अर्थात्‌ गुणत्व द्रव्य से समवेत नहीं 
होता है। अससवायि-का रण उसे कहते हैं जो कार्य-क्रारण के साथ किसी वस्तु के मिल 
जाने पर कारण के रूप में आवबे, जेसे--पट में तन्‍्तुओं के मिलने ( समवेत होने ) पर उन 
तन्तुओं का संयोग पटरूपी कार्य के लिए कारण है ।! असमवायि-कारण से भिन्‍न आत्मा के 
विशेष गुण होते हैं, क्योंकि आत्मा के गुण कभी भी असमवायि-कारण नहीं हो सकते। इन 
गुणों से गुणत्व समवेत रहता है। सत्ता तीन पदार्थों में है--द्रव्य, गुण, कर्म । इसके द्वारा 
साक्षात्‌ तीन जातियों को व्याप्त किया जा सकता है--हव्यत्व, गुशत्व, कमंत्व । ध्थिवीत्व 
आदि द्रव्यत्व के द्वारा सीधे व्याप्त होते हैं, सत्ता के द्वारा परम्परा से । सत्ता पहले द्रव्यत्व 
को व्याप्त करती है, फिर द्रव्यत्व प्थिवीत्व को व्याप्त करता है। इसी को परम्परया 
व्याप्तिः कहते हैं। इसलिए गुण-सामान्य सत्ता के द्वारा साक्षात्‌ व्याप्य है। और भी 
पदार्थ--द्रव्यत्व, कर्मत्व--सत्ता से व्याप्त होते हैं पर अन्य विशेषण ग्रुण-सामान्य को उनसे 
पृथक्‌ कर देते हैं । लक्षण में दो चीजें दी जाती हैं--एक तो सामान्य-धर्म ( 6०0५५ ),. 
दूसरा विशेष-धर्म ( अ/कषआध& ) । तीसरा विश्येषण सामान्य-धर्म है, प्रथम दोनों विशे- 
घण विशेष-धर्म हैं । 

अब विशेषणों की उपयोगिता पर दृष्टिपात करें । ऊपर हम देख चुके हैं कि इस 
लक्षण में जो सामान्य-धर्मं है वह गुणत्व, द्रव्यत्व और करमत्व तीनों के लिए समान है। 
यह तो इसका विशेष-धर्म है जो उन दोनों से गुणत्व को ह्रथक करता है। इसलिए यदि 
विशेष धर्मों में से कोई हटता है तो लक्षण द्रव्यत्व या कमेत्व को व्याप्त कर लेगा । ( १ ) 
यदि लक्षण से हम यह विशेषण हटा दें कि यह ( गुणसामान्य ) समवायि-कारण अर्थात्‌ 
द्रव्य से असमवेत रहता है' तो यह लक्षण द्रव्यल्व को अतिव्याप्त कर लेगा। द्रव्य का 
सामान्य सत्ता के द्वारा साक्षात्‌ रूप से व्याप्य होता है तथा असमवायि-कारण से 
भिन्‍न द्रव्य में समवेत भी होता है। द्रव्य कभी भी असमवायि-कारण नहीं हो सकता 
इसलिए द्रव्य में समवेत होने के कारण द्रव्यल्य असमवायिकारण'भन्न-समवेत' है 
ही । हाँ, यह समवायिकारण ( द्रव्य ) से असमवेत नहीं हो सकता, क्योंकि द्रव्य॒त्व द्रव्य 
( समवायि-कारण ) में अवस्थित रहता है । इस प्रकार यदि पहला विशेषण उक्त लक्षण से 
हटा दें तो यह द्व्यत्व का भी लक्षण बन जायगा । ( २) यदि उक्त लक्षण से यह विशे- 
घण हटा दें कि यह ( गुण-सामान्य ) असमवायिकारण से भिन्न ( आत्मा के विशेष-गुण 





१. इनके अतिरिक्त, इन दोनों से भिन्‍न निमित्त-कारण ( जि (७८७४९ ) भी 
होता है जेसे--पढ-कार्य के लिए जुलाहा, करधा, बण्डा आदि । 
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जेसे--ज्ञान, बुद्धि ) वस्तुओं से समवेत होता है, तो यह कमंत्व को अतिव्याप्त 
( 77८००० ) कर लेगा | कर्म का सामान्य सत्ता के द्वारा तो साक्षाद व्याप्त होता ही है, 
समवायि-कारण ( द्रव्य ) से असमवेत भी रहता है। कर्म और द्रव्य में समवाय-सम्बन्ध तो 
है नहीं । केवल एक बात है कि कमंत्व असमवायि-कारण से भिन्न वस्तु से समवेत 
नहीं रहता । सभी कर्म असमवायि-कारण हैं, क्योंकि उनका सम्बन्ध संयोग या विभाग से 
अनिवारयंतः होता है, असमवायिक-कारण से भिन्न वस्तु में कर्म की कल्यना ही असम्भव है । 
( ३ ) अब यदि अन्तिम विशेषण कि यह सत्ता के द्वारा साक्षात्‌ रूप में व्याप्य होता है' 
हटा दें, तो ज्ञानत्व आदि में ही अतिव्याप्ति हो जायगी। ज्ञानत्व की वृत्ति ज्ञान में रहती 
है, समवायि-कारण ( द्रव्य ) में नहीं॥ इसलिए ज्ञानत्व समवायि-कारण से असमवेत है। 
यह असमवायि-कारण से भिन्न वस्तु में समवेत भी है, क्योंकि ज्ञान आदि आत्मा के विशेष 
गुण हैं, ये असमवायि-कारण नहीं हो सकते--असमवायि-कारण से भिन्न स्थान में, जेसे- 
ज्ञान में इनकी वृत्ति होती है। किन्तु इस ज्ञान को सत्ता साक्षात्‌ रूप से व्याप्त नहीं 
करती । गुण के द्वारा ज्ञान सीधे व्याप्त होता है, सत्ता के द्वारा परम्परा से । इस प्रकार 
गुणत्व का शुद्ध लक्षण यदि चाहते हैं, कोई पद हटा नहीं सकते । |* 
( ५ क. कर्मत्व, सामान्य, विशेष और समवाय ) 

कमंत्वं नाम नित्यासमवेतत्वसहितसत्तासाक्षाद्व्याप्यजाति: । सामान्‍य 
तु प्रध्वंसप्रतियोगित्वरहितमनेकसमवेतम्‌ । विशेषों नामान्योन्याभाववि रो- 
घिसामान्यरहितः समवेतः । समवायस्तु समवायरहितः सम्बन्ध: इति 
बण्णां लक्षणानि व्यवस्थितानि । ह 

कर्म की जाति वह है जो नित्य पदार्थों में समवाय-सम्बन्ध के साथ विद्यमान न हो 
तथा सत्ता के द्वारा सीघे-सीधे व्याप्त होती हो । [ यह स्मरणीय है कि द्रव्यत्व या गुणत्व 
नित्य पदार्थों में. समवेत होते हैं--द्रव्यत्व जाति, परमाणु, आकाश आदि नित्य पदार्थों 
में समवेत होती है; गुणत्व-जाति भी जलूादि परमाणुओं में स्थित रूप आदि गुणों 
में तथा परमात्मा में स्थित ज्ञानादि गुणों में रहती है। ये गुण नित्य हैं तथा इनमें गुण की 
जाति समवाय-सम्बन्ध से रहती है। द्रव्यत्व और गुणत्व नित्य पदार्थों में समवेत हैं, असम- 
वेत नहीं हैं---इसीलिए उन दोनों से पार्थक्य प्रदर्शित करने के छिए कमंत्व को नित्य से 
असमवेत कहा है । सभी कर्म अनित्य होते हैं । इसोलिये नित्य से उसकी जाति को कप्ी 


१. गुणत्व के लक्षण में एक दूसरा पाठ भी है--समवायिकारणासमवायिका- 
रणभिन्नसमवेतसत्तासाक्षाद्व्याप्यजाति: अर्थात्‌ गुणत्व वह है जो सत्ता के द्वारा 
साक्षात्‌ व्याप्य हो, समवायि-कारण या असमवायि-क्रारण से भिन्न पदार्थों से समवेत हो 
द्रव्य समवायि-कारण है, उससे गुण भिन्न है। संयोग विभाग असमवायि-कारण हैं, गुण 
उनसे भी भिन्न है। दोनों पाठ ही एक अर्थ पर आते हैं । 
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कोई मतलब ही नहीं रहता । ऊपर कह चुके हैं कि सत्ता द्रव्य, गुण, कर्म तीनों में रहती है । 
इसलिए सत्ता के द्वारा सीधा सम्बन्ध कमंत्व का है। कम के भेदों--आकुंचन, प्रसारण 
आदि-को सत्ता परम्परा से व्याप्त करती है, पहले कमंत्व को व्याप्त करती है, तब 
भेदों को । 

सामान्य--( 0०/०७॥४४१ ) उसे कहते हैं जो प्रध्बंस ( विनाश ) का प्रतियोगी 
( अर्थात्‌ विनाशी 06#7प८४०७४ ) न हो तथा अनेक पदार्थों में समवेत ( क्षथा। ) 
हो । [ नाश का प्रतियोगी ( साथ देनेवाला, सामने पड़नेवाला ) विनाशी पदार्थ होता है, 
इसलिए प्रध्व॑स का प्रतियोगी -- विनाशी, प्रध्वंस-प्रतिगोगित्व + विनाशित्व, उससे रहित ८ 
अविनाशी । तात्पर्य यह है कि सामान्य का विनाश नहीं होता । जिस वस्तु की जाति मानी 
जाती है उसके पदार्थों के नष्ट होने पर भी जाति यथापूर्व स्थित रहती है--उसका विनाश 
नहीं होता । भारतीयों के मरने पर भी भारतीयता ज्याँ-की त्यों रहती है, घट के नष्ट होने 
पर भी घटत्व रहता है | दूसरे, जाति या सामान्य की स्थिति समवाय-सम्बन्ध से अनेक 
पदार्थों में रहती है, एक ही पदार्थ में नहीं । केवल अविनाशी होने से तो दिकू, काल भादि 
में भी अतिव्याप्ति हो जायगी । इन्हें व्यावृत्त ( ॥४० ०१० ) करने के लिए ही 'अनेक- 
समवेत' विशेषण लगाया गया है। दिकू, काछ अनेक पदार्थों में नहीं रहते जब कि घटत्व 
एक ही साथ संसार के सारे घटों में है। | 


विशेष--( ?४/४८ए/७४४४५ ) वह है जो समवाय-सम्बन्ध से अवस्थित हो तथा जो 
अन्योन्याभाव का विरोध करनेवाले सामान्य से रहित हो । [ अन्योन्याभाव उस अभाव को 
कहते हैं जब एक दूसरे में एक दुसरे का अभाव होता है, घट और पट का पारस्परिक 
भेद अन्योन्याभाव है। परमाणुओं में जो आपस में भेद है वह भी अन्योन्याभाव है। इस 
भेद को समझने के लिए विशेष की आवश्यकता है। अन्योन्याभाव का विरोध करनेवाले 
सामान्य इसमें नहीं रहते । सामान्य से रहित होने से द्रव्य, गुण और कम से इसका पार्थक्य 
प्रकट होता है । अन्योन्याभाव का विरोधी कहने से सामान्य व्यावृत्ति होती है । सामान्य का 
सामान्य नहीं होता, यह स्वंविदित है | किन्तु यह ध्यातव्य है कि सामान्य में सामान्य 
का अभाव इसलिए मानते हैं कि अनवस्था-दोष न प्राप्त हो जाय, इसलिए 
नहीं कि वह अन्‍्योन्याभाव का विरोध करेगा । विश्ञेषों में एक दूसरे के साथ अन्योन्याभाव 
रहता है, कोई विशेष समान नहीं होता कि एक जाति में उन्हें रखें । प्रत्येक विशेष विशेष है 
( 799० ४ 08० ४ ) । यदि विश्येषों की जाति होने लगे तो विशेषता उनसे छिन जायगी, 
समानता होने लगेगी । सामान्य और विद्येष में सम्बन्ध केसा ? सभी विशेष अस्योन्‍्याभाव 
की प्रतीति कराते हैं । इसमें सामान्य लेने से उनके इस स्वभाव की हानि होगी | इसलिए 
विद्योषों में सामान्य का अभाव इसी से सिद्ध होता है कि इसमें सामान्य मानने से 
अन्योन्याभाव की प्रतीति नहीं होगी । यही कारण है कि विशेष अन्योन्याभाव का 
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विरोध होने के कारण सामान्य से रहित होता है। विशेष को समवेत मानने से इसका 
पार्थक्य समवाय-नामक पदार्थ से स्पष्ट होता है। समवाय में दूसरा समवाय नहीं होता 
जिससे वह समवेत भी नहीं हो सकता । ]! 

समवाय से रहित सम्बन्ध को समवाय ( 70/९:९:०० ) कहते हैं, इस प्रकार छहों 
पदार्थों के लक्षण प्रथक्‌-प्थक कहे गये । [ जिस सम्बन्ध का समवाय नहीं हो वही समवाय 
है । इसके द्वारा संयोग-सम्बन्ध से अवस्थित हो सकता है। वास्तव में समवाय वह है जब 
दो पदार्थों में नित्य सम्बन्ध हो, जेसे प्रथिवी और गन्ध में समवाय है। अब इस समवाय 
में कोई दूधरा समवाय नहीं होगा। दूसरी ओर, दो वस्तुओं में संयोग ( थोड़ी देर के 
लिए ) सम्बन्ध हुआ है । संयोग और उन वस्तुओं के बीच समवाय हो सकता है । अब आगे 
नहीं बढ़ सकेंगे कि फिर समवाय का समवाय होगा । ] 

( & द्रव्य के भेद और उनके लक्षण ) 

द्रव्यं नवविधं प्रृथिव्यप्तेजोवाय्वाकांशकालदिगात्ममनांसि इति। तत्नर 
पृथिव्यादिचतुष्टयस्य पृथिवीत्वादिजातिलंक्षणम्‌ । 

पृथिवीत्व॑ं नाम पाकजरूपसमानाधिक रणद्रव्यत्वसाक्षाद्व्याप्यजाति: । 
अप्त्वं नाम सरित्सागरसमवेतत्वे सति ज्वलनासमवेतं सामान्यम्‌ । 

द्रव्य नौ प्रकार का है--श्थिवी, अप ( जछ )) तेजस (अग्नि ), वायु, आकाश, 
काल, दिक्‌, आत्मन्‌ और मनस्‌ । उनमें प्रथिवी आदि प्रथम चार द्रव्यों के लक्षण हैं. प्ृथि- 
वील्व आदि की जाति । [ प्रथिवी का लक्षण प्ृथिवीत्व की जाति, अपू का लक्षण अप्त्व- 
जाति, तेजस्‌ का लक्षण है तेजस्त्व-जाति, वायु का लक्षण वायुत्व-जाति। जिस प्रकार 
द्रव्य, गुण, कर्म के लक्षणों में उनके सामान्यों का उल्लेख होता है उसी प्रकार इन द्रब्यों के 
लक्षणों में भी इनके सामान्य के द्वारा ही इन्हें लक्षित ( ॥)077० ) किया जाता है। अब 
इनके सामान्यों के लक्षण दिये जाते हैं । यह द्रविड़-प्रणायाम न्याय-वैज्ञेषिकों की विशेषता 
है । किसी बात को सीधे कहने में नाना प्रकार की आपत्तियाँ होती हैं, इसलिए तौल-तौल 


कर एक-एक शब्द पर ध्यान रखते हुए वे लक्षण देते हैं। इसके लिए चाहे जितना 
पयेटन करना पड़े । ] 


पृथिवी-सासान्य का लक्षण--जो पाक ( अम्नि-संयोग ) से उत्पन्न रूप के 
समानाधिकरण ( 4०7४८०] ) हो तथा द्रव्य-सामान्य के द्वारा संधघे व्याप्त हो 9 आम वाली: सा जी: उसी 


१. जिन वस्तुओं में अवयव होते हैं उनके व्यक्तियों ( एादांशंत००७)$ ) को अवयवों 
का अन्तर देखकर पहचाना जा सकता है । किन्तु ऐसे भी पदार्थ हैं जिनके अवयव नहीं हैं, 
जेसे --आकाश, काल, दिक्‌, परमाणु ( पथिवी, जल आदि के ), जीव आदि। इनके 
व्यक्तियों को जानने के लिए ही विशेष को आवश्यकता पड़ती है। विशेष का विवेचन 
वेशेषिकों का अपूर्य प्रयास है जिससे दर्शन का नाम द्वी पड़ा है। 
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जाति को प्रथिवी-जाति कहते हैं । [ पाक ८ तेज का संयोग । इसी से ए्थिया में रूपा 
गुणों का परावतंन ( 7२०१९८४०४ ) होता है। जिस प्रकार पके हुए आम के फल में पीत- 
रूप आदि परावृत्त होते हैं उसी प्रकार एथिवी में भी उक्त क्रिया होती है । बहू बात जलादि 
द्रव्यों में नहीं पायी जाती । जल में अग्नि-संयोग होने पर भले ही उद्ण-स्पर्व का अनुभव 
होता है किन्तु जल में स्वतः विद्यमान शोत-स्पर्श का परावत॑न नहीं होता । जल में प्रथिष्ठ 
होनेवाले अग्नि-कणों के साथ-साथ ही उष्णता स्थित है, जल के साथ नहीं । उग्णता की 
प्रतीति होने के समय भी जल वास्तव में शीतल ही है। उस समय शीतस्पर्श का भान नहीं 
हो रहा है, यह दूसरी बात है । उक्त लक्षण में 'वाकज-झूप-समानाधिकारण' यह विशेषण 
लगाने से जलत्व आदि में अतिव्यात्ति नहीं होती । यहाँ यह स्मरगीय है कि जिस जाति का 
लक्षण करना अभीष्ठ हो उससे भिन्‍न सभी जातियों को ए्थक्‌ कर देना चाहिए। ये छथक 
करने योग्य जातियाँ दो प्रकार की हो सकती हैं--या तो लक्ष्य ( 0०7०4 ) जाति के 
समानाधिकरण हों या उससे व्यधिकरण हों | सजातीय-विजातीय पदार्थों से छथक्‌ करके 
लक्ष्य को लक्षित करना ही लक्षण का काम है । समानाधिकरण जातियाँ भी दो प्रकार की 
होती हैं--कुछ ऐसी हैं जो लक्ष्य की जाति के द्वारा व्याप्त होती हैं और कुछ उन्हें ही व्याप्त 
करती हैं । अस्तु, यहाँ 'पाकजरूप-समानाधिकरण' के प्थिवीत्व से व्यधिकरण में पड़नेवाली 
जलत्व आदि थारी जातियों की व्यावृत्ति होती है। जो दो प्रकार की ( व्याप्य + व्यापक ) 
'समानाधिकरण' जातियाँ हैं उनकी व्यावृत्ति ( ०।पञ्मए३ ) (द्रव्यत्व के द्वारा सीधे व्याप्य' 
इस विशेषण से होती है | श्रथिवीत्व को व्याप्त करनेवाली जातियाँ हैं---द्रव्यत्व ( जो सीधे 
व्याप्त करती है) और सत्ता ( जो परम्परा से व्याप्त करती है ) | ये दोनों ही द्रव्यत्व 
के द्वारा व्याप्त नहीं होतीं, क्योंकि व्याप्त करने के लिए अधिक क्षेत्र होना चाहिए । दूसरी 
ओर, प्रथिवीत्व के द्वारा व्याप्त होनेवाली घटत्व आदि जातियाँ हैं जो द्रव्यत्व के द्वारा 
व्याप्त होती तो हैं पर सीधे नहीं । द्वव्यत्व पहले प्रथिवीत्व को व्याप्त करता है फिर 
घटत्व को । इस प्रकार लक्षण के पद अन्य जातियों को व्यावृत्त करते हैं । ] 
अप्‌-सामान्य का लक्षण--जलूत्व ऐसा सामान्य है जो सरिताओं और सागरों में 
समवेत हो किन्तु ज्वलन से समवेत न हो। [ सरिताओं और सागरों के साथ जल का 
समवाय-सम्बन्ध होता है। इस विशेषण का प्रयोग होने से उन जातियों की व्यावृत्ति होती 
है जो जलूत्व से व्यधिकरण में हैं, जेसे प्रथिवीत्व आदि । इसके साथ सरिताओं-सागरों का 
संयोग भले ही हो, समवाय नहीं हो सकतो। इसी विशेषण से उन जातियों की भी 
व्यावृत्ति ( निरास ;६०पञ्॑ं०। ) होती है जो जलूत्व के द्वारा व्याप्त हो सकती है, जेमे- 
सरित््व, सागरत्व आदि । सरित से सरित्त्व भले, ही समवेत हो, क्योंकि वह उसकी जाति 
है, किन्तु सागरत्व तो नहीं होगा । उसी प्रकार सागर से सरित्त्व समवेत नहीं हो सकता । 
जलत्व-जाति सरितु-सागर दोनों से. एक ही साथ समवेत हैं जबकि सरित्व और सागरत्व 
२३ स॒० सें० 
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की जातियाँ सरित्‌ और सागर से क्रमशः ( 77०४०९०४ए०५ ) समवेत होती हैं । यही 
कारण है कि इस विशेषण से उनकी व्यावृत्ति हो जाती है। यही नहीं, कूपत्व-तड़ागत्व 
आदि जातियों के लिए तो किसी में चारा नहीं--न सरित्‌ में, न सागर में । अब बचों वे 
जातियाँ जो जलूत्व को ही व्याप्त करती हैं, जेसे द्रव्यल्व और सत्ता । जिस समय “ज्वलन 
से समवेत न होना” कहते हैं, उत्ती समय इनकी व्यावृत्ति हो जाती है, द्रव्यत्व भी ज्वलन से 
समवेत होता है, सत्ता भी ज्वलन से समवेत है, क्योंकि सत्ता या द्रव्यत्व में तेजस्‌ या ज्वलन 
आता है, तो परम्परया या सीधे वह उक्त दोनों से भी समवेत ही है। जरूत्व में ज्वलन 
नहीं होता, होता है तो-समवाय रूप में नहीं। अग्निकणों का प्रवेश और निस्सरण 
क्षणिक है। |! ह 

तेजस्त्वं नाम चन्द्रचाभोक रसमवेतत्वे सति सलिलासमदेतं सासानन्‍्यम्‌ । 
वायुत्वं नाम त्वगिन्द्रियसमवेतद्रव्यत्वसाक्षाद्व्याप्यजाति: । 

आकाशकालदिशामेककत्वादप रजात्यभावे पारिभाषिक्यस्तिस्र: संज्ञा 
भवन्ति । आकाशं कालो दिगिति। 


तेजस्त्व--ऐसा सामान्य है जो चन्र ओर स्वर्ण ( चामीकर ) के साथ समवेत 
हो किन्तु जल से समबेत न हो । [ उपयुंक्त जलत्व की तरह इसकी भी व्याख्या होगी । 
तेजस्त्व और चन्द्र-चामीकर में समवाय-सम्बन्ध होता है, इस विद्येषण कें द्वारा तेजस्त्व से 
व्यधिकरण में स्थित प्रथिवीत्व, जलत्व आदि जातियों का निरास होता है। प्रथिवी से 
चन्द्र या स्वर्ण का संयोग-सम्बन्ध हो जाय ( यदि इनमें गन्ध का प्रवेश हो) तो हो 
जाय, पर समवाय-सम्बन्ध सम्भव नहीं । पुनः तेजस्त्व के द्वारा व्याप्त होनेवाली चन्द्रत्व, 
स्वणंत्व आदि जातियों का भी निरसन इसी से होता है, क्‍योंकि चन्द्र चन्द्रत्व से सम- 
वेत हो सकता है, स्वर्णत्व से नहीं । स्वर्ण भी स्वणंत्व से समवेत हो सकता है, चन्द्रत्व 
से नहीं । दीपक बेचारा किसी से समवेत नहीं होगा । किन्तु तेजस्‌ दोनों से एक ही साथ 
समवेत रहता है । तेजस्त्व ज़ल से समवेत नहीं होता, इस विशेषण के द्वारा तेजस्त्व को ही 
व्याप्त करनेवाली जातियों---जेसे सत्ता, द्रव्यत्व--की व्यावृत्ति होती है। ये दोनों जातियाँ 
परम्परया या सीधे हो सलिछ के साथ समवाय-सम्बन्ध रखती हैं | तेजस्त्व ( ज्वलनत्व ) 
का अस्थायी रूप में जल से सम्बन्ध होता है, समवाय नहीं । ] 

वायुत्व--ऐसी जाति है जो त्वचा की इन्द्रिय ( स्परशेन्द्रिय ) से समवेत हो तथा 
द्रव्यत्व के द्वारा सीधे व्याप्त हो सके । [ वायु के साथ स्परेन्द्रिय सम्बद्ध है । वायु के कारण 

१. यह घ्येय है कि वेशेषिकों की ये सारी परिभाषाएँ निषेधात्मक हैं--दुसरों की 
व्यावृत्ति ही मुख्य ध्येय है, स्वरूप का प्रकाशन नहीं । दूसरे शब्दों में ये ऐसा भवन बनाते 
हैं जिसमें प्रतिरक्षा पर ही विशेष ध्यान रहता है, निवास की सुख-सुविधाओं पर नहीं । 
भय जो न कराये ! कोई चढ़ाई कर दे तो ? उस संमय सारी सुविधाएँ व्यर्थ हो जायेंगी ! 
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ही स्पर्श का अनुभव होता है। द्रव्यत्व में वायु भी आता है, इसलिए साक्षाद्‌ व्याप्त 
होता है । 

के # काल और दिक--ये तीनों अकेले-अकेले हैं । इसलिए इनके ऊपर कोई जाति 
नहीं । यही कारण है कि पारिभाषिक संज्ञाएँ ये तीनों स्वयं हैं--आकाश, काल और दिक्‌ । 
[ उपयुक्त द्रव्यों में पारिभाषिक संज्ञाएँ उनकी जातियाँ थीं, जैसे---श_थिवी का एथिवीत्व, 
जल का जलत्व । परन्तु यहाँ सीधे आकाश का ही लक्षण होगा--आकाशत्व का नहों । 
आकाश एक होता है| जाति तभी होती है जब अनेकता हो । अनेक गौ होने पर ही गोत्व 
का प्रयोग होता है। सामान्य ( समानता, जाति ) के लिए ब्यूनतम दो व्यक्ति हो रहने 
चाहिएँ अन्यथा समानता किसमें ? ] 


संयोगाजन्यजन्यविशेषगुणसमानाधिक रणविशेषाधिक रणमाकाशम्‌ । 
विभुत्वे सति दिगसमवेतपरत्वासमवायिका रणाधिक रण: काल: । अकालत्वे 
सति अविशेषगुणा महतो दिक्‌। 

आकाश का लूुक्षण--संयोग से उत्पन्न न॑ होनेवाले ( संयोगाजन्य ) तथा अनित्य 
( जन्य ) [ आकाश के ] विशिष्ट गुण के साथ जो विशेष समानाधिकरण ( समान ) हो 
उसी विशेष का आधार आकाश है। [ ऊपर देख चुके हैं कि विशेष नामक पदार्थ केवल 
नित्य द्रव्यों के साथ अवस्थित रहता है। आकाश भी नित्य है, इसीलिए इसमें कोई विशेष 
अवश्य ही होगा । दूसरे शब्दों में, आकाश विशेष का आधार या अधिकरण है। आकाश में 
एक विशिष्ट गुण ( 99०८४] १०4५५ ) है शब्द । इस शब्द के साथ ही आकाश में अब- 
स्थित विशेष समानाधिकरण है। कारण यह है कि शब्द का आधार भी आकाश है, उस 
विद्येष का आधार भी आकाश है। आधार या अधिकरण की समानता के कारण दोनों 
समानाधिकरण हैं । इस लक्षण में उस विशिष्ट गुण ( शब्द ) के दो विशेषण हैं--संयोगा- 
जन्य तथा जन्य । शब्द जन्य अर्थात्‌ अनित्य है, उत्पन्न किया जाता है इसलिए अनित्य है। 
यह ध्येय है कि मीमांसक और वेयाकरण लोग शब्द को नित्य मानते हैं, जब कि नेयायिक 
और ' वेशेंषिक उसे अनित्य स्वीकार करते हैं। संयोग से उत्पन्न न होना भी शब्द का धर्म 
है। वेशेषिकों के यहाँ विभाग से उत्पन्न तथा शब्द से उत्पन्न शब्द की सत्ता मानी 
जाती है । 

अब हम लक्षण के ताकिक पक्ष पर चलें। “विशेषाधिकरण' कहने से द्वथणुक, व्यणुक 
आदि, एवं गुण, कर्म आदि तथा सभी अनित्य द्रव्यों की व्यावृत्ति होती है । विशेष'गुण को 
संयोग से अजन्य तथा जन्य ( अंनित्य ) भी होना चाहिए । देखिए, रथ्वी के परमाणुओं में 
स्थित रूपादि गुण यद्यपि जन्य ( उत्पन्न होनेके ;कारण: अनित्य ) हैं, किन्तु संयोग से 
उत्पन्न न होते हों, ऐसी बात नहीं है। ये विशेष गुण पाकज अर्थात्‌ तेज के संयोग से 
उत्पन्त होते हैं। जल, तेज और वायु के परमाणुंओं में जो विशेष गुण हैं वे जन्य ही नहीं 
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हैं, भत्युत नित्य हैं । दिक, काल और मन में कोई विशेष गुण है ही नहीं । परमात्मा में 
अवस्थित जो बुद्धि आदि विशेष गुण हैं वे नित्य हैं, जन्य नहीं । जीवात्मा के बुद्धि आदि 
शुण जन्य हैं पर संयोगाजन्य नहीं, क्योंकि वे मन के संयोग से उत्पन्न होते हैं ( तो संयोग- 
जन्य ही हुए, संयोगाजन्य नहीं )। तो सभी दश्ाओं में आकाश ही ऐसा बचता है जो 
पंग्रोगाजन्य तथा! जन्य विशेष गुण को धारण करता है तथा उस गुण के समानाधिकरण 
विशेष का भी आधार है। 

इस लक्षण में कहनः केवल इतना ही था कि शब्द जिसका गुण हो वही आकाझ् है। 
इतना घटाटोप देचित्र्य का प्रदर्शन करने के लिए ही हुआ है। हाँ, यह कह सकते हैं कि 
विशेष काः आधार होने पर किन-किन में परस्पर साधम्य॑ होगा या विशेष गुण के समाना- 
वधिकरण विशेष का आधार होने पर किन में साधम्यं होगा--इस प्रकार के ज्ञान की 
7 उश्यकतः तथ पड़ती है जब इसी लक्षण के अनुमान में हम व्यात्ति के उदाहरण दिखलाने 
जगते 8 । आकाश का लक्षण वास्तव में संसुष्ट ( (६0709॥090०0 ) हो गया है | ] 

काछ का लक्षण--काछ वह द्रव्य है जो व्यापक ( विभु 7०४००४अं९० ) हो तथा 
दिक्‌ ( 5०9०० ) से असमवेत परत्व के असमवायि-कारण का अधिकरण हो । [ परत्व 
( /2४7८8 ) दो प्रकार का होता है--स्थानगत अर्थात्‌ समीप की वस्तु की अपेक्षा 
इरस्थ वस्तु में विद्यमान परत्व ( 59889 ०४६85०० ) तथा कालगत अर्थात्‌ छोटी 
अपस्थावाले पदार्थ में विद्यमान परत्व ( प'ठ्वाएठब) तडधबा०0० ) | स्थानगत परत्व 
का असमवाबि-कारण होता है दिक्‌ ( स्थान ) और वस्तु का संयोग । इसमें दिक समवेत 
रहता है और काल असमवेत, क्योंकि संयोग दो ही पदार्थों का हो सकता है। कालगत 
परत्व का असमवायी कारण है काल और वस्तु का संयोग । इसमें दिक्‌ असमवेत रहता 
है, काल समबेत । काल इसो का आधार है अर्थात्‌ काल में ही काल-वस्तु-संयोग होता है । 
'विभु” का प्रयोग करने से ज्येप्ठ मे अतिव्यात्त नहीं होती | संयोग चूंकि दो वस्तुओं का 
होता है इसलिए काल और ज्येष्ठ वस्तु दोनों में उसकी सत्ता रह सकती है। अन्तर यही 
है कि काल विभु होता है, ज्येष्ठ वस्तु विभु नहीं हो सकती । “परत्व” का भ्रयोग करने 
से आकाश और आत्मा में अतिव्याप्ति रुकती है, क्योंकि आकाह या आत्मा परत्व का 
असमवाय्री कारण नहीं हो सकता। “'दिक्‌ से असमवेत” कहने से दिशा में अतिव्याप्ति 
रुकती है । ] 

दिक्‌ का लक्षण--जों काल न हो, किसी विशेष गुण से रहित हो तथा महती 
( विभु, व्यापक ) हो वही दिक्‌ है। [ काल में अतिव्याप्ति रोकने के लिए “अकाल” कहते 
दूं! काठ भी विज्येय गुण से शून्य तथा विभु होता है। दिक्‌ उक्त विशेषणों से युक्त होने 
पर भ॑ काऊ नहष्टीं है। आकाश और आत्मा में अतिब्याक्ति रोकने के लिए “विशेष गुण से 
रहित ऐसा विशेशण लगाया गग्रा है। आकाश का विशेष गुण शब्द है, आत्मा का बुढ़ि 
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आदि । ये दोनों अकाल हैं तथा विभु हैं, किन्तु विशेष गुण से रहित नहीं हैं। मन में अति- 
व्यात्ति रोकने के लिए 'महती' कह! गया है। मन अकाल भी है, विशेष गुण से रहित भी, 
किन्तु विभु नहीं है। इसीलिए यह लक्षण केवल दिक्‌ का ही हुआ । ] 

आत्मसनसो रात्मत्वमनस्त्वे । आत्मत्व॑ नामामुतंसमवेतद्रव्यत्वापर- 
जाति:। मनस्त्व॑ नाम द्रव्यसमवायिका रणत्वरहिताणुसमवेतद्रव्यत्वा- 
परजातिः । * 

आत्मन्‌ और मनस्‌ के लक्षण हैं आत्मत्व अर्थात्‌ आत्मा का सामान्य तथा मनरत्व 
अर्थात्‌ मत-का सामान्‍य । [ अब इन दोनों सामान्यों के लक्षण दिये जायेंगे । ] 

आत्मत्व का लक्षण--आत्मत्व ऐसी जाति है जो मूत॑ द्वव्यों में समवेत न हो तथा 
द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त होती है। [ एथिवी, जल, तेज, वायु और मन--ये पाँच मूत द्रव्य 
हैं । उनमें उन-उन द्रव्यों की जातियाँ समवेत रहती हैं। उन सबों का निरसन इसी विशे- 
षण से होता है--अमूतंसमवेत ॥ आकाश, काल और दिक्‌ एक-एक ही हैं, इसलिए उनमें 
तो जाति का प्रेइन ही नहीं उठता । इस प्रकार आत्मत्व-जाति ही' लक्षित होती है । 

मनस्त्थ का लक्षण--जो अणु ( 2००४ ) द्रव्य का समवायि-कारण नहीं हो 
सकते उन अणुओं में समवेत ( द्िला॥०9 ००77०८(७० ) तथा द्वव्य॒त्व के द्वारा व्याप्त 
होनेवाली जाति को मनस्त्व-जाति कहते हैं। [ मन के परमाणु ऐसे हैं जो किसी द्रव्य का 
समवायिन्‍्कारण नहीं बन सकते | प्रूथिवी, जल, तेज और वायु के परमाणुओं का संथोग 
होने पर उन द्रव्यों के दधणुक, व्यणुक, चतुरणुक आदि बनते हैं। इस प्रकार वे परमाणु 
इचरणुकादि के समवायि-कारण होते हैं । मन इनसे पए्थक है, क्योंकि इसके अणु समवायि- 
कारण नहीं हैं। अणु कहने से उन पदार्थों की व्यावृत्ति होती है जो विभु हैं, जंसे-- 
आकाश, काल, दिक्‌ आत्मा । मन अणु होता है । 

इस प्रकार नो द्रव्यों के लक्षण समाप्त हुए । उन द्व्यों में ए्थिवी, जल, तेज, वायु 
तथा आत्मा, मन की जातियाँ हैं; जब कि आकाश, काल और दिक्‌ अकेले हैं । | 

( ७. गुण के भेद और उनके लक्षण ) 


रूप-रस-गन्ध-स्पर्श-संख्या-परिसाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्वा-परत्व- 
बुद्धि-सुख-दु :खेच्छा-देष-प्रयत्नाश्व कण्ठोक्ताः सप्तदश; चशब्दसमुच्चिताः 
गुरुत्व-द्रवत्व-स्नेह-संस्का रादृष्ट-शब्दाः सप्तेवेत्येवं चतुविशतिगृंणाः । 

तत्र रूपादिशब्दान्तानां रूपत्वादिजातिलक्षणम्‌ । रूपत्वं नाम नील- 
समवेतगुणत्वापरजाति: । अनया दिशा शिष्टानां लक्षणानि द्रष्टव्यानि । 

गुण चौबीस होते हैं ॥ उनमें सत्रह तो साक्षात्‌ कणाद के मुख से ही कहे गये हैं-- 
रूप ( 00०7 ), रस ( 7७४० ), गन्ध ( 5णएणी] ), स्पर्श ( 7'०ाप्टा। ), संख्या 
( िप्ण७ ), मरिणाम ( १(०४॥४पव० ), . प्रथकक्‍व( 957टता658 ), संग 
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( 0०7०]०००४ंणा ), विभाग ( 58[ुंपरटपंतत ), परत्व ( ९७०००४०४८४७ ), अपरत्व 
( 'ए९७॥०४४ ), बुद्धि ( 0०8ाम्ंधआ ), सुख ( 0688७ ) दुःख ( एथांय ), 
इच्छा ( 00॥78 ), द्वेष ( 4ए०४४०7 ), प्रयत्न ( 807 )। जिस सूत्र में कणाद ने 
इनका उल्लेश्न किया है उसमें 'च ( +- और )' शब्द आया है, इससे सात और गुणों का भी 
समुच्चय ( 804४०॥ ) होता है--ग्रुरत्व ( स्०३५श४९४५ ), द्रवत्व ( ताप ), 
स्नेह ( ए$०ंवा9 ), संस्कार ( प्रद्गातव०००० ), अरुष्ट अर्थात्‌ धर्म ( !(०प ) और 
अधम ( 0९ए0८7१६ ), शब्द ( 50००० ) | [ कणाद ने अपने वेशेषिक सूत्र ११११ में 
सत्रह गुणों का इस प्रकार उल्लेख किया है--रूपरसगन्धस्पर्शा: संख्या परिमाणानि प्रथक्‍्त्व॑ 
संयोगविभागो परल्वापरल्वे बुद्धयः सुखदु:खे इच्छाद्वेबों प्रयत्नाथ गुणा: | सत्रह गुण कणाद 
के कण्ठ से कहे गये हैं। 'च' ( भी ) का प्रयोग बतलाया है कि कुछ गुण और भी उन्हें 
कहने को हैं। उन सात गुणों का समुज्चय होता है। मेरी समझ में वास्तव में 'च! के 
द्वारा सात गुणों का समुच्चय नहीं होता । सूत्र में शथक्‌-एथक्‌ गुणों का निर्देश किया गया 
हैं। प्रयत्न अन्तिम गुण है, उसी का सम्बन्ध शेष गुणों के साथ दिखछाना 'च! को अभीष्ट 
है। बाद में टीकाकारों ने चौबीस गुण बनाये तथा “च' की नई व्याख्या की । ] 

उनमें रूप से लेकर शब्द पयंन्त जितने गुण हैं. ( अर्थात्‌ चोबीस ) उनके लक्षण हैं 
रूपत्व आदि की जाति। [ जिस प्रकार द्वव्यों के लक्षण में जाति द्वारा ' लक्षण दिया 
जाता है उसो प्रकार गुणों के लक्षण में भी जाति का प्रयोग होता है। ] रूपत्व-जाति 
वह है जो नील से समवेत हो और गुणत्व के द्वा रा व्याप्त होती है। [ रसत्व, गन्धत्व आदि 
जातियाँ नील से समवेत नहीं रहती । ] है 

इसी रीति से अवशिष्ट गुणों के लक्षण भी देखे जा सकते हैं । [ विशेष ज्ञान के लिए 
तक॑संग्रह, सिद्धान्तमुक्तावली या वेशेषिकसूत्र ही देखे जाये । ] 

( ८. कर्म आदि के भेद ) 


कर्म पत्चवविधम्‌। उत्क्षेपणापक्षेपणाकु अनप्रसारणगमनभेदात्‌ । स्रमण- 
रेचनादोनां गमन एवान्तर्भावः। उत्क्षेपणादीनामसुत्क्षेपणत्वादिजातिलंक्ष- 
णम्‌। तत्रोत्क्षेपणत्वं नामोध्वंदेशसंयोगासमवायिका रणसमवेतकमंत्वापर- 
जाति: | एवमपक्षेपणत्वादोनां लक्षण कर्तव्यम्‌ । 

कर्म के पाँच भेद हैं--उत्केपण ( ॥॥70ण७778 पएएज०7त5 ), अपक्षेपण ( ॥४7०- 
जांग्रढड 40ए7७०7५5 ), आकूंचन ( सिकुड़ना (00072८४०४ ), प्रसारण ( ॥99७/5- 
707 ) तथा गमन ( (०४०७ )। भ्रमण ( घूमना ), रेचन ( खाली, करना ) आदि कर्मों 
को गमन में ही समाहित कर लेते हैं। उत्केपण भादि कर्मों का लक्षण है उत्तोपणत्व भादि 
की जाति | तो उत्क्तेपणत्व का अर्थ है वेसी जाति जो कमंत्व के द्वारा व्याप्त होती है तथा 
ऊपरो स्थानों के साथ संयोग के असमवायी कारण ( अर्थात्‌ कमंविशेष ) से समवेत रहती 
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है । [ तात्पर्य यह है कि ऊध्वंदेश के साथ संयोग करने का हेतु ही उत्क्षेपणः नामक कर्म 
है। ] इसी प्रकार अपक्षेपण आदि की जातियों के भी लक्षण कर. लेना चाहिए । 
विशेष --उत्लेपण का अर्थ है ऊपर फेंकना, अपक्षेपण ८ नीचे फेंकना ( अधोदेश से 
संयोग का कारण ) । आकूंचन - वस्तुओं का वृक्क होना या वस्तु के अवयवों का निकटतर 
आ जाना । प्रसारण ८ वस्तुओं का सीधा हो जाना या उतके अवयवबों का दूर हो जाना । 
इन कर्मों के अतिरिक्त सारे कम गमन में आते हैं। भाषा-परिच्छेद (७) में कहा 
गया है-- 
अमणं रेचनं स्यन्दनोध्वंज्वलनभेव च । 
तिर्यग्गमनमप्यत्र गमनादेव लम्यते ॥ 
घूमना-फिरना, खाली करना, प्रवाहित होना, ऊपर की ओर जलना, तिरछा चलना 
भादि सारी क्रियाएँ गमन में ही समझी जाती हैं । गमन का क्षेत्र इतना व्यापक हो जाता 
है कि हमें उत्लेपण आदि प्रथम चार कर्मों की ए्थक्‌ सत्ता पर भी सन्देह होने लगता है। 
पर सुत्रकार की स्वतन्त्र इच्छा पर कौन प्रदन करे ? 


सामान्य द्विविधं परमपरं च। परं सत्ता द्रव्यगुणसमवेता । अपरं द्रव्य- 
त्यादि। तल्‍लक्षणं प्रागेवोक्तम । 

विशेषाणासनन्तत्वात्‌ समवायस्यथ चेकत्वाद्‌ विभागों न सम्भवति। 
तललक्षणं च प्रागेवावादि । 

सामान्य दो प्रकार का है--पर ( 77787०5:) और अपर (7,.0७० )। पर 
सामान्य ( 5घण्ायणापा (०7७४ ) तो सत्ता ही है जो द्रव्य और गुण से समवेत है । 
[ केवल द्रव्य का नाम लेने से द्रव्यत्व अतिव्याप्ति हो जाती, केवल गुण का: नाम लेने 
से गुणत्व में । इसलिए दोनों में समवेत कहा गया है। यह भी कह सकते हैं कि कम में भी 
समवेत होती है, किन्तु दो से ही काम चल जाता है--छक्षणमें तो कम-से-कम शब्द न होने 
चाहिएँ ? ] अपर सामान्य तो द्रव्यल्व आदि हैं जिनके लक्षण पहले ही दिये जा चुके हैं । 
[ कितने लोग पर, अपर और परापर ये तीन सामान्य मानते हैं। पर तो सर्वोच्च सामान्य 
है जेसे--सत्ता । अपर नीचे का सामान्य है, जेसे--छथिवीत्व । परापर वह है जो किसी 
सामान्य की अपेक्षा पर हो, किसी की अपेक्षा अपर, जेसे--द्रव्यत्व प्रथिवीत्व की अपेक्षा 
पर ( ऊपर ) है किन्तु सत्ता की अपेक्षा तो अपर (नीचे ) है। ] 


विशेष--अनन्त प्रकार के हैं और समवाय तो एक ही तरह का है, इसलिए इनका 
विभाजन करना संभव ही नहीं है । जहाँ तक इनके लक्षणों का प्रश्न है, हम उन्हें पहले ही 
देख चुके हैं । 

विशेष--यहँ पर वेशेषिक-दर्शंन के आधारभूत पदार्थों का विवेचन समाप्त हो गया । 
अब इसके कुछ गम्भीर विषयों में माधवाचाये प्रवेश कर रहे हैं । वे विषय हैं--द्वित्व की 


३६० सर्बवशेनसंग्रहे- 
उत्पति, पाकज की उत्पत्ति, विभागज विभाग इत्यादि । इनका विचार कर लेने पर अभाव 
का निरूपण होगा और वहीं इस दर्शन का अन्त हो जायगा । 


( ९. द्वित्व आदि की उत्पत्ति का विवेचन ) 


३. टित्वे च पाकजोत्पत्तो विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिक विदु:।। 
इत्याभाणकस्य सद्भावाद द्वित्वायुत्पत्तिप्रकार: प्रदश्यते । 
पकड़ा वेव्रेषिक उप्ती को कहते हैं जिसकी बुद्धि द्विव ( /0५७॥09 ) की संख्या के 
विषय में, पाकज उत्पत्ति ( अग्नि-संयोग के कारण होनेवाले परिवत॑न ) के विषय में तथा 
विभाग ( ():8ंप००४०१ ) से उत्पन्न होनेवाले विभाग के विषय में स्खलित (च्युत ) 
नहीं होगी । ( तात्वर्य यह है कि वेगेषिक-दर्शन में इन तीनों की विवेचना विशेष रूप से 
की जाति है | )” ऐसी लछोकोकि संसार में प्रचलित है, इसलिए अब यहाँ द्वित्व आदि की 
उत्पत्ति की विधि दिखलाई जायगी । 
विशेष --गुणों में एक गुण संख्या भी है, जिससे हम एक-दो-तीन आदि का व्यवहार 
करते हैं। इनमें एकत्व ही मुख्य नेसगरिक संख्या है जो आधार वस्तु की प्रकृति के अनुसार 
नित्य या अनित्य होता है--यदि नित्य पदार्थ में ( जेसे आकाश्ष में ) एकत्व हो तो ठह 
नित्य होता है, यदि अनित्य वस्तु में रहे तो यही एकल्व अनित्य हो जाता है। एकल्व के 
भतिरिक्‍त सारी संख्याएँ कृत्रिम तथा अनित्य हैं। हम अपनी बुद्धि के कारण द्वित्व, त्रित्व, 
वहुत्व आदि की कल्पना करते हैं, क्योंकि व्यावहारिक दशा में उसकी आवश्यकता पड़ती' 
है । इस प्रक/र एकत्व जहाँ वस्तु में स्वभावत: स्थित है, वहीं द्वित्व बुद्धि ( >अपेक्षाबुद्धि ) 
पर निर्भर करता है, बुद्धि के द्वारा ही वस्तुओं पर द्वित्व-त्रित्वादि का आरोपण होता है । 
अपेक्षायुद्धि उसे कहते हैं. जिससे यह ज्ञान होता है कि यह एक है, यह दूसरा है । अनेक 
पदार्थों में एक-एक का बोध इसी से होता है ( अनेकेकत्वविषयिणी बुद्धि: ) । 
अपेक्षाब॒द्ध और द्वित्व के सम्बन्ध के विषय में मीमांसकों और वेशेषिकों में मतभेद 
है । मीमांसक कहते हैं कि जिस समय दो घट एक साथ होते हैं उसी समय द्विल्व संख्या 
उशनत हो जाती है। बाद में इन्द्रियों के साथ घटों का संनिकर्ष ( (079८६ ) होने पर 
यह एक घट है, वह दूसरा” इस प्रकार की अपेक्षाबुद्धि के द्वारा द्वित्व का ज्ञान होता है । 
ड्रित्व पहले से वर्तमान है जिसकी अभिव्यक्ति--( १४०७ा४(4४० ) अपेक्षाबुद्धि के 
3रा होती है। अपेक्षाब॒द्धि द्विव को उत्पन्न नहीं करती। वेशेषिकों का विचार ठीक 
उन्दटाः है। वे कहते हैं कि द्वित्व संख्या अज्ञात है ( जेसा कि मीमांसक अपेक्षाबुद्धि के पहले 
उसे मानते हैं ), तब उसे स्वीकार करना ही निरथंक है । इसलिए उसकी सत्ता ( ज्ञात या 
थत्रात भी ) तभी होती है जब अपेक्षाब॒द्धि उसे उत्पन्न कराती है। इस दृष्टि से अपेक्षाबुद्धि 


हि 


5 ड्रारा दित्व संद्या की उत्पत्ति होती है, अभिव्यक्ति नहीं । 
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द्वित्व के नाश के विषय में भी दोनों के मत विरोधी ही हैं। मीमांसकों के अनुसार 
दो घटों के वियुक्त होने पर द्वित्व का नाश होता है, जब कि वेशेषिक अपेक्षाब॒ृद्धि को भी 
लगाकर कई अवस्थाओं के बाद विनाश मानते हैं। वेशेषिक की द्वित्वोत्पत्ति और द्वित्व- 
निवृत्ति अभी आगे वरणित है। आठ क्षणों में उत्पत्ति और उतने ही क्षणों में निवृत्ति 
( नाश ) भी होती है । इनका वर्णन देखें । 
( ९ क. द्वित्व की उत्पत्ति का क्रम ) 


तत्र प्रथममिन्द्रियार्थंसंनिकषं: ( १)। तस्मादेकत्वसामान्यज्ञानम्‌ 
( २)॥। ततोष्पेक्षाबुद्धि! (३)। ततो द्वित्वोत्पत्तिः (४ )। ततो 
द्वित्वत्वसामान्यज्ञानम्‌ ( ५ )। तस्माद्‌ द्वित्वगुणज्ञानम्‌ ( ६ ) । ततो 'हे 
द्रव्ये! इति धी: ( ७ )। ततः संस्कार: ( ८ ) । तदाह-- 

४. आदाविन्द्रियसंनिकर्षघटनादेकत्वसामान्यधी -- 
रेकत्वोभयगोचरा मतिरतो द्वित्वं ततो जायते । 
द्वित्वत्वप्रमितिस्ततो नु परतो हदित्वप्रमा$नन्‍्तरं 
हे द्रब्पे इति धीरियं निगदिता द्वित्वोदयप्रक्रिया ।। इति ॥। 

सबसे पहले इन्द्रियों के साथ वस्तु ( 09०० ) का संनिकर्ष ( सम्बन्ध ) होता है 
( प्रथम क्षण में घटों के साथ चक्षुओं का सम्बन्ध होता है । उसके बाद दुसरे क्षण में 
एकत्व की जाति का ज्ञान होता है। तीसरे क्षण में अपेक्षाबृद्धि होती है [ कि यह एक घट 
है, यह दूसरा ] चौथे क्षण में द्वित्व की उत्पत्ति होती है (- वस्तु में द्वित्व संख्या का बोध 
होता है )। पाँचवें क्षण में द्वित्वतव की जाति का ज्ञान होता है। [ चूँकि जाति का ज्ञान 
होने पर व्यक्ति का ज्ञान होता है, इसीलिए अब ] छठे क्षण में ह्वित्व संख्या ( गुण के 
रूप में ) का ज्ञान होता है। इसके बाद सातवें क्षण में ये दो द्रव्य हैं” इस प्रकार 
[ द्वित्व-संख्या से विशिष्ट द्रव्य ] का ज्ञान होता है। अन्त में आत्मा में उक्त ज्ञान से 
संस्कार उत्पन्न होता है। [ इन आठों क्षणों में उत्पन्त पदार्थों में पहलेवाला पदार्थ दूसरे 
का कारण होता है। बौद्धों के द्वादश निदान की तरह ये शूंखजाबद्ध हैं। इसीलिए ड्न्हें 
इस क्रम में बाँधा गया है। ] 

यही कहा गया है-- सबसे पहले इच्द्रियों के साथ [ वस्तु का | संनिकर्ष होता, फिर 
एकत्व की जाति की बुद्धि ( ज्ञान ) होना, फिर दोनों वस्तुओं में एकल्व का अलग-अलग 
बोध करानेवांली बुद्धि ( अपेक्षाबुद्धि ) की उत्पत्ति, फिर द्वित्व की उत्पत्ति, उसके बाद 
द्वित्वत्व का ज्ञान, उसके बाद द्वित्व का ज्ञान, तब दो द्रव्यों की बुद्धि होना, [ फिर द्वित्व 
का संस्कार ]|--इस प्रकार द्वित्व की उत्पत्ति की विधि बतलाई गयी है ।'! 

द्वित्वादेरपेक्षाबुद्धिजन्यत्वे कि प्रमाणम्‌ ? अत्राहुराचार्या:--अपेक्षाबुद्धि- 
दित्वादेरत्पादिका भवितुमहेँति । व्यड्जकत्कानुपपत्तो तेनानुविधीय- 


३६२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


सानत्यात्‌ । शब्दं प्रति संयोगवदिति । बय॑ तु ब्रूम:-- दित्वादिकमेकत्वद्वय- 
विषयानित्यबुद्धिव्यइर्यं न भवति । अनेकाश्रितगुणत्वात्‌ पृथक्त्वादिवदिति । 

अब प्रइन हो सकता है कि क्‍या प्रमाण है कि द्वित्व आदि की उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि से 
होती है ? इसके उत्तर में आचाये ( उदयन ) कहते हैं कि अपेक्षाबुद्धि द्वित्वादि को उत्पन्न 
करने में समर्थ है। जब अपेक्षाबुद्धि को द्वित्वादि का व्यंजक सिद्ध नहीं कर पाते तब इस 
द्वित्वादि के द्वारा ही अपेक्षाबुद्धि की अपेक्षा ( अनुविधान ) को जाती है। जिस प्रकार 
शब्द के द्वारा अपेक्षित कंठादि स्थानों में संयोग होने से शब्द की उत्पत्ति होती है । [ इस 
अत्यन्त संक्षिप्त उत्तर को यों समझें--जिस प्रकार व्यंग्य-अथ्थ व्यंजक शब्द की अपेक्षा रखता 
है उसी प्रकार उत्पाद्य अर्थ भी उत्पादक की अपेक्षा करता है। यहाँ पर द्वित्वादि संख्या 
अपेक्षाबुद्धि की अपेक्षा रखती है । पहले ही आघात में मीमांसकों की यह मान्यता काट देते 
हैं कि अपेक्षाबुद्धि द्वित्वादि का व्यंजक है। ऐसा तभी होता जब अपेक्षाबुद्धि के पूर्व 
द्वित्वादि की सत्ता सिद्ध होती, परन्तु उप्के लिए तो कोई प्रमाण ही नहीं है। तो अपेक्षा- 
बुद्धि की व्यंजकता सिद्ध नहीं होती । अब अपेक्ष्यमाणता ( अपेक्षा ) माननी पड़ेगी ।* 
जहाँ-जहाँ अपेक्षा होती है वहाँ-वहाँ उत्पादकता . रहती है ( जिसकी अपेक्षा होगी, वह 
उत्पादक होगा ) | उदाहरणार्थ शब्द के द्वारा संयोग की अपेक्षा की जाती है कि कंठ-तालु 
आदि स्थानों में वायु का संयोग हो तो शब्द उत्पन्न होगा । यहाँ संयोग शब्द का उत्पादक 
है। इसी अनुमान से हित्वादि संध्या के लिए अपेक्षाबुद्धि की आवश्यकता होनेके कारण, 
द्वित्वादि की उत्पादक अपेक्षाबुद्धि की सिद्धि होती है। अभिप्राय स्पष्ट है, अब दूसरे तकों 
से उसी बात की सिद्धि की जायगी । ] | 

हमारा यह कहना है--द्विवव आदि की अभिव्यक्ति उस अनित्य बुद्धि ( अपेक्षाबुद्धि ) 
के द्वारा नहीं हो सकती जिसमें दो या उससे अधिक एकत्व ही विषय के रूप में आते हैं, 
क्योंकि ये ( द्वित्वादि ) अनेक पदार्थों में आश्रित रहनेवाले गुण हैं जिस तरह प्रथक्त्व गुण 
[ अनेक पदार्थों में ही रहता है | । 

विशेष---इस दसरे तक का यह अभिप्राय है। दो एकत्वों के विषय में अपेक्षाबद्धि 
होती है कि एक यह है, एक यह । अपेक्षाबुद्धि अनित्य है। चूँकि द्वित्व अनेक पदार्थों में 
रहनेवाला गुण है इसलिए अपेक्षाबृद्धि के द्वारा इनकी अभिव्यक्ति के लिए वस्तु का एकाश्रित 
रहना जरूरी है। द्वित्व-संख्या दो पदार्थों में रहती है, त्रित्व-संख्या तीन पदार्थों में रहती 
है इत्यादि । जेसे रथक्त्व-गुण के लिए अनेक पदार्थों में रहना आवश्यक है-- हरि से श्याम 
पृथक्‌ है, एयाम से शंकर। इन उदाहरणों में प्रथक्‍त्व ( 500७7७/०7655 ) की वृत्ति 
अनेक व्यक्तियों में है। इस प्रकार एथक्‍त्व के विषय में होनेवाली अपेक्षाबुद्धि के द्वारा 


१. सभी कारण या तो ज्ञापक होते हैं या जनक । अपेक्षाबुद्धि यदि ज्ञापक नहीं है तो 
जनक है । 


ओल्क्य-दर्शनम्‌ ३६३ 


पृथकत्व की अभिव्यक्ति नहीं होती । जब कोई वस्तु व्यंग्य नहीं है, तो जन्य होगी । निष्कर्ष 
यह हुआ कि अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व आदि की उत्पत्ति होती है । 
( ९ ल. द्वित्व की निबत्तिका क्रम ) 


निवृत्तिक्रमो निरूष्यते-अपेक्षाबुद्धत एकत्वसामान्यशानस्य द्वित्वों- 
त्पत्तिसमकालं निवत्ति: । अपेक्षाबुद्ध द्वित्वसामान्यज्ञानाद्‌ दित्वगुुणबुद्धिसम- 
समयम्‌ । द्वित्वस्यापेक्षाबुद्धिनिवुत्तेद्रव्यबुद्धिसिसमकालम्‌ । गुणबुढेंद्रव्यबुद्धितः 
संस्का रोत्पत्तिसमका लम्‌ । द्रव्यवुद्धेस्तरनन्तरं संस्कारादिति । 

अब द्विल्व की निवृत्ति का क्रम निरूपित किया जाता है। [ तृतीय क्षण में उत्पन्न 
होनेवाली ] अपेक्षाबद्धि से जो [ चतुर्थ क्षण में | द्वित्व की उत्पत्ति होती है उसी के 
साथ-साथ [ द्विती० क्षण में उत्पन्न हुए ] एकल्व के सामान्य के ज्ञान की निवृत्ति ( बिनाद ) 
हो जाती है ( अर्थात्‌ अपेक्षाबुद्धि एक ओर द्विंत्व की उत्पत्ति करती है और दूसरी ओर 
एकत्व-जाति के ज्ञान का विनाश करती है। ) 

[ पंचम क्षण में उत्पन्त होने वाली ] द्वित्वत्व की जाति के ज्ञान से जब [ षष्ठ क्षण 
में ] द्वित्व संख्या का ज्ञान उत्पन्त होता है ठीक उसी समय [ तृतीय क्षण में उत्पन्न हुई ] 
अपेक्षाबुद्धि का विनाश हो जाता है। अपेक्षाबुद्धि के विनाश ( षब्ठ क्षण ) के बाद 
[ सप्तम क्षण में | जो “ये दो द्रव्य हैं' ऐसा ज्ञान हौता है उसी के साथ द्वित्व-संख्या 
का विनाश होता है ( क्योंकि द्वित्व संख्या के कारणस्वरूप अपेक्षाबुद्धि का विनाश इसके 
पुर्व ही द्वो छुका रहता है )। द्रव्य का ज्ञान हो जाने (सप्तम क्षण ) के बाद जब 
| अष्टम क्षण सें | संस्कार की उत्पत्ति होती है ठीक उसी समय द्वित्व-संख्या के 
शान का भो विनाश हो जाता है | इसके बाद | अष्टम क्षण में उत्पन्न ] संस्कार के 
बाद (> नवें क्षण सें ) दो द्रव्यों का ज्ञान भी नष्ट हो जाता है। ( इस प्रकार 
द्वित्वादि का क्रमशः विनाश होता है। ] 
तथा च॒ संग्रहश्लोकाः-- 

५. आदावपेक्षाबुद्धदा हि. नश्येदेकत्वजातिधी: । 
दित्वोदयसमं, पश्चात्‌ सा च _तज्जातिबुद्धितः ॥। 

६. दवित्वास्यगुणधीकाले, ततो द्वित्व॑ निवतंते । 
अपेक्षाबुद्धिनाशेन द्रव्यधी जन्मकालतः ।। 

७. गुणबुद्धिद्रंव्यबुद्दा. संस्कारोत्पत्तिकालतः। 
द्रव्यबुद्धिश्व॒ संस्कारादिति नाशक्रमो मतः ।। इति । 

उपयुंक्त बातों का संग्रह इन इलोकों में हुआ है---“सबसे पहले अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व 
की उत्पत्ति होने के साथ-ही-साथ एकत्व-जाति का ज्ञान नष्ट हो जाता है। उसके बाद उस 
द्वित्व की जाति ( अर्थात्‌ द्वित्वस्व ) के ज्ञान से जिस समय द्वित्व नामक गुण ( संख्या ) 


३६४ सर्वेदशेनसं ग्रहे- 


का ज्ञान होता है उसी समय उस ( अपेक्षाबुद्धि ) का भी विनाश हा जाता है। तदनन्तर 
अपेक्षाबुद्धि के नाश के बाद दो द्रव्यों के ज्ञान के उत्पन्न होने के ही समय द्वित्व की निवृत्ति 
हो जाती है | द्रव्यों की बुद्धि ( ज्ञान ) के बाद संस्कार की उत्पत्ति के समय हो द्वित्व-संख्या 
(गुण ) की बुद्धि का नाश होता है और संस्कार के अनन्तर दो द्रव्यों की बुद्धि का 
नाश होता है--यही नाश का क्रम निरूपित किया गया है ।” 
विशेष --निम्नलिखित पाटी से द्वित्ों के उदय और नाश का क्रम अच्छी तरह 


समझा जा सकता है :--- 

क्षण उदय विनाश ( उदय क्षण ) 
प्रथम इन्द्रियार्थंशंनिकष॑ >< 

द्वितीय एकत्व-जाति का ज्ञान >< 

तृतीय अपेक्षाबुद्धि >< 

चतुर्थ द्विव की उत्पत्ति एकत्वजाति का ज्ञान (२) 
पतञ्चम द्वित्वत्व-जाति का ज्ञान» 

षष्ठ हिल्‍्व-संख्या का ज्ञान अपेक्षाब॒द्धि (३) 
सप्तम दो द्रव्यों का ज्ञान द्वित्वसंख्या (४) 
अष्टम संस्कार ट्वित्वसंख्या का ज्ञान (६) 
नवम >८ द्रव्यों का ज्ञान (७) 


अब इन ज्ञानों के विनाश के लिए प्रमाण दिये जा रहे हैं जिनसे द्वित्व की निवृत्ति की 
पुष्टि हो सके । े 
बुद्धेबं दस्त रविनाश्यत्वे संस्का रविनाश्यत्वे च प्रमाणम्‌--विवादाध्या- 
सितानि ज्ञानान्युत्तरोत्तरकार्यविनाश्यानि क्षणिकविभुविशेषगुणत्वाच्छब्द- 
वत्‌ । क्वचिद्‌ द्रव्यारम्भकसंयोगप्रतिदन्द्रविभागजनककर्मंसमकांलमेकत्व- 
समकालचिन्तया$श्रयनिव॒त्तेरेव दित्वनिवृत्ति:। कमंसमकालमपेक्षाबुद्धि- 
चिन्तनादुराभ्यामिति संक्षेप: । 
अब इसके लिए प्रमाण दिया जा रहा है कि एक बूद्धि ( ज्ञान ) का विनाहा, दूसरी 
बुद्धि ( ज्ञान ) से या संस्कार के द्वारा होता है। इस स्थान पर जिनकी बात चले रही है 
वे ( प्रस्तुत, विवादग्रस्त, (00' १४०४४०४ ) ज्ञान उत्तरोत्तर कार्यो के द्वारा क्रमशः नष्ट 
होते जाते हैं। कारण यह है कि शब्द की भाँति, विभु द्रव्यों के विशेष गुण क्षणिक | हुआ 
करते हैं । [ आकाश विभु द्रव्य है, इसका विशेष गुण शब्द है जो क्षणिक है। यह क्षणिक 
शब्द अपनी उत्पत्ति के दूसरे क्षण में अपने ही सदश दूसरे शब्द को उत्पन्न करके स्वयं 
तीसरे क्षण में नष्ट हो जाता है । तो निलकर्ष यह निकलता है कि प्रथम क्षणवाले शब्द के 
द्वारा द्वितीय क्षण में उत्पन्त शब्द कार्य हुआ, प्रथम क्षणवाला शब्द कारण है--वही कारय- 
रूप में विद्यमान द्वितीय क्षणवाला शब्द प्रथम क्षणवाले कारणभूत शब्द का विनाश हो 
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जाता है । कारण का नाश कार्य ही करता है, पिता का वध पुत्र के ही हाथों से होता है। 
ठीक इसी प्रकार प्रथम क्षण में उत्पन्तृ ज्ञान द्वितीय क्षण में दुसरे ज्ञान को या संस्कार को 
उत्पन्त करता है भोर बदले में उत्तरवर्ती कायंरूप ज्ञान या संस्कार अपने उत्पादक का ही 
विनाश कर डालता है| इसलिए ज्ञान को ज्ञान ही खा जाता है। ] 


[ ऊपर यह कह चुके हैं कि अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जाने पर द्वित्व का नाश हो जाता 
है । अब द्वित्वनाश की एक दूसरी विधि भी देखें--] कहीं-कहीं किसी द्रव्य ( जेसे घट ) 
को आरम्भ करनेवाले संयोग ( --अवयवों का संयोग ) के विनाशक ( प्रतिद्न्द्द ) विभाग 
( [9भुण्पघ८धं० ) को उत्पन्न करनेवाले कर्म के आने के समय में हो एकत्व-जाति की 
चिन्ता ( ज्ञान ) होती है। और तब आश्रय घट का विनाश हो जाने से द्वित्व का भी नाश 
हो जाता है। वस्तु के अवयवों क| विभाग करनेवाला कर्म अपनी उत्पत्ति के चतुर्थ क्षण 
में वस्तु का नाश करता है। प्रथम क्षण में वह कर्म उत्पन्न होता है। उसी कर्म से दूसरे 
क्षण में वस्तु के अवयवों का विभाग होता है। तीसरे क्षण में अवयवों के संयोग का विनाश 
होता है। चौथे क्षण में उस वस्तु ( घट ) का ही विनाश हो जाता है। द्वित्व की उत्पत्ति 
का विचार करते हुए हमने आठ क्षण देखे थे जिनमें द्वितीय क्षण में एकत्व की जाति का 
ज्ञान उत्पन्न होता है जो अपेक्षाबुद्धि को तृतीय क्षण में उत्पन्न करता है । यह एकत्व- 
जातिज्ञान यदि घट का विनाश करनेवाले चार क्षणों के मध्य प्रथम क्षण में हो तब स्वभा- 
वतः द्वितीय क्षण में अर्थात्‌ विभाग के समय अपेक्षाबुद्धि की उत्पत्ति होगी । उसके बाद 
तृतीय क्षण में ( संयोग का नाश होने के समय में ) द्वित्व की उत्पत्ति होगी । चतुर्थ 
क्षण में ( वस्तु का नाश होने के क्षण में ) द्वित्वत्व-जाति का ज्ञान होगा । इसी क्षण 
में घट-हूपी आश्रय ( आधार ) के नाश के कारण इसके बादवाले क्षण में 
दो घटों में विद्यमान द्वित्व-का विनाश हो जाता है क्योंकि घट ( द्रव्य ) के नाश्ष के 
अनन्तर उसमें स्थित द्वित्व ( गुण ) -- स्थित रहना असम्भव है । इस प्रक्रिया में अपेक्षा- 
बुद्धि के नाश से द्वित्वनाश नहीं होता, क्योंकि द्वित्वनाश के पूर्व अपेक्षाबुद्धि के विनाश की 
कोई बात ही नहीं चलती । ] 

[ मूल में जो 'एकत्वसामान्यचिन्ता' पद है, उसका अर्थ है एकत्व-जाति का ज्ञान । अब 
इस एकल्वजातिज्ञान को यदि आप पहले ही रख लें--विभाग-जनक कम के पहले ही 
एकत्व जाति का ज्ञान हो जाय तब स्वभावतः उसके बाद आनेवाली अपेक्षाबुद्धि प्रथम क्षण 
में ही ( विभागोत्पादक कर्म के समय में ही ) उत्पन्न होगी । द्वितीय क्षण में ( विभाग 
के समय ) द्वित्व की उत्पत्ति तथा तृतीय क्षण में ( संयोगनाश के समय ) द्वित्वत्वजाति का 
ज्ञान होगा। चतुर्थ क्षण में ( घटनाश के समय ) अपेक्षाबुद्धि का नाश होगा । इस क्षण 
में ( चतुर्थ क्षण में ) घट-रूपी आश्रय का नाश तथा अपेक्षाबृद्धि का नाश दोनों कारणों 
से उसके उत्तर क्षण में द्वित्व का नाश होता है। इसे ही कहा जा रहा है---] और यदि 


३६६९ सर्वेदर्शनसंग्रहे-- 


विभागजनक कम के क्षण में ही अपेक्षाबुद्धि की चिन्ता ( उत्पत्ति ) करें तो दोनों कारणों 
से द्वित्व का का नादा हो सकता है--यही संक्षेप में [ द्वित्व का विचार हो गया | ] 

विशेष--उपर्युक्‍्त दोनों कारणों का अन्तर इतना ही है कि अपेक्षाबुद्धि की सता 
कहाँ मानें ? यदि अपेक्षाबूद्धि द्वितीय क्षण में ( विभाग के समय ) मानते हैं तो अपेक्षा- 
बुद्धि के नाश के ही समय द्वित्व का नाश हो जाता है उस समय अपेक्षाबुद्धिनाश कारण 
नहीं हो सकता, क्‍योंकि कारण को कार्य के पूर्व ही रहना चाहिए, समकाल नहीं । निदान 
हमें आधारनाश से द्वित्वनाश मानना पड़ेगा। दूसरी ओर यदि सारी प्रक्रिया एक सीढ़ी 
ऊपर खिसक जाय तथा अपेक्षाबद्धि को द्वितीय क्षण में न मानकर प्रथम क्षण में स्वीकार 
कर लें तो चतुर्थ क्षण में उसका नाश हो जायगा और वह नाश आराम से उत्तरवर्ती क्षण 
में होनेवाले द्वित्वनाश का कारण बन जायगी। इसे निम्न पाटी से समझ सकते हैं :-- 


क्षण कार्यचतुष्टय द्वित्वनाश की ह्वित्वनाश की 
प्रक्रिम सं० (१) प्रक्रिया सं० (२) 

१. विभागजनक कम एकल्वजातिज्ञान ( २ ) अपेक्षाबुद्धि ( ३ ) 

२. विभाग अपेक्षाबुद्धि ( ३ ) ह्वित्वोत्पत्ति ( ४ ) 

३. संयोगनाश ट्विल्वोत्पत्ति ( ४ ) द्वित्वत्वजातिज्ञान ( ५ ) 

४.  घटनाश द्विल्वत्वजातिज्ञान ( ५ ) अपेक्षाब॒द्धिनाश ( ६ ) 

५, (आधारनाश से ) हित्वनाश, अपेक्षाबुद्धिनाश ( ६) द्वित्वनाश ( ७ ) 


कोष्ठकों में निर्दिष्ट अंक यह सूचित करते हैं कि पूर्वोक्त आठ क्षणोंवाली प्रक्रिया में 
इन कार्यों का कौन-सा स्थान था। प्रस्तुत प्रक्रिया सं० १ में द्विवनाश का कारण घट- 
नाद अर्थात्‌ आधारनाश है जब कि प्रक्रिया सं० २ में पहले को भाँति अपेक्षाबृद्धि के 
विनाश से ही द्विवव का विनाश माना जाता है। वास्तव में नवीनता प्रक्रिया सं० १ 
में ही है । 

अब अपेक्षाबुद्धि का लक्षण देकर द्वित्व का प्रकरण समाप्त किया जायगा । 

( ९ ग. अपेक्षाब॒द्धि का लक्षण ) 

अपेक्षाबुद्धिनास विनाशकविनाशप्रतियोगिनी बुद्धिरिति बोदव्यम्‌ । 

अपेक्षाबुद्धि उस बुद्धि को कहते हैं जिसका विनाश |[ द्वित्व संख्या का ] विनाशक हो । 
तात्पयं यह है कि अपेक्षाबुद्धि के नाश से हित्वसंख्या का नाश होता है--दोनों के 
विनाझों में कार्यकारण का सम्बन्ध है। अब यदि अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वसंख्या का 
नाश होता है तब तो अपेक्षाबुद्धि अपने नाह की प्रतियोगिनी हुई । [ इसी को कहा गया 
है कि अपेक्षाबुद्धि द्वित्वसंखडया को नष्ट करनेवाले बिनाश की प्रतियोगिनो 
बुढि है। ] 


ओलूकक्‍्य-दर्शनम्‌ ३६७ 


विशेष--इसमें अन्तंभू'त पदों पर विचार करने से यह मालूम होता है कि यदि लक्षण 
से 'विनाशक' पद हटा दें तो जीव की बुद्धि में अतिव्याप्त हो जायगी । कारण यह है कि 
जब हम कहते हैं यह घट है! तो इस बूद्धि का भी तृतीय क्षण में विनाश हो ही 
जाता है--यह बूद्धि भी विनाश की प्रतियोगिनी है, इसलिए यह घट है! इस ज्ञान को 
भी अपेक्षाबद्धि कहने लगेंगे। इसलिए अतिव्यात्ति रोकने के लिए 'विनाशक” पद का 
प्रयोग हुआ है। वेसा करने से धट-ज्ञान का नाश होने पर किसी दूसरे का विनाश नहीं 
होता--इसलिए घटज्ञान का नाश किसी का विनादक नहीं है। ह्वित्व का नाश अपेक्षा- 
बुद्धि के ही नाश से :सम्भव है । 


वेशेषिकों का यह मत दिखलाया गया है कि द्वित्व अपेक्षाबुद्धि से उत्पन्न होता है । 
नेयायिक भी इसी को स्वीकार करते हैं, किन्तु इसमें उनकी विद्येष रुचि नहीं, विशेष पर 
वेशेषिक का ही आग्रह है। कुछ लोग जो यह शंका करते हैं कि वेशषिकों का द्वित्व अपेक्षा 
से व्यक्त होता है, उत्पन्न नहीं--यह बिल्कुल निरथंक है । 

भाषा-परिच्छेद ( गुणखण्ड, १०९ ) में अपेक्षा-बद्धि का लक्षण देते हुए विश्वनाथ 
कहते हैं--अनेकंकत्वबुद्धिर्या साउ्पेक्षाबुद्धिरुच्यते--अर्थात्‌ अपेक्षाबुद्धि उसे कहते 
हैं जो अनेकत्व में एकत्व का अवगाहन कराये । जेसे 'अयम्‌ एक:, अयम्‌ एक: मुक्तावली 
में प्रस्तुत प्रसंग को इस रूप में व्यक्त किया गया है--'न चापेक्षाबुद्धिनाशात्कथं द्वित्वनाश 
इति वाच्यम्‌ । कालान्तरे दित्वप्रत्यक्षाभावात्‌॒ अपेक्षाब॒द्धिस्तदुत्पादिका तन्नादस्तन्नाशक 
इति कल्पनात्‌ ।! पूव॑पक्षवाले शंका करते हैं कि अपेक्षाबद्धि के विनाश के बाद द्वित्व का 
नाश केसे होता है ? उत्तर यह है कि जब अपेक्षाबृद्धि नहीं रहती तब द्वित्व आदि धर्मों का 
प्रत्यक्षीकरण नहीं होता, इसीलिए ऐसा निश्चय होता है कि अपेक्षाब॒ुद्धि हो उन्हें उत्पन्न 
करती है और अपेक्षाबूद्धि के विनाश से उन द्वित्वादि धर्मों का भी विनाश हो जाता है । 

द्वित्वादि के कारण के रूप में अपेक्षाबुद्धि किस प्रकार की कब होती है, इस पर 
विचार करते हुए मुक्तावली में लिखा है कि दृधणुकादि पदार्थों का ज्ञान इन्द्रियों से नहीं 
हो सकता । उनमें द्वित्व के ज्ञान के लिए योगियों की अपेक्षाबुद्धि काम देती है। सृष्टि के 
आदि-काल में जो परमाणु भादि हैं उनमें द्वित्व के कारणं के रूप में या तो ईश्वर की 
अपेक्षाबुद्धि काम में आती है या दुसरे ब्रह्माण्ड ( जिस ब्रह्माण्ड की सृष्टि हो रही है उससे 
किसी भिन्‍न ब्रह्माण्ड ) में विद्यमान योगियों की अपेक्षाबुद्धि काम देती है। ( मुक्ता- 
वली, वहीं ) | | 


( १०. पाकज पदार्थ की उत्पत्ति ) 
अथ देधणुकनाशमारभ्य कतिमिः क्षण: पुनरन्‍्यद्‌ द्चणुकसुत्पक् 
नोदनादिफरमेण 


,. सपादिसद्भवतोति जिशासायासुत्पत्तिप्रकार: कथ्यते-- 








३६८ सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


हृध्णुकनाश:, नष्टे द्रणुके परमाणावग्निसंयोगाच्छुचामादीनां निवृत्ति:। 
निवृत्तेषु श्यामादिषु पुनरन्यस्मादग्निसंयोगाद्‌ रक्तादीनासुत्पत्ति: । 

अब यह्‌ प्रश्न होता है कि एक द्चणुक का नाश होने पर, कितने क्षणों के बाद फिर 
दूसरा दृथणुक उत्पन्त होकर रूप-रस आदि से युक्त होता है। इस जिज्ञासा के उत्तर में 
अब हम द्यणुक की उत्पत्ति को रूपरेखा ( प्रकार ) प्रस्तुत करते हैं । 

( १) सबसे पहले नोदन ( संयोग, अग्नि-संयोग, ९/नुद प्रेरणा, ०४०० ) 
आदि के क्रम से" द्चणुक ( दो अणुओं के सम्मिलित रूप ) का नाश होता है। (२) 
इृथणुक के नष्ट हो जाने पर परमाणु में अग्नि-संयोग होता है जिससे एयाम आदि गुणों 
की निवृत्ति ( नाश ) होती है। ( ३ ) अब श्याम आदि मृतपूर्व गुणों के हट जाने पर उस 
परमाणु में पुतः अग्नि-संयोग होता है। जिससे रक्त आदि गुणों की उत्पत्ति होती है । 

विशेष--'पाक' कर अर्थ है तेज:संयोग । अग्नि के साथ संयोग होने पर द्रव्यों में 
रूप, रस, गन्ध और स्पर्श का अन्तर या परिवतंन होता है। कच्चा घड़ा काला है किन्तु 
जब उसमें अग्नि का संयोग होगा तब वह छाल हो जायगा । आम, अमरूद आदि के हरे 
फलों में तेज के संयोग से पीलापन आ जाता है--यह रूप का परिवर्तन है। कच्चा फल 
स्वाद ( रस ) में खट्टा, गन्ध में दूसरी तरह का तथा स्पश्म में कड़ा लगता है, जब कि अग्ति- 
संयोग ( धूप से ) हो जाने पर जब वह पक जाता है तब उसमें मधुरता, सुगन्ध तथा 
कोमलता आ जाती है। इसी. तरह से द्रव्यों में रूपादि चार गुणों का पाकजत्व देखा जाता 
है, किन्तु स्मरणीय है कि नव द्वव्यों में केवल एथ्वी में ही यह्‌ पाकजत्व होता है-- एतेषां 
पाकजत्व॑ तु क्षितौ नान्यत्र कुत्रचित्‌ ( भा० प० १०५ )। जलछादि द्र॒ब्यों में पाकजत्व 
नहीं होता । 

अब प्रश्न यह है कि पाक होता किसका है--परमाणुओं का या पूरे द्रव्य ( पिण्ड ) 
का ? वेशेषिक कहते हैं कि परमाणुओं में ही पाकज गुणों ( रूप, रस, गन्ध, स्पर्श का 
परिवर्तन होता है--तन्नापि परमाणो स्थात्याको वेशेषिके नये ( भा० प० १०५ )। उनके 
सिद्धान्त को पीलुपाक-प्रक्रिया कहते हैं, क्योंकि 'पीलु” का अर्थ परमाणु होता है । दूसरी 
ओर नेयायिकों की मान्यता है कि पिण्ड में ही रूपादि का परावतंन होता है । अवयव और 
अवयवी ( जेसे घट ) का नित्य सम्बन्ध होने के कारण दोनों का एक साथ विनाश और 
एक ही साथ उदय होता है । अतः पू्व॑रूप आदि का नाश या विकास अवयवी ( पिण्ड ) 

१, अग्नि-संयोग ( नोदन ) से घट के अषुओं में क्रिया उत्पन्न होती है, तब एक अणु 
से दूसरे अणु का प्रथक्‍करण ( 3००272४०॥ ) होता है। फिर कृष्ण ( कच्चा ) घट का 
निर्माण करनेवाले अणुओं के संयोग का नाश होता है और अन्त में द्रचणुक का विनाश 
होता है। यह दृधणुक नष्ट होने पर पुनः नवम क्षण में दूसरा द््णुक दूसरे रूप को 
उत्पन्न करता है। 
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से सम्बद्ध है। नेयायिकों का सिद्धान्त पिठरपाक-प्रक्रिया के नाम से प्रसिद्ध है ( पिठर 
#पिण्ड या अवयवी जेसे घट )। 

प्रस्तुत प्रसंग में वेशेषिकों की पीलुपाक-प्रक्रिया ही महत्त्वपूर्ण है। अत: उसी का विदले- 
षण समीचीन है । सामान्यतः तेजःसंयोग के कारण घट के' अवयवों या कपालों ( घट के 
टुकड़ों ) के पारस्परिक वियोग से घट ( अवयवी ) का नाश होता है। इन कपालों के 
अवयवों के भी वियोग या विनाश से इनका नाश होता है। इस प्रकार का नाश व्यणुक 
तक ही होता है। दघणुक का नाश इसके अवयवों के नाश से नहीं होता, प्रत्युत दो परमा- 
णुओं के पारस्परिक वियोग से होता है, क्योंकि परमाणु नित्य होने के कारण नष्ट नहीं 
हो सकते । हाँ, एक दूसरे से वे प्थक हो सकते हैं । अब इन परमाणुओं के प्रथक्‌ होने से 
इनके पहले के रूप, रस आदि गुण नष्ट हो जाते हैं तथा दूसरे ही रूप, रस आदि उत्पन्न 
होते हैं। अब इन परमाणुओं से क्रमशः द्श्रणुक, व्यणुक आदि के क्रम से नवीन घट 
उत्पन्न होता है । 

मुक्तावछी ( भा० प० १०५ की टोका ) में इस प्रकार कहा गया है--प्थिवी-द्रव्य 
में भो केवल परमाणु में ही पाक होता है, ऐसा वेशेषिक लोग कहते हैं। उनका यह अभिप्राय 
है--अवयबी ( घट ) के द्वारा निरुद्ध ( सम्बद्ध ) अवयवों में पाक का होना सम्भव नहीं । 
हाँ, अग्नि के संयोग से अवयवियों के नष्ट हो जाने पर प्रत्येक अवयव के स्व॒तन्त्र परमा- 
णुओं में पाक होता है । फिर पकक्‍्व ( पाक होने के बाद, तेज:संयोग से रूपादि-परावृत्त होने 
पर ) परमाणुओं के संधोग से द्बगुणादि के क्रम से महान अवयवी ( ८ घट ) पयेन्‍्त 
उत्पत्ति होती है । अग्नि-पदार्थ में अतिशय वेग होने के कारण पहले के व्यूहु ( अवयव- 
समूह के रूप में घट ) का नाश होकर तुरन्त दूसरे व्यूह की उत्पत्ति हो जाती है।' 

एक द्वचणुक का नाश होने पर दूसरा दृधणुक कितने क्षणों में. उत्पन्न. होता है, इस 
प्रइन को लेकर वेशेषिकों के यहाँ क्षणप्रक्रिया चलती है । विभागज विभाग को स्वीकार 
करने पर इसमें दस क्षण लगते हैं, किन्तु उसे अस्वीकार करें तो केवल नव्‌ क्षणों में काम 
हो जाता है। कुछ दूसरे मतों से इसमें पाँच, छह, सात, आठ या ग्यारह क्षण भी होते हैं । 
उन सबों का विवेवन मुक्त।वछी के उपयुंक्त स्थल पर हुआ है। 

इस स्थान पर नवैक्षण-प्रक्रिया की चर्चा चल रही है । ऊपर तीन क्षण हम देख चुके 
हैं। चोथे क्षण के लिए भागे देखें । 


उत्पन्नेषु रक्तादिषु अदुष्टवदात्मसंयोगात्परमाणो द्रव्यारम्भणाय क्रिया। 
तथा पूर्वदेशाद्िभाग:ः । विभागेन पूर्वदेशसंयोगनिवृत्ति:। तस्मिन्निवृत्ते 
परमाष्वन्तरेण संयोगोत्पत्ति:। संयुक्ताभ्यां परमाणुभ्यां ह चणुका रम्भ:। 
आरब्धे दचणुके कारणगुणादिभ्यः कार्यगुणादोनां रूपादो मामुत्पत्तिरिति 
पयाक्रम नव क्षणा:। 


३७० सर्वदरशेनसं ग्रहे- 


दशक्षणादिप्रकारान्तरं विस्तरभयान्नेह प्रतन्‍्यते। इत्थं पीलुपाकंप्र- 
क्रिया । पिठरपाकप्रक्रिया नैयायिकधीसंम ता । 


(४ ) रक्‍त आदि गुणों के उत्तन्त हो जाने पर अदृष्ट ( धर्म-अधमम्म ) से युक्त आत्मा 
के साथ संयोग होने पर परमा" में द्रव्य का आरम्भ ( उत्पादन ) करने के लिए क्रिया 
होती है । [ चूँकि निर्गुण द्रव्य में क्रिया का रहना असम्भव है इसलिए रकक्‍तादि गुणों की 
उत्पत्ति के अनन्तर ही द्रव्यारम्भक क्रिया उत्पन्न होती है। अद्ृष्ट अर्थात्‌ अधर्म ही सभी 
पदार्थों का साधारण कारण है, क्‍योंकि अदृष्ट के आश्रय जीव हैं जो विभु होने के कारण 
सभी कार्यों में अदृष्ट के साथ रहते हैं । | ( ५ ) इस क्रिया के द्वारा परमाणु का अपने पूर्व 
स्थान से विभाग ( 0#ं०००४०॥ ) होता है। (६) विभाग होने पर परमाणु के पूर्व 
स्थान के साथ विद्यमान संयोग का विनाश होता है। ( ७ ) जब संयोग की निवृत्ति हो 
जाती है तब उस परमाणु का संयोग दूसरे परमाणु के साथ होता है। ( ८ ) दो परमा- 
णुओं के संयुक्त होने से हधणुक ( दो परमाणुओं का समाहार ) का आरम्भ होता है ओर 
अन्त में ( ९ ) दृधणुक का आरम्भ होने पर कारण के रूप में स्थित गुण आदि से कार्य 
के रूप में स्थित गुणादि--जेसे रूप, रस, गन्धादि--की उत्पत्ति होती है--इस प्रकार 
क्रमश: ये नौ क्षण होते हैं । 

दस क्षण में होनेवाली या दूसरे प्रकार से ( पाँच, छह आदि क्षणों में ) होनेवाली 
प्रक्रियाओं का वर्णन विस्तार के भय से नहीं किया जा रहा है। अस्तु इस प्रक्रिया को 
पीलुपाक-प्रक्रिय़ा कहते हैं । नेयायिकों के द्वारा पिठरपाक-प्रक्रिया स्वीकृत है । [ इसकी 
रूपरेखा ऊपर की टिप्पणी में दी गई है। |* 


( ११. विभागज विभाग का विवेचन ) 


विभागजविभागो दिविधः:--का रणमसात्रविभागज:ः का रणाका रणविभाग- 
जश्च । तत्र प्रथमः कथ्यते--कार्यव्याप्ते कारणे कर्मोत्पन्नं यदाउवयवान्तरा- 
द्विभाग॑ विधत्त, न तदा5काशादिदेशादिभागः । यदा त्वाकाशादिदेशा- 
द्विभाग:, न तदाध्वयवान्तरादिति स्थितिनियमः । 


विभाग से उत्पन्न होनेवाला विभाग दो प्रकार का है--( १) जो केवलरू कारण 


१. पीलुपाक-प्रक्रिय; में कक्चा घट जब पकाया जाता है तब उसका नाश ही हो जाता 
है, क्योंकि इसके द्यणुक आदि नष्ट हो जाते हूँ । पाक ( अम्नि-संयोग ) से परमाणुओं में 
लाली आती है तथा घट पककर छाल हो जाता है। क्रिया इतनो शीघ्र होती है कि घट के 
परिवर्तन को आँखें नहीं समझ पातीं। घट बदल जाता है। पिठरपाक-प्रक्रिया में अग्नि 
द्रव्य के अणुओं में सीधे प्रविष्ट हो जाती है तथा कच्चे घट का विनाश बिता किये ही अपना 
प्रभाव उन अणुओं पर व्यक्त करके उसी घट में गुण-परिवतेन कर देती है । 
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( उपादान कारण ) के विभाग से उत्पन्न हो तथा (२) जो कारण और अकारण 
( स्थान ) के विभाग से उत्पन्न हो | पहले हम प्रथम भेद का वर्णन करें । 

कार्य ( दृयणुक ) के द्वारा व्याप्त कारण ( परमाणु ) में जो कर्म ( क्रिया ) उत्पन्न 
होता है वह जब दूसरे अवयवों से विभाग धारण करता है, उस समय आकाश आदि देश्षों 
( 2७०९८ ) से विभाग नहीं होता । दूसरी ओर जब उसमें आकाश आदि देशों से विभाग 
किया जाता है तब दूसरे अवयवों से विभाग नहीं होता-यह एक स्थिर नियम है । 

विशेष--वेशेषिकों के द्वारा प्रदर्शित गुणों में एक गुण विभाग ( [98 ंपग८४०४ ) 
है । यह तीन प्रकार से होता है--एक पदार्थ की क्रिया से उत्पन्न होनेवाला विभाग, दोनों 
की क्रियाओं से होनेवाला विभाग तथा विभाग से ही उत्पन्त होनेवाला विभाग | इनके 
उदाहरण क्रमश: यों हैं--ह्येन पक्षी से पर्वत का विभाग ( एक-क्रियाजन्य विभाग ), दो 
मेंषों ( भेंडों ) का विभाग ( उभयक्रियाजन्य ) तथा कपाल ( घड़े के टुकड़े ) और वृक्ष का 
विभाग करना ( विभागज-विभाग )। विभागज-विभाग में भी दो द्रव्यों का प्रथककरण 
होता हैं, किन्तु उनमें पहले एक और विभाग हो जाता है। एक वस्तु ( धर्मी ) के 
अवयवों के साथ दूसरी वस्तु ( प्रतियोगी ) का विभाग कर लेने पर उसी के आधार पर 
पूरे धर्मी के साथ प्रतियोगी का विभाग मानते हैं। नेयायिक इस प्रकार का विभाग स्वीकार 
नहीं करते । । 

इस विभागज विभाग के दो भेद हैं--- 

: विभागजस्तृतीय: स्थात्तृतीयोधपि द्विधा भवेत्‌ । 
हेतुमात्रविभागोत्थो. हेत्वहेतुविभागज: ॥ ( भा० प० १२० )। 
सिद्धान्तमुक्तावली में इनकी विवेचना बहुत सरल और संक्षिप्त रूप से हुई है । 

१. कारणमात्र विभागजन्य--पहले कपाल में क्रिया उत्पन्न होती है, फिर दो 
कपालीं का विभाग होता है, फिर घट का आरम्भ करनेवाले संयोग का नाश होता है, फिर 
घट का नाथ होता है। अब उसी कपाल-विभाग के द्वारा पूर्वोक्त क्रियायुक्त कपाल का 
जाकाश के साथ विभाग उत्पन्न होता है। पुनः: आकाशसंयोग का नाश होकर अस्त में कर्म 
का नाश होता है। तात्पयं यह निकला कि कर्म पहले एक प्रकार का विभाग ( कपालद्वय- 
विभाग ) उत्पन्न कर देता है--तब इस विभाग के द्वारा दूसरा विभाग ( आकाश अर्थात्‌ 
स्थान से कपाल का विभाग ) उत्पन्न होता है । इस प्रक्रिया में दो विभाग हुए--१. अवयवों 
से विभाग तथा २. देशान्तर ( दूसरे स्थान ) से विभाग । ये दोनों एक साथ नहीं रहते । 
केवल पूर्वापर का हो नहीं, इन दोनों के बीच कुछ क्षणों का अन्तर है। 

हम ऐसी शंका नहीं कर सकते कि जिस पहले कर्म से दो-अवयवों का विभाग किया 
गया है उसी से कपाल का क्षाकाश या देशान्तर के साथ विभाग उत्पन्न होना बयों नहीं 
. मान लेते हैं ? कारण यह है कि एक ही कर्म आरम्भक ( उत्पादक ) संयोग के विरोध में 


रद 
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छड़े होनेवाले विभाग को तथा अनारम्भक संयोग के विरोधी विभाग को--दोनों को उत्पन्न 
नहीं कर सकता | यदि दोनों प्रकार के विभागों को उत्पन्न करनेवाली क्रिया को हम एक 
ही समझने की भूल करें तो खिलते हुए कमल की कलिका के टूट जाने की भी संभावना 
करनी पड़ेगी ( विकसत्कमलकुड्मलभज्प्रसज्भातु )। कमल के खिलने के समय जो कर्म 
उसमें उत्पन्न होता है, वह उस विभाग को उत्पन्न करता है जो कमल के अनारम्भक 
आकाश्-प्रदेश के साथ उसके संयोग का विरोधी है। यदि वह कर्म अब कमल के आरंभक 
संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्त करे तो कमल का विनाश निश्चित है। आरंभक 
संयोग विनाश पर ही आधारित होता है। फल यह निकला कि जो कर्म अनारंभक संयोग 
के विरोधी विभाग को उत्पन्न करता है, वह आरंभक संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न 
नहीं करता । जो कमे दूसरे अवयबों से अर्थाव्‌ परसाणुओं से विभाग ( आरंभकसंयोग- 
प्रतिदनन्द्रिभुत विभागम्‌ ) उत्पन्त करता है, वह कर्म दरथणुकों का आरंभक न करनेवाले 
आकाश-प्रदेश के साथ होनेवाले संयोग का विरोधी विभाग उत्पन्न नहीं करता । 
दोनों में से कोई एक ही क्रिया संभव है--दोनों प्रकारों से विभाग को उत्पन्न करनेवाली 
क्रियाएँ दो हैं । 

ऐसी भी शंका नहीं की जा सकती कि कारण-विभाग ( अवयवों से विभाग ) से ही, 
दरव्य-नाश के पहले ही, देशान्तर ( आकाश )-विभाग क्यों नहीं उत्पन्न होता ? कारण यह्‌ 
है कि अवयव आरंभक-संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्त करता है, द्वव्य के होने पर 
( बिना द्रव्य-नाश के ) देशन्तर से इसका विभाग होना असंभव है। अतः किसी भी दशा 
में अवयव-विभाग ( कारण-विभाग ) के होने के बाद ही देशान्तर-विभाग होता है। 

२. कारणाकारण-विभागजन्य--हाथ में क्रिया उत्पन्न होने से हाथ और वृक्ष 
के बीच विभाग होता है, इसी से शरीर में भी “विभक्त' ( पृथक ) होने का ज्ञान होता है 
( स्मरणीय है कि विभाग के द्वारा दो द्वव्यों में विभक्त होने की प्रतीति होती है ) । इस 
प्रकार हस्त-वृक्ष-विभाग ( कार्य ) के लिए हस्त-क्रिया कारण है। किन्तु यही हस्त-क्रिया 
शरीर और वृक्ष के विभाग का कारण नहीं हो सकती, क्‍योंकि दोनों का एक अधिकरण 
नहीं है। - कार्य-कारण का सम्बन्ध समानाधिकरण पदार्थों का ही होता है। शरीर-क्रिया. 
को भी शरीर और वृक्ष के विभाग का कारण नहीं मान सकते, क्योंकि शरीर में क्रिया तो 
उस समय हुई ही नहीं । अवयवी ( शरीर ) के कर्म अवयवों ( हाथ, पेर आदि ) पर ही 
निर्भर करते हैं। सभी अवयवों में क्रिया होने पर ही शरीर की क्रिया मानी जाती है । 

: ऐसे स्थलों में कारणाकारण-विभाग से कार्याकार्य-विभाग. उत्पन्न होता है। हस्त-वृक्ष का 


विभाग ( कारण ) होने के बाद शरीर-वृक्ष का विभाग होता है--हस्त-वृक्ष का विज्ञाग 
होने से शरीर में भी विभक्त प्रत्यय होता है । ह 


इन सबों का विवेचन मुक्तावछी के आधार पर किया गया है। सर्वद्शन-संग्रह में भी 
प्रस्तुत प्रसंग में यह विषय आवेगा । 0 
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हम 


कमंणो गगनविभागाकतुंत्वस्य द्रंव्यारस्भकर्संयोगविरोधिविभागा रंम्भ- 
कत्वेन धमस्य धूमध्वजवर्गेणेव व्यभिचारानुपलम्भात्‌ । ततश्रावयवर्कर्मा- 
वयवान्तरादेव विभाग करोति नाकाशादिदेशात्‌ । तस्माद्विभागाद द्रव्या- 
रम्भकसंयोगनिवुत्ति:। ततः कारणाभाषात्कार्याभाव इति न्यायादवयव- 
निवत्तिः । 

जिस प्रकार धूम का व्यभिचार धूमध्वज ( अग्नि ) के साथ कहीं प्राप्त नहीं होता 
( अग्नि के बिना धूम नहीं मिलता ), ठीक उसी प्रकार कम ( - घटध्वंस-कर्म ) जिसे हम 
स्थान ( $7००० ) के विचार से होनेवाले विभाग का कर्ता नहीं मानते ( ८ स्थानजन्य 
विज्ञाग का अनारंभक कम ) ), द्रव्य का आरम्भ करनेवाले संयोग के विरोधी विभाग के 
उत्पादक के रूप में ही सदा रहता है, व्यभिचरित नहीं होता । [ ऊपर कही गई बातों को 
ही इसमें फेलाया जा रहा है। स्थानगत विभाग को जो कर्म उत्पन्न नहीं करता, वही कर्म 
द्रब्धारंभक सैयोग का विरोध करनेवाले विभाग को उत्पन्त करता है--दोनों कर्मों में कार्य- 
कारण संभ्के्ध है। चूँकि संयोग और विभाग में सीधा विरोध है इसीलिए स्थान-स्थान पर 
'संयोग-अतिहन्द्रविभाग” की तरह की उक्तियाँ दी जाती हैं । ] 

' “इसलिए अवयेधों का [ घटध्वंस-रूपी | कर्म अपना विभाग दूसरे अवयवों से ही 
उत्पन्न करता है, आकाश आदि देझ्ों ( 59००७ ) से नहीं। इस विभाग के बाद द्रव्य 
( घट) का आरम्भ करनेवाले संयोग की निवृत्ति होती है। उसके बाद, 'कारण का अभाव 
होने पर कार्य का जश्नाव होता है' इस नियम से द्रव्यारंभक-संयोग-रूपी कारण के नष्ट हो 
जाने से उसके कार्य अर्थात्‌ | अवयवी ( घट ) की भी निवृत्ति हो जाती है । 

निव्त्तेश्वय॑विनि तत्कारणयोरवयवयो: वरंमानों विभाग: कार्यविनाश- 
विशिष्टं काल स्वतन्त्रं वायवयमपेक्ष्य न सक्रियस्येवावयवस्य कार्यसंयुक्ता- 
वाकाशदेशदेशादिभागसारभते न निष्करियस्य । कारणाभावात्‌ । 

इस प्रकार जब अवयवी ( घट ) का विनाश हो जाता है तब उस ( विनाश )के 
कारणस्वरूप जो दोनों अवयव ( टुकड़े ) हैं उनके बीच विद्यमान विभाग या तो कार्य के 
विनाश से सम्बद्ध काल ( 7५77० ) की अपेक्षा रखता है था किसी स्वतन्त्र अवयव की 
अपेक्षा करके ही केवल सक्रिय अवयव का ही विभाग कार्य-सम्बद्ध आकाद-देश से आरंभ 
करता है, निश्क्रिय अवयव का ही विभाग वहु इसलिए आरम्भ नहीं करता कि उसका कोई 
कारण ही नहीं दिखलाई पड़ता । [ अभिप्राय यह है कि दो अवयवों का विभाग होने से 
घट की निवृत्ति होती है। उन दोनों अबयवों में एक को सक्रिय मानते हैं, दूसरे को 
निष्क्रिय । हम ऊपर देख चुके हैं कि अवयवों का पारस्परिक विभाग होने के बाद उनको 
विभाग आकाश-देश ( स्थान 5980० )से भी होता है। इसलिए अब प्रथम विभाग 
आकाददेशविभाग को उत्पन्त करता है। किन्तु यहाँ शी निष्क्रिय अवयव से आकाश-विभाग 


रे७४ सर्बदशनसंपग्रहे- 
नहीं माना जा सकता, क्योंकि शक्ति के अभाव में वह कारण नहों बन सकता। सक्रिय 
अवयव से ही आकाश-विभाग माना जा सकता है। 'स्वतन्त्र अवयव” का यहाँ अर्थ है अपने 
विनाश के पश्चात्‌ आनेवाले काछ का कोई विशेष अवयव । ] 

विशेष--विभागज विभाग को स्वीकार करने पर द्वणुक्रोत्पत्ति की दशक्षणा या 
एकादशक्षण प्रक्रिया का उल्लेख किया गया है। वह इस प्रकार है। जब हम विभागज 
विभाग को स्वीकार करते हैं तो साथ-ही-साथ यह भी मानना पड़ेगा कि एक विभाग बिना 
किसी की अपेक्षा रखें हुए दूसरे विभाग को उत्पन्त नहीं कर सकता । यदि निरपेक्ष होकर 
विभाग दूसरे विभाग का उत्पादन करता है तब उस पहले विभाग को विभाग समझना भूल 
है । वस्तुतः वह कम है; क्योंकि कणाद ने वेशेषिक सूत्र ( ११)१७ ) में कहा है-संयोग- 
विभागयो रनपेक्षं कारण कर्म । इसका अर्थ है कि संयोग और विभाग को उत्पन्न 
करनेवाला पदार्थ जो अपने बाद किसी की अपेक्षा नहीं रखे वह कम है । विभाग ( आकाद- 
विभाग ) यदि किसी निरक्षेप विभाग ( अवयवविभाग ) से उत्पन्न होने लगे तो वह 
उत्पादन विभाग कम के लक्षण में अतिव्यातिदोष होता है । दूसरी ओर यदि कर्म के लक्षण 
में कुछ परिवत्तन करें कि उत्तरसंयोगोत्पत्ति के समय पूव॑संयोग के नाश की अपेक्षा है तो 

अव्याप्ति-दोष होगा । अन्तत: यह मानना पड़ा कि विभागज विभाग में विभागारम्भ के 

लिए सापेक्ष विभाग ही कारण हो सकता है। 

अब प्रइन है कि अपेक्षा हो तो किसकी ? यदि द्रव्यारम्भ करनेवाले संयोग की निवृत्ति 
करनेवाले काल की अपेक्षा करके विभागज विभाग मानते हैं तो दशक्षणा ( प९४-४ा००१९- 
7६ 7०००४ ) प्रक्रिया होगी । यदि द्रव्यनाश कारनेवाले काल की अपेक्षा करेंगे तो एका- 
दश्क्षणा प्रक्रिया होगी । दोनों की तुलना निम्न चित्र द्वारा की जा सकती है--- 

दशक्षणा एकादशक्षणा 

अग्तिसंयोग से दृचणुक का आरम्भ अम्निसंयोग से परमाणु में क्रिया, उसके 
करनेवाले परमाणु में क्रिया, उसके बाद | बाद विभाग, तब द्रव्यारम्भक संयोग का 
विभाग, तब आरम्भक के संयोग का | नाश | तब-- 


नाश । तब-- 

( १ ) दृचणुकनाश और विभागज- 
विभाग 

( २ ) श्यामनाश और पूवंसंयोग का 
नाश 

( ३ ) रक़्तोत्तत्ति और उत्तरसंयोग 

( ४ ) अग्निनोदन से उत्पन्न हुई पर- 
माणुगत क्रिया का नाश 


( १ ) दचगुकताश 

( २ ) दृयणुकनाश से सम्बद्ध काल 
की अपेक्षा रखते हुए विभागज विभांग तथा 
श्याम का नाश 

( ३ ) पू॑ंसंयोग का नाश और 
रक्‍तोत्पत्ति है 

(४ ) उत्तरसंयोग 

( ५ ) अग्निनोदन से उत्पन्त परमा- 
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(५ ) अदृष्टयुक्त आत्मा के संयोग | णुगत क्रिया का नाश 
से द्रव्य के आरम्भ के अनुकूल क्रिया (६) अदृष्टयुक्त आत्मा के संयोग से 
(६) विभाग द्रव्यारम्भ के अनुकूल क्रिया 
( ७ ) पूव्व॑ंसंयोग का नाश ( ७ ) विभाग 
(८ ) आरम्भक-संयोग ( ८ ) पूर्व॑संयोग का नाश 
(९ ) द्र्मणुक की उत्पत्ति (९ ) द्रब्यारम्भक-संयोग 
(१०) अन्त में. रक्‍तादि की ( १० ) दृचणुक की डलत्ति 
उत्पत्ति । ( ११ ) अन्त में रक्तादि की उत्पत्ति । 


( १६ क. विभागज विभाग का दूसरा भेद ) 


हितोयस्तु हस्ते कर्मोत्पन्नमू अवयवान्तराद्विभागं कुवंत आकाशादिदे- 
शेभ्यो बिभागानारभते। ते कारणाकारणविभागाः कम यां दिशं प्रति कार्या- 
रम्भाभिसुखं तामपेक्ष्य कार्याका्यविभागमारभन्ते । यथा हस्ताकाशविभा- 
गाज्छरी राकाशंविभाग: । 

विभागज विभाग का दूसरा भेद ( कारणाकारण विभाग से उत्पन्न विभाग ) वह है 
जिसमें हाथ में उत्पन्न होनेवाली क्रिया दूसरे अवयवों से विभाग करती हुई आकाशादि 
देशों से विभाग आरम्भ करती है। [ हाथ का सम्बन्ध घट, पट, तरु आदि से होता 
है, इन पदार्थों से विभाग उत्पन्न होता है। हाथ शरीर का अवयव होने के कारण शरीर 
का कारण है, किन्तु आकाश आदि शरीर के कारण नहीं हैं। हाथ से विभाग होना 
कारण-विभाग है, आकादा से विभाग होता अकारण-विभाग है, दोनों का--कारण 


और अकारण का--पारस्परिक विभाग ही शरीर का आकाझ्ादि से विभाग उत्पन्न 
करता है। ] 

जिस दिशा में क्रिया कार्यारम्भ के लिए अभिमुख दिखलाई पड़ती है उसी दिशा की 
अपेक्षा रखते हुए कारण और अकारण के ये विभाग कार्य और अकार्य के विभाग उत्पम्न 
करते हैं। उदाहरण के लिए हाथ और आकाझ्ष का विभाग उत्पन्न होने पर शरीर और 
आकाश का विभाग उत्पन्न होता है। 


विशेष--हाथ कारण और शरीर कार्य है। उसी प्रकार आकाश अकारण तथा 
अकाये है । इसलिए-..- 


कारण +-अकारण का विभाग > कार्य + अकार्य का विश्ञाग, 
जेसे 
/ टेस्‍त + आकाश का विभाग >> शरीर + आकाश का विभाग । 
ये विभाग कर्म के अनुरूप ही होते हैं। उत्तर में चला हुआ हाथ दक्षिण आकाशदेश से 


वेसे' रु में 
विभाग उत्पन्न करता है। वेसे ही पूर्व में चला हुआ हाथ पश्चिम-आकाश से विभाग 
उत्पन्त करता है । 


३७६ सर्वेदर्शनसं ग्रहे 


न चासौ शरीरक्रियाकाय: । तदा तस्य निष्क्रियत्वात्‌ । नापि हस्तक्रि- 
याकाय: व्यधिकरणस्य कमंणो विभागकतुंत्वानुपपत्ते:। अतः पारिशेष्यात्‌ 
कारणाका रणविभागस्तस्य कारणम ज्भोक रणीयम्‌ । 

शरीर और आकाश का विभाग शरीरगत क्रिया का कार्य नहीं माना जा सकता, 
क्योंकि उस समय शरीर निष्क्रिय ही रहता है। [ तालय॑ यह है कि शरीर और आकाश 
का विभाग हस्ताकाश विभाग से ही उत्पन्न होता है | शरीरस्थित क्रिया से इसकी उत्पत्ति 
नहीं मानी जा सकती । हस्ताकाशविभाग होने पर हाथ ही सक्रिय रहता है शरीर तो 
निष्क्रिय ही रहता है, क्योंकि अवयवी ( शरीर ) तभी सक्रिय होता है जब॒ सभी अवयव 
सक्रिय होते हैं। देखिये पहले की टिप्पणी । ] 

शरीराकाश-विभाग को हस्त-कर्मं का भी कार्य नहीं कह सकते । | जिस प्रकार हस्ता- 
काश-विभाग हस्त की क्रिया के कारण होता है वेसे ही ह॒स्तंक्रिया से ही शरीराकाश-विभाग 
क्‍यों नहीं हो जाता ? यही शंका है। ] दूसरे आधार में रहनेवाला ( व्यधिकरण ) कर्म 
किसी दूसरे स्थान में विभाग उत्पन्न नहीं कर सकता । [ अभिप्राय यह है कि क्रिया अपने 
आश्रय में ही अपना कार्य करती है दूसरे के आश्रय में नहीं । नहों तो अतिप्रसंग नामक 
दोष होगा । यहाँ पर क्रिया हाथ में रहे और उसका कार्य--विभाग--शरीर में रहे, ऐसा 
कहना कठिन है। कार्य और कारण का समानाधिकरण रहना परमावश्यक है। |] 

इस प्रकार केवल ही विकल्प बच रहने से कारणाकारण विभाग को ही हम उस 
( शरीराकाश-विभाग ) का कारण मान सकते हैं । 

ह ( १२. अन्धकार का विवेचन )' 
यदवादि--अन्धकारादो भावत्व॑ निषिध्यते! इति तदसंगतम्‌। तत्र 
चतुर्धा विवादसम्भवात्‌। तथाहि-द्रव्यं तम इति भाट्टा वेदान्तिनश्च 
भणन्ति । आरोपित नीलरूपमिति श्रीधराचार्या:। आलोकज्ञानाभाव: इति 
प्राभाक रेकदेशिन: । आलोकाभाग इति नैयायिकादय इति चेत्‌-- 

ऊपर जो आपने कहा कि अन्यकार आदि को भाव नहीं मानते ( देखिये--इसी 
दशेन के अनु० ४ का अन्तिम भाग )--यह्‌ बिल्कुल असंगत है, क्योंकि अन्धकार के प्रश्न 

१. अन्धकार के विषय में वेशेषिक-मत की श्रेष्ठता श्रीहष ने भी नेषधचरित में शब्द- 
च्छल से स्वीकार की है। नारायणी टीका में इसका व्याख्यान देखें । इलोक है-- 

ध्वान्तस्य वामोरु विचारणायां वेशेषिक चारु मतं मतं मे । 
ओऔलूकमाहु: खलु दर्शनं तत्क्षमं तमस्तत्त्वनिरूपणाय ॥ ( २२३६) ८“ 

चूंकि उलूक ही अन्धकार का विदलेषण करने में समर्थ होता है इसलिए दर्शन का ही 

नाम औलूक हो गया । 
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पर चार प्रकार के विवाद सम्भव हैं । उदाहरणत: ( १) भाट्ट मीमांसकों और वेदान्तियों 
का यह कथन है कि अन्धकार एक द्रव्य है [ स्वाभाविक नीलरूप से विशिष्ड द्रव्य ही अन्च- 
कार है जेसे कज्जल, कालिख आदि हैं। | दूसरी ओर ( २) श्रीधराचायं कहते हैं कि 
अन्धकार वह है जिस पर नील रूप का आरोपण हुआ हो । [ वास्तव में अच्धकार द्रव्य 
ही है किन्तु नीला रूप वास्तविक नहीं है, आरोपित किया जाता है। जेसे जल पर श्वेत 
रूप या आकाश पर नील रूप का आरोपण होता है। | ( ३ ) तीसरा पक्ष प्रभाकरमीमां- 
सकों के दल के कुछ लोगों का है जो कहते हैं कि प्रकाश के ज्ञान के अभाव को अन्धकार 
कहते हैं। ( ४ ) अन्त में नेयायिकों का सिद्धान्त है कि प्रकाश का अभाव ही अन्धकार है । 
[ इसे कुछ दुसरे छोग भी मानते हैं । ] 

उपयुक्त शंका होने पर इसका उत्तर निम्नलिखित रूप से देंगे। 

तत्र द्रव्यत्वपक्षो न घटते । विकल्पानुपपत्ते: । द्रव्यं भवदन्धका राख्य॑ 
पृथिव्याद्यन्यतममन्यद्वा । ना: । यत्रान्तर्भावोषस्य तस्थ यावन्तो ग्रुणास्ता- 
बद्गुणकत्वप्रसद्भात्‌ । न द्वितीय: । निगुंणस्य तस्य व्रव्यत्वासम्भवेन द्रव्या- 
न्तरत्वस्य सुतरामसम्भवात । 

( १.) इनमें. अन्युकार को द्रव्य माननेवाला पक्ष सम्भव नहीं है, बयोंकि निम्नलिखित 
दोनों ही विकल्प, अखिद्ध हो, जाते हैं । प्रदन है कि यह अन्धकार नामक द्रव्य पृथ्वी, आदि 
नौ द्रव्यों में ही किसी के अन्तगंत है या इनके अतिरिक्त दम द्रव्य है? पहला पक्ष नहीं 
. लिया जा सकता, क्योंकि जिस द्वव्य में अन्धकार का अन्तर्भाव ( 770ए»०॥ ) करेंगे उस 
द्रव्य. के सभी गुण अच्धकार के भी अपने गुण होंगे, ऐसी स्थिति हो जायगी। दूसरा पक्ष, 
कि अन्धकार दशम द्रव्य है, यह भी स्वीकार्य नहीं है, क्‍योंकि अन्धकार निर्मुण होने के 
कारण पहले तो द्रव्य ही नहीं हो सकता ( *.' द्रव्य सगुण होता है ), द्रव्यान्तर होना तो 
दूर की बात है । 

विशेष--अन्धकार को यदि (थिवी में लेते हैं तो प्थिवी की तरह ही उसमें भी 
चौदह गुण मानने पड़ेंगे । फिर तो अन्धकार में भी शुक्ल, पीत आदि नाना प्रकार के रूप 
ओर रस, गन्ध आदि गुण होने लछगें। लेकिन बात ऐसी नहीं है। इसी प्रकार जल में अन्ध- 
कार का ग्रहण करने से शीतस्पश्, रस, द्रव्यत्व आदि गुणों की उपलब्धि होने लगेगी । 
तैजस्‌ में अन्तर्भाव करने पर उष्णस्पर्ण आदि की उपलब्धि होगी । प्रथिवी आदि नौ द्रव्यों 
में रहनेवाले गुणों का निदर्शन भाषा-परिच्छेद ( ३०-३४ ) में किया गया है-- 

१. बायु--स्पर्श, संख्या, परिमाण, प्ृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व तथा 
वेग नामक संस्कार ( ९ गण ) 

२. तेजस्‌--स्पर्शाद आठ, रूप, वेग तथा द्रवत्व ( ११ गृण )। 

हे. जलू--स्पर्शादि आठ, वेग, गुरुत्व, रूप, रस तथा स्नेह ( १४ गूण )। 


३७८ स्बब्शनसं प्रहे- 


४. पृथिवी--स्पर्शादि आठ, वेग, गुरुत्व, द्रवत्व, रूप, रस तथा गन्ध ( १४ गृण )। 

५. जीवात्मा--बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, संख्या, परिमाण, एथव्त्व, 
संयोग, विभाग, भावना नामक संस्कार, धर्म तथा अधर्म ( १४ गुण ) । 

५ क. ईश्वर--संख्यादि पाँच, बुद्धि, इच्छा, प्रयत्न ( ८ गुण ) । 

६. आकाश--संख्यादि पाँच, शब्द ( ६ गुण )। 

७-८ काल और दिशा--संख्यादि पाँच ( ५ गुण ) । 

९ सनस्‌---परत्व, अपरत्व, संख्यादि पाँच तथा वेग ( ८ गुण ) | 

दूसरे विकल्प में यह कहा गया है कि गुण द्रव्यों में रहता है जब कि अन्धकार में 
कोई गुण नहीं । फिर अन्धकार को किस आधार पर द्रव्य मानेंगे ? जब द्रव्य ही नहीं तो 
दशम द्रव्य होने की बात कहाँ से आयेगी ? दरवाजे के भीतर ही आना कठिन है, सभापति 
होने का स्वप्न कहाँ से देख रहे हैं ? 


ननु तमालश्यामलत्वेनोपलभ्यमानं तमः कर्थ निगुंणं स्थादिति चेत्‌-- 
तदसारम्‌ । गन्धादिव्याप्तस्य नीलरूपस्य तन्निवत्तौ निवुत्तेः। 

अथ नील तम इति गते: का गतिरिति चेत्‌-नील॑ नभ इतिवद्‌ भ्रान्ति- 
रेवेत्यलं वुद्धयोवधया । अत एवं नारोपितरूपं तमः । अधिष्ठानप्रत्ययमन्त- 
रेणा55रोपायोगात्‌ । बाह्यालोकसहकारिरहितस्य चक्ष॒षो रूपा रोपे सामर्थ्या- 
नुपलस्भाच्च । 

अब आप यह पूछ सकते हैं कि तमालवृक्ष के समान द्यामल-रूप में पाये जानेवाले 
अन्धकार को आप निर्गुण केसे कहते हैं ? यह प्रश्न निस्सार है, क्योंकि गन्ध, रस आदि गुणों 
से व्याप्त जो नीलरूप है वह व्यापक ( गच्धादि गुणों ) के नष्ट होते ही स्वयं भी नष्ट हो 
जाता है। [ जहाँ-जहाँ नीलरूप है वहाँ-वहाँ गन्ध, रस आदि गुण हैं. जेसे प्रियंगु की कलिका 
आदि | यह व्याति हुई । यहाँ नीलरूप व्याप्य है, गन्धादि व्यापक। व्यापक का यदि 
अभाव हो तो उस स्थान पर या उस द्वव्य में व्याप्य का भी तो अभाव होगा। अन्धकार 
में व्यापक ( गन्ध, रस, स्पर्श आदि गुण ) मिलते ही नहीं, इसलिए व्याप्य अर्थात्‌ नीलरूप 
भी अच्धकार में नहीं ही है--यह सिद्ध हुआ । ] 

अब यह पूछा जा सकता है कि [ यदि “नीलरूपं तमः” नहीं कहकर नील तमः' 
अर्थात्‌ | अच्धकार नीला होता है, ऐसा कहें तो क्या हानि है ? यह वाक्य ठीक उस वाक्य 
की तरह अञन्तिपृर्ण है जब हम कहते हैं कि आकाश नीला है। ( वस्तुत:ः आकाश श्न्य है 
किन्तु भ्रम से नीला प्रतीत होता है ] वृद्धों ( भाद्टमीमांसकों और वेदान्तियों ) के दोषों की 
अधिक आलोचना ( वीवधा ८ दोषालोचन ) करना व्यर्थ है। रे 

(२ ) इसीलिए | श्रीधराचार्य की यह मान्यता कि ] “अन्धकार वह है जिस पर रूप 
का आरोपण ( 7777०अंध्रंग्य ) हुआ है” भी ठीक नहीं । [ इसीलिए > चैकि अन्धकार 
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नहीं है इसीलिए । ] कारण यह है कि अधिष्ठान ( आधार 5प#7७पाा ) का 
कस पा क्‍ किसी का आरोपण नहीं किया जा सकता । [ रस्सी देखने के बाद ही उस 
पर साँप का आरोपण होता है, शंख देखने के बाद ही पित्त-दोष के कारण उस पर पीतत्व 
आदि गुणों को आरोपित करते हैं । अन्धकार पर नीलरूप का आरोपण तभी सम्भव है 
जब कोई आधार हो । ] दूसरा कारण यह है कि बाहरी प्रकाश की सहायता जब राख को 
नहीं मिलती है तंब वह रूप के आरोप में समर्थ नहीं हो सकती । [ अन्धकार में कोई 
प्रकाश तो है नहीं कि आँख उसे देखकर उस पर नील या किसी रूप का आरोप कर सके । 
बाह्य प्रकाश की सहायता लेने पर हो आँख किसी पदार्थ को पीला, नीला या हरा सम- 
झती है, प्रकाशाभाव में किसी भी रूप का आरोप करना उसके लिए नितान्त 
असम्भव है । ] 

न चायमचाक्षुष: प्रत्ययः । यदनुविधानस्यानन्यथासिद्धत्वात्‌ । अत एव 
नालोकज्ञानाभाव: । अभावस्य प्रतियोगिग्राहकेन्द्रियग्रा ह्मत्वनियमेन मान- 
सत्वप्रसद्भात्‌ । 

अन्धकार के ज्ञान को अचाक्षुब ( नेत्रेन्द्रिय से असंबद्ध, मानस ) ज्ञान भी नहीं कहा 
जा सकता । कारण यह है कि चक्षुरिन्द्रिय के द्वारा तम का ज्ञान होता है, यह विधान 
निरथंक ( अन्यथासिद्ध ) हो जायगा | [ भाव यह है कि अन्धकार का ज्ञान चक्षुरिन्द्रिय 
की अपेक्षा रखता हैं। यह अपेक्षा. तब असिद्ध हो जायगी जब हम अन्धकार-न्नान को 
अछाक्षुष मान लेंगे । ] 

( ३ ) इसीलिए ( अन्धकार चूँकि चाक्षुषज्ञान से ज्ेय है इसलिए ) आलोक के ज्ञान 
के अभाव को अन्धकार नहीं कह सकते | यह नियम है कि अभाव उसी इच्द्रिय के द्वारा 
ग्राह्म हो सकता है जो इन्द्रिय उसके प्रतियोगी ( विरोधी ) का ग्रहण कर सके । इसलिए 
अभाव मानसजज्ञान है [ क्‍योंकि अभाव का प्रतियोगी यहाँ आलोक-ज्ञान है जिसे मन के 
द्वारा ग्रहण करते हैं। जिस वस्तु का अभाव होता है वह वस्तु उस अभाव का प्रतियोगी 
समझी जाती है। अभाव को धर्मी कहेंगे । आलोकज्ञानाभाव धर्मी है, आलोक-स्ञान प्रति- 
योगी | जो इर्द्रिय प्रतियोगी का ग्रहण कर सकती हैं वही धर्मी का भी ग्रहण कर सकती 
है । आलोकज्ञान चाक्षुष नहीं है, मन के द्वारा ही ग्राह्म होता है इसलिए आलोकज्ञानाभाव 
भी मानस होगा । यदि मानस है तो अन्यकार का लक्षण आलोकज्ञानाभाव केसे होगा ? 
अन्धकार तो चाक्षुब पदार्थ है न ? | इस प्रकार अन्धकार के विषय में प्रभाकर का सिद्धान्त 
भी समाप्त हुआ । | 

( १३. अन्धकार के विषय में वेशेषिक-सत ) 


तस्मादालोकाभाव एव तमः। न च॒ विधिप्रत्ययवेद्यत्वेनाभावत्वायोग 
इति सांप्रतम्‌ । प्रलयविनाशावसानादिषु व्यभिचारात्‌ । न चाभावे भाव- 


इच० सर्वद्ललंग्रहे- 


धर्माध्या रोपो दुरुपपाद: । दुःखाभावे सुखत्वारोपस्थ संयोगाभावे विभाग- 
त्वाभिमानस्य च दृष्टत्वात्‌ । 


इसलिए प्रकाश का ही अभाव अन्धकार है। यहाँ ऐसा संदेह नहीं किया जा सकता 
कि अन्धकार विधानात्मक ( 47720 9७6 ) शब्द के द्वारा ज्ञेगय है और इसीलिए उसमें 
अभाव-शब्द का प्रयोग करना ठीक नहीं है। [ भावात्मक शब्दों के द्वारा ही अच्चकार का 
बोध कराना ठीक है। ] प्रलय ( सृष्टि का अभाव ), विनाश ( सत्ता का अभाव ), अब- 
सान ( समाप्ति ) आदि शब्द यद्यपि अभाव के द्योतक हैं किन्तु इनका प्रयोग विधानार्थक 
रूप से ( जेसे--प्रलयः अस्ति ) भी होता है--संदेह करने से इन शब्दों में व्यभ्तिचार 
( असिद्धि ) होगा । [ इस प्रकार यह अनुमान गलत हो गया कि जिन छाब्दों में नकार का 
उल्लेख नहीं भाव-रूप ज्ञान के विषय ही हैं । वस्तुत: नत्र न रहने पर भी अभावा्थ हो 
सकता है इसलिए अद्यकार स्वरूपतः भावात्मक होने पर भी अर्थंत: अभावात्मक है। | 

ऐसा उदाहरण मिलना कठिन नहीं है कि अभावात्मक पदार्थ ( जेसे अन्यकार ) पर 
भावात्मक पदार्थ ( जेसे--नीलपुष्प आदि ) के धर्मों ( जेसे--नीलत्व ) का आरोपण हो । 
दुःख का अभाव होने पर सुखत्व का आरोप देखते हैं तथा संयोग का अभाव होने पर 
विभाग का बोध होता है। [ उसी प्रकार प्रकाशाभाव होने पर अन्धकार का बोध 
होता है। ] | 

न चालोकाभावस्य घटाद्यभाववद्‌ रूपवदभावत्वेनालोकसापेक्षचक्षु- 

ज॑न्यज्ञानविषयत्वं स्थादित्येषितव्यम्‌ । यद्ग्रहे यदपेक्षं चक्षु), तदभावग्रहेषपि 
तदयेक्षत इति न्यायेनालोकग्रहूं आलोकापेक्षाया अभावेन तदभावश्रहे5पि 
तदपेक्षाया अभावात्‌ । ह 

ऐसा भी कहना नहीं चाहिए कि जेसे [ रूप से युक्त | घदादि पदार्थों का अभाव, 
आलोक की सहायता से, आँखों के ज्ञान का विषय होता है ( + प्रकाश की सहायता पाकर 
आँखें देख सकती हैं ) उसी प्रकार आलोक का अभाव भी, खूपयुक्त पदार्थ का अन्नाव होने 
के कारण, प्रकाशयुक्त आँखों के ज्ञान का विषय होगा । जिस पदार्थ का ग्रहण करने में 
जिसकी अपेक्षा आँखों को होती है, उस पदार्थ के अभाव का ग्रहण करने के समय भी आँखें 
उसी की अपेक्षा करती हैं--इस नियम से आलोक का ग्रहण करने में यदि आँखों को किसी 
दूसरे प्रकाश की अपेक्ष। नहीं रहती है तो आलोक के अभाव का ग्रहण करने के समय भी 
प्रकाश की अपेक्षा नहीं रहेगी । 


न चाधिक रण ग्रहणावश्यंभाव: । अभावप्रतो तावधिक रण ग्र हणावश्यंभा- 
वानज्भीका रात्‌ । अपरथा, “निवृत्त: कोलाहलः इति शब्दप्रध्वंसः प्रत्यक्षो 
न स्थात्‌-इति अप्रामाणिकं परवचनम्‌ । तत्सवंमभिसंधाय भगवान्कणादः 


ओलक्य-दर्शनम्‌ हेणर 


] 


प्रणिनाय.. सूत्रं-द्रव्यगुणकर्म निष्पत्तिवेधर्म्यादभावस्तमःः ( ब० सु० 
५।२११९ ) इति। 

ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि अन्धकार ( प्रकाशाभाव ) का ग्रहण करने के लिए 
अधिकरण ( स्थान, आधार ) का भी ज्ञान प्रात्त करता आवह्यक है, क्योंकि अभाव की 
प्रतीति ( ज्ञान ) के लिए अधिकरण का ग्रहण करना आवश्यक नहीं माना जाता | यदि 
ऐसा नहीं होता तो कोछाहल समाप्त हो गया” इस वाक्य में जो शब्द ( आवाज ) का 
प्रध्बंस समझा जाता है वह प्रत्यक्ष का नहीं होता [ क्योंकि शब्द का आश्रय आकाश है, वह 
आकाश प्रत्यक्ष विषय है ही नहीं--इस तरह शब्द और शब्दाभाव दोनों ही आधार के 
अप्रत्यक्ष होने के कारण प्रत्यक्षीकृत नहीं होते । किन्तु यह बात लोकपिद्ध है कि दोनों का 
प्रत्यक्षीकरण होता है। अतः अन्यकार आलोक का ही अभाव है, यह सिद्ध हो गया । | इस 
प्रकार दूसरे मतवादियों ( जेंसे--भाट्ट, वेदान्ती आदि ) के सिद्धान्त अप्रामाणिक हैं । 

 अंतः इन सारी समस्याओं पर विचार करते हुए भगवानु कणाद ने सूत्र छिखा है-- 

“अन्धकार एक अभाव है, जो द्रव्य, गुण और कम की निष्पत्ति ( उत्पत्ति ) से विलक्षण 
होता है” ( वेशेषिक सूत्र ५॥२।१९ ) 

विशेष--अन्धकार की उत्पत्ति और विनाश दोनों होते हैं। इसलिए सामान्य, विशेष 
और समवाय में तो इंसकां अन्तर्भाव हो ही नहीं सकता, क्योंकि ये पदार्थ. नित्य हैं । 
द्रव्य, गुण और कर्म की उत्पत्ति होती है परन्तु इनमें भी अन्धकार खपाया नहीं जा सकता, 
क्योंकि अन्धकार की उत्पत्ति इनकी उत्पत्ति से बिल्कुल ही भिन्‍न है। उत्पन्न होने वाला 
द्रव्य अवयवों से आरम्भ होता है । अन्धकार की अनुभूति अकस्मात्‌ ही हो जाती है जब 
कि प्रकाश का अपसरण होता है। गुण और कम की उत्पत्ति द्रव्य को आधार लेकर ही 
होती है, अन्धंकार के साथ ऐसी बात नहीं है । 


इस प्रकार निष्कर्ष निकलता है कि अन्धकार अभाव है। परन्तु किसका अभाव ? तो 
उत्तर होगा कि आलोक का अभाव ही अन्धकार है। अब प्रसंगतः अभाव को सप्तम पदार्थ 
मानकर इसका विवेचन करना अंपेक्षित है। 


( १४- अभाव का विवेचन ) 
अभावस्तु निषेधसुखप्रमाणगम्यः सप्तमो निरूप्यते। स चासमवायत्वे 
सत्यसमवायः । 
संक्षेप्तो] द्विविध:-संसर्गाभावान्योन्याभावभेदात ।  संसर्गाभावोडपि 
जिविध:ः-प्राकप्रध्वंसात्यन्ताभावभेदात । तत्रानित्योषबनादितमः प्रागरभाव: 


नाशी प्रध्वंस:। प्रतियोग्याअश्रयोध्भावोष्त्यन्ताभावः । अत्य- 
न्ताभावग्यतिरिक्तत्वे सति अनवधिरभावोःन्योन्याभाव: । 


शेयर सर्वदर्शनसं ग्रहे-- 

अभाव निषेधात्मक प्रमाणों से जाना जाता है तथा यह सप्तम पदार्थ माना गया है । 
अभाव उस पदार्थ को कहते हें जो समवाय-सम्बन्ध से रहित होकर समवाय से भिन्‍न हो । 
[ स्मरणीय है कि द्रव्य गुण, कर्म, सामान्य और विशेष में समवाय-सम्बन्ध रहता है । 
प्रथम विशेषण ( असमवायत्वे सति ) के द्वारा इन सभी पदार्थों से अभाव के पार्थक्य या 
व्यावत॑न. का प्रदर्शन हुआ है । द्रव्यों का समवाय-सम्बन्ध अपने पर आश्रित गुणादि के 
साथ होता है । गुण और कम अपने आश्रय द्रव्य के साथ या अपने पर आश्रित सामान्य के 
साथ समवाय-सम्बन्ध रखते हैं । सामान्य का भी अपने आश्रयस्वरूप द्रव्य, गुण और कमे 
के साथ समवाय-सम्बन्ध रहता है। विशेष भी किसी से पीछे नहीं । वे आश्रयस्वरूप नित्य 
द्रव्यों के साथ ही समवाय-सम्बन्ध रखते हैं। और तो और, अनित्य द्रव्य तक अपने-अपने 
अवयवों से समवेत रहते ही हैं । समवाय का तो समवाय इसलिए नहीं होता है कि अन- 
वस्था-दोष होगा । असमवायत्वे सति” कहने से और पदार्थों की व्याकृति तो हो गई किन्तु 
समवाय की व्यावृत्ति केसे हो ? इसलिए साफ कहते हैं कि अभाव समवाय नहीं है ( असम- 
वायः ) । यदि ऐसा नहों कहें, तो समवाय-पदार्थ॑ में अतिव्याप्ति होगी अर्थात्‌ अभाव का 
लक्षण समंवाय को भी व्याप्त कर लेगा | ] 


संक्षेप में अभाव दो प्रकार का होता है--संसर्गाभाव और. अन्योन्याभाव । [ संसर्म 
का अर्थ है सम्बन्ध । संसर्ग को प्रतियोगी ( विरोधी ) मानकर जो निषेध किया जाता है 
उसे संसर्गाभाव कहते हैं--एक वस्तु में दुसरी वस्तु के सम्बन्ध का निषेध संसर्गाभाव है । 
प्रागभाव का जो उदाहरण देते हैं कि घटोत्पत्ति के पहले यहाँ घट नहीं था, तो यहाँ मिट्टी 
के पिंड में घट के सम्बन्ध का ही निषेध होता है। इसी प्रकार प्रध्वंसाभाव के उदाहरण में 
कहते हैं कि घटनाश के बाद यहाँ घट नहीं है । यहाँ मिट्टी के टुकड़ों में घट के सम्बन्ध का 
निषेध किया जाता है। अत्यन्ताभाव के उदाहरण में कहते हैं कि भूतल में घट नहीं 
है--इसमें भूतल में ही घट के सम्बन्ध का निषेध होता है। प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव 
क्रमशः विनाशशील और उत्पत्तिशील होने के कारण अनित्य हैं। अत्यन्ताभाव और अन्यो- 
न्याभाव नित्य हैं--उत्पत्ति-विनाश से रहित हैं। संसर्गाभाव जहाँ एक वस्तु में दूसरी वस्तु 
के सम्बन्ध का निषेध करता है, वहाँ अन्योन्‍्याभाव एक वस्तु को दूसरी वस्सु मानने का 
निषेध करता है। पहले का उदाहरण है--क में ख॑ नहीं है । दूसरे का उदाहरण है--क ख 
नहीं है। | | 

संसर्गाभाव तीन तरह का है--प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव तथा अत्यन्ताभाव । उनमें प्राग- 
भाव अनित्य तथा सबसे अधिक अनादि होता है। [ अनादितम का अर्थ है वेसा अनादि 
जिसका आदि हो ही नहीं । यों तो किसी पुराने मन्दिर को देखकर यह कह देते हैं कि यह 
अनादि काल का है। यहाँ पर यद्यपि मन्दिर अनादि नहीं है, कभी-न-कभी उसका आरम्भ 
हुआ ही होगा, पर ज्ञान त्र होने के कारण उसे अनादि कहा करते हैं। प्रागभाव बेसा 


ओऔछलक्य-दर्शवम्‌ रेफरे 


अनादि नहीं है । घटोत्पत्ति के पूर्व घट का अभाव कब से है, ब्रह्मा भी नहीं बतला सकते, 
औरों की तो बात ही क्या है ? इस प्रकार प्रागभाव को उत्पत्ति का काल किसी के लिए भी 
अज्ञेय है । ] 

प्रध्यंसाभाव वह है जिसकी उत्पत्ति होती है, किन्तु जिसका विनाश नहीं होगा। 
[ दूसरे शब्दों में जिसका आरम्भ हो किन्तु अन्त नहीं हो वही प्रब्वंशाभाव है । घट के फूट 
जाने पर अभाव का आरम्भ तो हुआ किल्तु इसका अन्त नहीं हो सकता--बह्या भी घटा- 
भाव की इयता नहों बतला सकते । ) अत्यन्ताभाव वह अभाव है जो अपने प्रतियोगी 
में आश्रय ग्रहण करे । [ प्रागभाव और प्रव्वंसाभाव का आश्रय कभी प्रतियोगी ( विरोधी ) 
. नहीं होता, क्योंकि प्रतियोगी ( घट ) के साथ इनका सम्बन्ध-भेद नहीं होता--हम नहीं 
कह सकते कि घट में घट का अभाव है ( यह उदाहरण अत्यन्ताभाव का होगा जो अनादि 
ओर अनन्त होता है )। घटोत्पत्ति के पूर्व जिस समय प्रागभाव रहता है उस समय घटा- 
भाव का प्रतियोगी ( घट ) नहीं रहता । उसी तरह घटनाश के पहचात्‌ ( प्रध्वंसाभाव के 
समय में ) घटाभाव का प्रतियोगी ( घट ) नहीं रहता है। अन्योन्यायभाव में भी यह बात 
है । घट घटाभाव है--ऐसा हम नहीं कह सकते । केवल अत्यन्ताभाव में ही आश्रय प्रति- 
योगी होता है। भूत में घट का अभाव है--इस वाक्य में भूतछ आश्रय है, घटाभाव धर्मी 
जिसका प्रतियोगी घट होता है। .अब यह घटाभाव अपने प्रतियोगी में भी रह सकता 
है--घट में घटाभाव है। कोई पदार्थ अपने में रह नहीं सकता है--घट में घट नहीं 
रहेगा । अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव का प्रथक्करण होता है। अत्यन्ताभाव प्रतियोगी 
के समानाधिकरणं होने पर कभी भी प्रतीत नहीं होता--भृतल में घट की सत्ता होने पर 
उसमें घटात्यन्ताभाव होता है फिर भी प्रतीत नहीं होता । दूसरी ओर अन्योन्याभाव की 
प्रतीति प्रतियोगी ( घट ) के समानाधिकरण होने पर भी होती है। घटयुक्त भूतल में भी 
घटभेद की प्रतीति होती है। अत्यन्ताभाव के उपयुक्त लक्षण में अभाव” शब्द नहीं रखें; 
केवल 'प्रतियोग्याश्रय: हो कहें तो प्रकाश में अतिव्याति होगी । आकाश के समान सूरय- 
प्रकाद व्यापक है--इस वाक्प्र में सादश्यसम्बद्ध का अनुयोगी प्रकाश है | प्रतियोगी आकाश 
है । प्रकाश आकाञ्ञ में आश्रित है अतः यह भी प्रतियोगी में आश्रित होने के कारण अत्यन्ता- 
भाव के लक्षण से ही लक्षित हो जायगा । “अभाव कहते से ऐसी समस्या नहीं उठेगी, 
क्योंकि प्रकाश अभाव नहीं है । 


अन्योन्याभाव वह अभाव है जो अत्यन्ताभाव से एथक्‌ है तथा [ कालगत ] अवधि 
से रहित है। [ अभाव शब्द का प्रयोग करने से नित्य परमाणुओं तथा आकाशादि भावों में 
अतिव्याप्ति रोकी जाती है। अनवधि का अर्थ है नित्य । ] 


ननु अन्योन्याभाव एवात्यन्ताभाव इति चेत-अहो राजमार्ग एन 
ऋास: । अन्योन्याभावो हि तादात्म्यप्रतियोगिक: प्रतिषेधघ:। गथा घटः 


३८४ सर्वदर्शनसंग्रहें- 


घटात्मा न भवतोति। संसर्गप्रतियोगिक: प्रतिषेधोप्त्यन्ताभाव:। यथा 
वायो रूपसम्बन्धों नास्तीति । 
न चास्य पुरुषा्थोपयिकत्वं नास्तोत्याशड्भूनीयम्‌ । दुःखात्यन्तोच्छेदा- 
परपर्यायनिःश्रेयस रूपत्वेन परमपुरुषाथंत्वात्‌ ॥। ह 
इति श्रोमत्सायाणमाधवीये सर्वदर्शनसंग्रहे औलूक्यदर्शनम्‌ ॥। 





अब यदि कोई यह सोचे कि अन्योन्याभाव ही अत्यन्ताभाव है तो हम कहेंगे कि आप 
लोगों को राजमार्ग ( चौड़ी सड़क ) पर भी रास्ता भूलना पड़ रहा है। तादात्म्य के विरोधी 
प्रतिषेध ( ०४०४० ) को अन्योन्याभाव कहते हैं, जेसे--घट पट की आत्मा नहीं है 
[ यहाँ घट और पट के तादात्म्य ( एकरूपता ॥6०7859 ) का प्रतिषेध्र होता है--घट पट 
नहीं है, घटात्मा पटात्मा नहीं है। ] दूसरी ओर, अत्यन्ताभाव वह प्रतिषेध है जो संसर्ग या 
सम्बन्ध का विरोध करता है जेसे--वायु में रूप का सम्बन्ध नहीं है [ इसका उल्टा होगा- 
वायु में रूप है! यहाँ सम्बन्ध बतलाया जा रहा है |। 

ऐसी आशंका नहीं करना चाहिए कि यह ( अभाव ) पुरुषार्थ प्राप्ति का साधन 
( उपाय ) नहीं हो सकता । [ तात्पयं यह है कि छह पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष प्राप्त 
होता है, यह तो सिद्ध है-कणाद ने ही कहा है । परन्तु अभाव के ज्ञान से यह कहाँ तक हो 
सकता है ? यही शंकाकार को शंका है, पर यह ठीक नहीं । ] दुःख का आत्यन्तिक विनाश 
होना, जिसे दूसरे शब्दों में निःश्रेयस ( मोक्ष ) कहते हैं, वही तो परम पुरुषार्थ ( 5पणा- 
णप्राय 9णापण ) है। [ अभाव को पुरुषाथं का उपयोगी नहीं मानते हैं. इसमें कोई 
क्षति नहीं है। यह अभाव स्वयं ही परम पुरुषार्थ है। दुःख का आत्यन्तिक अभाव ही मोक्ष 
है। इस प्रकार मोक्ष अभावात्मक शब्द है। ] 

इस प्रकार सायणमाधवं के स्वंदशनसंग्रह में औलूक्य-दर्शन [ समाप्त हुआ ]। 

इति बालकविनोमाशडूरेण रचितायां सर्वंदरंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 

व्याख्यायामौलक्यदददंममवसितम्‌ । 


०----्या-0-- ३ पीकि---- 


११ 


अक्षपाद-दर्शनम्‌ 


निःश्रेयलाधिगतिरत्र तु षोडशानां 
ज्ञानात्प्रमाणमिह वेत्ति चतुष्टयं यः । 
ईशो जगत्सुजति यस्य मते स्वतन्त्रो 
स्यायप्रवर्तकमहासुनये. नमोडस्मे ॥--ऋषिः । 
( १. न्‍्यायशास्त्र की रूपरेखा ) 


तत्त्वज्ञानाद्‌ दुःखात्यन्तोच्छेदलक्षणं निःश्रेय् भवतीति समानतनन्‍्त्रेषपि 
प्रतिषादितम्‌ । तदाह सुत्रकारः--प्रमाणप्रमेयेत्यादितत्त्वज्ञानान्निःअ्रेयसाधि- 
गम: ( न्‍्या० सु० १११॥१) इति। इदं न्यायशास्त्रस्थादिमं सुत्रम्‌ । 


हमारे समान ही सिद्धान्तोंवाले न्याय-दर्शन ( समान-तन्त्र ) में कहा गया है कि तत्त्व 
का ज्ञान हो जाने पर वह तिःश्रेयस ( मोक्ष ) प्राप्त होता है जिसमें दुःखों का आत्यन्तिक 
( ए८०ा०७॥०॥६ ) उच्छेद ( विनाश ) हो जाता है ( न्‍्या० सू० १४१२९ ) तो सूत्रकार 
( गौतम मुनि ) ने ही कहा है--प्रमाण, प्रमेय इत्यादि पदार्थों का तत्व जान लेने पर 
निःश्रेयस की प्राप्ति होती है। यह न्यायशास्त्र का प्रथम-सूत्र है। 

विशेष--वेशेषिकशास्त्र से न्‍्यायशास्त्र के सिद्धान्त बहुत-कुछ मिलते-जुलते हैं इसलिए 
वे एक दूसरे को समानतन्त्र कहते हैं । तन्त्र न सिद्धान्त । न्यायदर्शन का प्रथम ग्रन्थ न्‍्यायसूत्र 
है जिसमें पाँच अध्याय हैं इसके प्रणेता गौतम हैं। गौतम अपने मत के दुषक व्यास 
( वेदान्त-सूत्रकार ) के मुख को अपनी आँखों से न देखने की प्रतिज्ञा कर चुके थे। बाद में 
व्यास ने हाथ-पर पड़कर उन्हें प्रसन्न किया तो गौतम ऋषि ने केवछ़ इतनी ही कृपा की कि 
अपने पेरों में आँखें लगाकर उन्हें देखा । तब से गौतम को छोग अक्षपाद कहने लगे । एक 
दूसरी किवदन्ती भी है कि गौतम अपने न्यायशास्त्र की धुत में तके करते हुए कहीं जा रहे 
ये। अन्तरज़ में इतने तल्लीन थे कि बहिरज्भ की सुध-बुध खो बेठे--बस, न देख सकने के 
कारण एक कुएँ में गिर पड़े। विधाता ने इन्हें निकाला और जिससे रास्ता दिखलाई पड़ 
सके इसलिए पेरों में भी आँखे दे दीं। इन दोनों किंवदन्तियों का सार यही है नेयायिकों का 
वेदान्तियों से विरोध है तथा वे अपने शास्त्र में इतना तल्लीन रहते हैं कि बाह्य जगत का 
कोई पता नहीं होता । 

न्याय-दर्शन नाम पड़ने का कारण वात्स्यायन अपने भाष्य में देते हैं--प्रमाणेव॑स्तुपरी- 


क्षणं न्याय: ( १११ ) अर्थात्‌ प्रमाणों का संग्रह करके उनसे प्रमेय वस्तु की परीक्षा करना 
र५शस० पं ० 





। 





३८६ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


न्याय है। न्याय में इन प्रमाणों के स्वरूप तथा वस्तु की परीक्षा-प्रणाली का सम्यक्‌ वर्णन 
होता है। इसके दूसरे नाम हैं--आन्वीक्षिकी ( अनुमान-शास्त्र ), तकंविद्या, .वादशास्त्र, 
प्रमाणशास्त्र, हेतुविद्या ( क्योंकि अनुमान में मुख्य स्थान हेतु का ही होता है ) आदि । 

न्यायशास्त्र चपचाध्यायात्मकम्‌ । तत्र प्रत्यध्यायमात्तिकद्यम्‌ । तत्र 
प्रथमाध्यायस्य प्रथमाह्विके भगवता गौतमेन प्रमाणादिपदार्थनवकलक्षण- 
निरूपणं विधाय द्वितीये वादादि सप्तपदार्थलक्षणनिरूपणं कृतम । द्वितीयस्य 
प्रथमे संशयपरीक्षणं प्रमाणचतुष्टयाप्रामाषण्यशड्भरानिराकरणं च। द्वितीये- 
अर्थपत्त्यादेरन्तर्भावनिरूपणम्‌ । 


न्यायशास्त्र ( गौतमीय न्यायसूत्र ) पाँच अध्यायों का है जिनमें प्रत्येक अध्याय में दो 
आत्निक ( दिन भर का पाठ ) हैं। प्रथम अध्याय के प्रथम आह्लिक में भगवान्‌ गौतम ने 
प्रमाणादि नो पदार्थों के लक्षणों पर विचार करके द्वितीय आह्िक में वाद आदि सात पदार्थों 
के लक्षणों का निरूपण किया है। द्वितीय अध्याय के प्रथम आह्िक में संशय की परीक्षा 
करके चार प्रमाणों को अप्रामाणिक माननेवालों की शंकाओं का निराकरण किया गया है.। 
इसी अध्याय के द्वितीय आह्िक में [ अन्य दाशंनिकों के द्वारा स्वीकृत अन्य प्रमाणों जेसे | 
अर्थापत्ति ( 7979/८48०४ ) आदि का अस्तर्भाव [ इन्ही चार प्रमाणों में | किया गया है । 
विशेष--न्यायशास्त्र में सोलह पदार्थों ( 0७४०४०7७४ ) के ज्ञान से मोक्षप्राप्ति बत- 
लाई गई है। वे पदार्थ गौतमीय न्यायसूत्र के प्रथम सूत्र में ही वरणित हैं--प्रमाण ( 3007- 
0०९३ रण एकांत पा०शोण्तए० ),प्रमेय ( 00]०८६४ ० स्बांत 7०ए९१९० ) संशय 
( 90प0६ ), प्रयोजन ( एपा9०8९ ), दृष्टान्त ( ?िकाणां (97" 47887706 ), सिद्धान्त 
( पिशबणंधा०्त (०० ), अवयव ( (९०९७5 ), तक॑ ( (०पर/५७४०॥) ), निर्णय 
( 2४८०९०१७४४०००॥६ ), वाद ( 005०ए४अं० ), जल्प ( '४ए०्ण्टांग्र8 ),  वितष्डा 
( 0० शां ), हेत्वाभास ( 7७8०५ ), छल ( (2४0० ), जाति ( 7ध्४॥६५ ) और 
निग्रहस्थान ( 0००४० 07 7००ए८० ) । प्रथम अध्याय में सभी पदार्थों के लक्षण 
दिये गये हैं। प्रथम नो पदार्थ पहले आह्लिक में आये हैं, बाद से वादादि सात पदार्थों के 
लक्षण दूसरे त्िक में हैं दुसरे अध्याय में प्रमाणों की परीक्षा करके बाद में तीसरे अध्याय 
से प्रमेयादि पदार्थों की परीक्षा की गई है। न्यायश्ञास्त्र में विषय-विवेचन की तीन प्रक्रियाएँ 
हैं--उद्देश अर्थात्‌ पदार्थों या उनके भेदों का नाम देना ( उशाए्परण८४०४ ), लक्षण 
( ?2०१ॉंध४०॥ ) और परीक्षा अर्थात्‌ लक्षण का विदलेषण, विवेचन, प्रामाणिकता आदि 
पर विचार ( ]#८9४४28०॥ ) परीक्षा में विशेषकर कारण और स्वरूप का विचार होता 
है । द्वितीय अध्याय से ही परीक्षा का क्रम चल पड़ा है। 
तृतोयस्य प्रथम आत्मशरोरेन्द्रियार्थपरीक्षणम्‌ । द्वितोये बुद्धिमनःपरी 
क्षणम्‌ । चतुर्थस्थ प्रथमे प्रवृत्तिदोषप्रेत्यभावफलदु:खापवर्गपरीक्षणम्‌ । 
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द्वितीये दोषनिमित्तक-( त )-त्वनिहृषणसवयव्यादिनिरूपणं च। पन्चमस्य 
प्रथमे जातिभेदनिरूपणम्‌ वितीये निग्रहस्थानभेदनिरूपणम्‌ । 

तृतीयाष्याय के प्रथम आह्िक में आत्मा, शरीर इच्द्रिय और अर्थ की परीक्षा हुई है । 
इसके द्वितीय आह्लिक में बुद्धि और मन की परीक्षा हुई है । चतुर्थाव्याय के प्रथम आह्विक 
में प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्नभाव ( पुनर्जन्म ), फल, हुःख तथा अपवर्ग की परीक्षा हुई है। [| इस 
प्रकार ३ आह्िकों में बारह प्रमेयों ( 0#४०्लड [0७]०१६१० ) की परीक्षा हुई है। 
हवितीय आह्िक में. दोष के निमित्तों" का निरूपण हुआ है (या दोष के नि्भित्तस्वरूप 
तत्त्व का निरूपण किया गया है ) | साथ ही अवयवी आदि ( अवयवी का अवयवों से भेद, 
परमाणुओं का निरवयव होना, मिथ्योपलब्धि, समाधि, वाद, जल्प और वितण्डा )का 
निरूपण भी हुआ है। पथ्चमाध्याय के प्रथम आह्िक में जाति के भेदों का निरूपण करके 
द्वितीय आहििक में निग्रहस्थान के भेदों का निरूपण हुआ है । 

विशेष--न्यायशास्त्र के सर्वागीण विकास का बीज न्यायसूत्र में. पाया जाता है जहाँ 
सभी पदार्थों का उद्देश, लक्षण और परीक्षण हुआ है। बहुत दिनों तक इसी रूप में न्याय- 
शास्त्र की रूपरेखा स्थित थी। यों तो सभी दार्शनिकों को विपक्षियों के क्रूर प्रहार से 
टकराना पड़ा, किन्तु नेयायिकों और बौद्धों का संघर्ष भारतीय दर्शन के इतिहास में अमर 
है। गौतम के आविर्भाव ( ३०० ई० पर० ) के बाद कुछ दिनों तक वृत्तियाँ लिखी जाती 
“रहीं, जिन सबों का समावेश करके वात्स्यायन ( ३०० ई० ) ने अपना प्रसिद्ध भाष्य 
लिखा । दोनों के बीच भी कई आचार हो छुके थे किन्तु उनका पता भर ही है, वह भी 
अनुमान के आधार पर। बौड़ों की ओर से नागार्जुन (१५० ई० ) ने न्यायमूत्र का 
खण्डन किया था जिसका उत्तर वात्स्यायन ने भाष्य में दिया | वात्स्यायन का खण्डन भी 
बौटाचार्य दिदनाग ( ४०० ई० ) ने अपने ग्रन्थों ( प्रमाणसमुच्चय, न्यायप्रवेश आदि ) 
में यथास्थान किया । इनके कुतकों का उत्तर देकर न्याय की पुनः प्रतिष्ठा करनेवाले भार- 
द्वाज उद्योततर (५६० ई० ) ने न्यायभाष्य पर अपना न्यायवारततिक लिखा। सुबन्धु ने 
अपने गद्यकाव्य “वासवदत्ता' में उद्योतकर का उल्लेख किया है। दिद्नाग के सुप्रसिद्ध 
टीकाकार धर्मकीति ( ६३५ ई० ) ने उद्योतकर का भी खण्डन प्रमाणवार्तिक, न्यायबिन्दु 
आदि ग्रन्थों में किया है--कहीं-कहीं उनके सुझाओं के अनुसार अपने पक्ष का परिमार्जन 
भी किया है। उद्योतकर न्यायशास्त्र तथा बौद्धागम के महान्‌ पंडित थे। बोढ़ों के प्रहार से 
_फिर न्याय की रक्षा करने के लिए वाचस्पतिमिश्र ( ८४१ ई० ) ने उद्योतकर के वातिक 


१. इस स्थान पर कॉवेलने सुझाव रखा है कि 'दोषनिमित्तकत्व” के स्थान पर 'दोषनि- 
मित्ततत्त्व' ऐसा पाठ होना चाहिए । न्यायसूत्र ( ४॥२।१ ) की शब्दावकी--दोषनिमित्तानों 
तत्त्वज्ञाना दहड्ड रनिवृत्ति:---देखने से भी यह ठीक लगता है। किन्तु अभ्यंकर का पाठ या 
कलकत्ता संस्करण का पाठ भी ब्रा नहीं: एक ही अर्थ पर पढेँचते हैं । 


३८८ सर्वेदशनसं प्रहे- 


पर तात्पय-टीका लिखी | ये मिथिला के निवासी थे तथा सभी शास्त्रों में इनकी प्रतिभा 
चमकती थी । तात्पयंटीका की प्रसिद्धि का एक प्रबल प्रमाण है कि वाचस्पति को 
तात्पर्याचाये' का ही नाम दे दिया गया । उसके बाद न्यायसूत्रों पर न्‍्यायमञ्जरी नामक 
वृत्तिटोका लिखनेवाले जयन्तभट्ट ( ८८० ई० ) आते हैं जिन्होंने विरोधियों के तकों का 
खण्डन करते हुए प्रबल प्रमाणों से नन्‍्यायदर्शन की विवेचना की है। न्‍्यायदर्शंन में सबसे 
अधिक विषयों का विइलेषण इसी में है। भासवंज्ञ (९२५ ई० ) ने न्‍्यायसार लिख 
जिसके विषय भी न्‍्यायमञ्जरी को तरह के ही हैं । न्यायदर्शन की इस धारा के सबसे बड़े 
रत्न उदयनाचार्य ( ९८४ ई० ) थे जिन्होंने वाचस्पति की तात्पयंटीका पर तात्पर्यपरिशुद्धि, 
ईश्वर की सिद्धि के लिए न्यायकुसुमाज्जलि" और बौद्धोंक खण्डन के लिए आत्मतत्त्वविवेक 
( या बौद्धाधिककार )--ये तीन प्रसिद्ध पुस्तकें लिखीं। पिछली दोनों पुस्तकें कई टीकाओं 
से बलंकृत हैं । 

अभी तक न्यायदर्शन में प्रमाण के साथ प्रमेय पर भी विचार-विमर्श हो रहा था । 
बौद्धों के तकों से नेयाथिक लोग परेशान हो उठे थे--इसीलिए एक नई धारा चल पड़ी 


जिसमें प्रमाणों के विश्लेषण तथा बुद्धिवाद पर अधिक जोर दिया गया । सूक्ष्मता के लिए 
नये प्रकार के शब्दों--जेसे, अवच्छेदक ( व्याप्त करनेवाला ), अवच्छिन्न ( व्याप्त ), 


प्रकारतानिरूपित ( विशेषण के द्वारा विशिष्ट ), निष्ठता ( अभेद-सम्बन्ध ) आदि--का 


प्रयोग होने छग गया । इस भाषा का चाकचिक्य इतना प्रभाव डालने हरूगा कि न्याय तो 
न्याय, दूसरे दर्शनों और शास्त्रों में भी इस तरह की भाषा का बेधड़क व्यवहार होने लगा । 


न्याय की इस धारा को पुरानी धारा से प्रथक्‌ करने के लिए नव्य-न्याय कहो गया और 
गौतम से छेकर उदयन तक को प्राचीन न्याय की शब्दावली से विभूषित किया गया । 
नव्यन्याय के प्रवर्तक गज़ेश उपाध्याय ( ११७५ ई० ) थे जिन्होंने तत्त्वचिन्तामाणि 

लिखकर प्रमाणशास्त्र का बोज-वपन किया | ये मिथिला, के निवासी थे जहाँ न्याय की. 
प्रूम मच गई । गंगेश के पुत्र वर्धभान ने चिन्तामणि पर 'प्रकाश” नाम की टीका लिखी । 
इसके बाद से गंगेश के ग्रन्थोंकी टीका ही पाण्डित्य को कसौटी मानी जाने लगी । जयदेव 
मिश्र ( या पक्षधर मिश्र १२७८ ई० ) ने तत्त्वालोक-टीका लिखी । नव्यन्याय का प्रसार 
नवद्वीप ( बंगाल ) में वासुदेव सावंभौम ( १२७५ ई० ? ) ने किया । ये चेतन्य के सम- 
काडिक थे तथा इन्होंने तत्त्वचिन्तामणि पर अपनी टीका की थी। इनके बहुत से शिष्य 
हुए जिनमें रघुनाथ भट्टाचायं ( १३०० ई० ) अत्यन्त प्रसिद्ध थे । इन्होंने तत्त्वचिन्तामंणि 
पर तन्त्वदीधिति टीका लिखी जो कालान्तर में स्वतन्त्र ग्रन्थ बन गई तथा जिस पर ही 
टीका लिखना पाण्डित्य माना गया। मधुरानाथ तकंबागीश ने आलोक, चिन्तामणि तथा 





१. उदयनाचार्य ने भक्त के रूप में ईश्वर का उपाल्म्भ किया है-- 
ऐश्वयंमदमत्तोजसि मामवज्ञाय वतंसे । ॥ 


पराक्रान्तेषु बौद्धेषु मदधीना तव स्थिति: ॥ 
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दीधिति पर अपनी टीकाएँ छिखीं ( १५८० ई० )। अन्तिम टीका मथुरानाथी के नाम 
से प्रसिद्ध हुई। ठीक इसी समय जगदीश भट्टाचाय ( १५९० ई० ) ने तत्त्वदीधिति पर 
अपनी टिप्पणी की और जिसकी टीका भी मिथिला के हांकर मिश्र ( १६२५ ई० ) ने 
लिखी थी । जगदीश की दूसरी कृति शब्दशक्तिप्रकाशिका है जिसमें शब्दशक्ति पर वेदुष्य- 
पूर्ण विचार दिये गये हैं। गदाधर भट्टाचायं ने भी तत्त्वदीधिति पर अपनी बुह॒त्‌ व्याख्या 
प्रस्तुत की जो सर्वसाधारण में गदाधारी के नाम से प्रचलित है। व्यत्पत्तिवाद और शक्ति- 
वाद जेसे सुप्रसिद्ध ग्रन्थों की रचना का श्रेय भी इन्हों को प्राप्त है। इस प्रकार न्यायशास्त्र 
के प्रमुख अचार्यों और ग्रन्थों का उल्लेख किया जा सकता है । 


( २. प्रमाण का विचार ) 


सानाधोना मेयसिद्धिरिति न्यायेन प्रमाणस्य प्रथममुद्देशे तदनुसारेण 
लक्षणस्थ कथनोयतया प्रथमोहिष्टस्थ प्रश्नाणस्य प्रथम लक्षणं कथ्यते-- 
साधंनाअभयाव्यतिरिक्तत्वे सति प्रमाव्याप्तं प्रमाणम्‌ । 

प्रेमोण के अंधीन प्रमेय की सिद्धि होती है ( प्रमाण का विचार करने पर ही 
प्रमेय का विचार होता है )-इस नियम के अनुसार प्रमाण का प्रथम उल्लेख किया है| 
चूँकि उद्देश ( नामग्रहण ) के बाद लक्षण का विचार करना चाहिए इसलिए प्रथम उल्लि- 
खिंत प्रमांण का ही लक्षण पहले कहा जाता है--प्रमाण वह है जो साधनों ( यथार्थ अनु- 
भव के साधन--जेसे आँख, कान, नाक, बुद्धि ) तथा आश्रय ( यथार्थ अनुभव के आश्रय 
अर्थात्‌ आत्मा ) से व्यतिरिक्त ( पृथक्‌ ) न हो और जो प्रमा ( यथार्थ अनुभव ) के द्वारा 
व्याप्त भी हो । [ यथार्थ अनुभव को प्रमा कहते हैं, जेसे पोत का ज्ञान पीतरूप में होता, 
नीलखूप में नहीं । प्रमा का करण प्रमाण है अर्थात्‌ जिससे ( जिस साधन से ) यथार्थ 
अनुभव हो । प्रमा का साधन प्रमा से नित्यसम्बद्ध रहेगा ही--बही प्रमाण है। प्रमा का 
आश्रय परमेश्वर भी नित्यसंबद्ध है किन्तु दुसरा आश्रय जीव नित्यसंबद्ध नहीं होता, उसे 
अम हो सकता है । इसकी व्यावृत्ति के लिए 'प्रमाव्याप्' पद रखा गया है जिससे जीव से 
पृथक्‌ न रहने पर भी प्रमाण को यथार्थ अनुभव से नित्य-संबद्ध रहना अनिवाय है। इससे 
परमेश्वर को श्रामाणिकता भी सिद्ध होगी, क्योंकि वही सबसे अधिक आप्त ( विश्व- 
सनीय ) है। ] 

एवं च श्रतितन्त्रसिद्धान्तसिद्धं परमेश्वरप्रामाण्यं संगृहीत॑ भवति। 
मेक मत बा तत्पामाण्यमाप्तप्रामाण्यात्‌ 

न्या० सू० २।१।६८ ) इति। तथा च न्यायनयपा रावारपा रदुश्वा विश्व- 
विख्यातकी तिरदयनाचार्यो5पि न्‍्यायकुसुमाऊजलौ चतुर्थे स्‍्तबके-- 
१. सितिः सम्यक्परिच्छित्तिस्तद्त्ता च प्रमातृता। 
तवयोगव्यवच्छेदः प्राभाण्यं गौतमे सते ।। ( ४।५ ) इति। 








३९० सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


इस प्रकार ही प्रतितन्त्र-सिद्धान्त ( केवल एक तन्त्र या शास्त्र में प्रचलित सिद्धान्त ) से 
जो परमेश्वर की प्रामाणिकता सिद्ध की जाती है उसका संकलन भी होता है। जैसा कि 
सूत्रकार ने कहा है--'जिस प्रकार मन्त्रों की और आयुर्वेद की प्रामाणिकता [ आप्त प्रमाण 
से ] सिद्ध होती है उसी प्रकार उस ( परमेश्वर ) की प्रामाणिकता भी यथाथंवक्ता ( आप्त ) 
की प्रामाणिकता से सिद्ध होती है! ( २।१।६८ ) । [ मन्‍्त्रों से विषादि का निवारण होता 
है तथा आयुर्वेद-शास्त्र से उचित औषधियों का परिज्ञान होता है। इनकी प्रामाणिकता इनके 
उपदेशकों पर आधारित है, क्योंकि वे आत्त अर्थात्‌ यथार्थ का ज्ञान करानेवाले ऋषि हैं । 
ये इसलिए आप्त हैं कि इन्होंने सत्य का साक्षात्कार किया है, जीवों पर दया की भावना से 
प्रवृत्त हैं तथा अपने सत्यज्ञान को मानवों तक पहुँचाते हैं। जेसे मन्त्र और आयुर्वेद की बातों 
पर विश्वास करते हैं। उसी प्रकार आप्त के उपदेश पर विश्वास करना चाहिए। यह सूत्र 
वेद की सत्ता के विषय में सूचना देता है कि वेद के द्रष्टा मन्त्रों और आयुर्वेद के भी लेखक 
हैं, अतः बेद की प्रामाणिकता भी उसी विश्वास के साथ माननी चाहिए। इसलिए यह 
अभिप्राय निकलता है कि सर्वाधिक आप्त (१०॥४४०।० ) परमेश्वर की प्रामाणिकता भी 
सूत्रकार को अभीष्ट है। ] 

इसी ढंग से न्यायमार्ग-रूपी समुद्र के पार तक देखनेवाले तथा विश्व भर में विख्यात 
कीतिवाले उदयनाचार्य भी न्यायकुसुमांजलि के चतुर्थ स्तबक ( गुच्छ, अध्याय ) में कहते 
हैं--सम्यक्‌ रूप से ( यथार्थ रूप में ) ज्ञान प्राप्त कर लेना ( परिच्छित्ति: ) मिति 
( यथार्थ ज्ञान ) है। उससे ( प्रमा से ) युक्त प्रमाता ( यथार्थवक्‍ता ) होता है [| उस 
प्रमा से युक्त होना ही प्रमाता बनना है !। उस (मिति या प्रमा ) से सम्बन्धाभाव 
( अयोग ) न रहना ( व्यवच्छेद ) अर्थात्‌ मिति से आवश्यक सम्बन्ध रहना ही गौतम के 
अनुसार प्रामाष्य ( प्रामाणितता &ए॥०ण४४ ) है ।' ( न्यायकुसुमांजलि ४५ ) । 

विशेष--प्रतितन्त्रसिद्धान्त का लक्षण न्यायसूत्र में इस प्रकार दिया गया है-- समान- 
तन्त्रसिद्ध: परतन्त्रासिद्ध: प्रतितन्त्रसिद्धान्त:: ( १।१।२९ ) अर्थात्‌ जो समानतन्त्र में माना 
जाय, किन्तु दूसरे तस्त्र में स्वीकृत न हो वह प्रतितत्त्र-सिद्धान्त कहलाता है। शब्द को 
अन्तिम सानना या परमेश्वर को प्रमाण मानना, ये प्रतितन्जसिद्धान्त है। समानतन्त्र अर्थात्‌ 
वेशेपिक दर्शन में इन्हें मान्य ठहराते हैं । किन्तु परतन्त्र में जेसे मीमांसा-द्शंन में इन्हें 
अस्वीकृत किया गया है । 

उदयनाचार्य के विषय में व्यक्त किये गये माधवाचायय के प्रशंसात्मक उद्गार बड़े प्रेरक 
हैं । पारदश्वा--पार + ९/दश्‌ +क्वनिप्‌ & पाद॑ दष्टवान्‌ ( जो पार तक देखे हुए हो ) । 
देखिये--अ० सू० ३।२।९४ दशे: क्वनिप्‌ । न्‍्यायकुसुमांजलि में पाँच स्तबक हैं । 

२. साक्षात्कारिणि नित्ययोगिनि परद्वारानपेक्षस्थितो 

भूतार्थानुभवे मिविष्टनिखिलप्रस्ताविवस्तुक्रम: । 


अक्षपाद-दशंनस्‌ ३९१ 


भेः किमपरेस्तन्मे प्रमाणं शिवः । 
( न्‍्या० कु० ४६ ) इति। 
तच्चतुविध प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दभेदात्‌ । 

मेरे लिए तो वे शिव ही प्रमाण हैं; सिद्ध पदार्थों के विषय में जिन ( शिव ) का अनु- 
भव प्रत्यक्ष रूप से होता है, नित्य के साथ युक्त है ( क्षणिक नहीं है ) तथा किसी भी 
दूसरे. साधन की अपेक्षा नहीं रखता; इस प्रकार के अपने अनुभव में जिल्होंने . सभी 
( निखिल ) वतंमान ( प्रस्तावी + प्रस्तुत ) वस्तुओं का उत्पादनादि क्रम स्थिर कर लिया 
है; लेदामात्र भी [ पदार्थों के | न दिखलाई पड़ने देनेवाले ( अ्दृष्टि-निमित्त ) दोषों को दूर 
हटाकर, जिन्होंने शंका-रूपी भूसों को भस्मीभूत कर दिया है | शंकाओं की उत्पत्ति से कलं- 
कित दूसरे प्रमाणों से क्या लाभ है? ( न्यायकुसुमांजलि ४॥६ ) ! [| ईश्वर का ज्ञान 
प्रत्यक्ष ही है--सारे पदार्थों का वे साक्षात्कार करते हैं। यह साक्षात्कार भी मनुष्यों के ज्ञान 
की तरह क्षणिक नहीं, प्रत्युत नित्य है। अन्त में, ईश्वर को ज्ञान प्राप्त करने के लिए किसी 
भी बाह्य साधन की अपेक्षा नहीं पड़ती । हमलोग भी कुछ वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त 
करते हैं, योगी लोग अपने योग-बल से ही यह सम्भव कर दिखाते हैं। उन परमेश्वर के 
विषय में क्या कहना जिनकी शक्ति अचिन्तनीय है ? सृष्टि के आरम्भ में पहले के कल्प में 
जो-जो पदार्थ सिद्ध थे उनकी केवल कल्पना करके ही ईश्वर देखना आरम्भ करते हैं और 
उधर वे पदार्थ तेयार होने लगे ! पुरुषसूक्त में 'यथापूर्व॑मकल्पयत'" के द्वारा इसी तथ्य की 
ओर संकेत किया गया है । उन ईइवर के ज्ञान में ही सारे पदार्थों की उत्पत्ति आदि का 
क्रम ( 070० ) निहित है। सारा संसार ही ज्ञानमय ( 5ाप्र/प७), 46०७|88० ) है । 
इन पदार्थों कौ स्थिति या क्रम के विषय में हम छोग अपने अज्ञानवश नाना प्रकार की 
शंकाएँ करते रहते हैं, किन्तु मूल वस्तु को नहीं समझ सकने के कारण ही ऐसा होता है। 
परोक्ष ज्ञान में तो शंकाएँ होती ही हैं, प्रत्यक्ष ज्ञान में भी पूर्ण रूप में वस्तु का ज्ञान न होने 
के कारण किसी एक अंश के अद्शांन से अनेक प्रकार की विपरीत भावनाएँ चली आती हैं । 
ये दोष परमेश्वर से सवंथा एथक्‌ रहते हैं। अपने ज्ञान-पवन से ईश्वर इन शंका-तुषों को 
उड़ाकर कहाँ से कहाँ ले जाते हैं । शंकाओं से दूसरे प्रमाण कलंकित हैं, कोई-न-काई शंका 
उन प्रमाणों को धर हो दबाते हैं। इसलिए अन्त में उदयन निष्कलंक शिव को ही प्रमाण 
मानते हैं। | 

यह प्रमाण चार प्रकार का है--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द । 

विशेष--प्रमाणों की संख्या के विषय में प्रायः सभी दर्शनों में कुछ-त-कुंछ विचार 
किया गया है । चार्वाक केवल प्रत्यक्ष ( ?०८७ए४०॥ ) को ही प्रमाण मानते हैं । जैन और 
बौद्ध प्रत्यक्ष के साथ अनुमान ( 7/0/2४०० ) को भी प्रमाण मानते हैं । वेशेषिकों के लिए 


लेशादुष्टिनिमित्तदु 
श डोन्मेषक ल डर ि 


र्र२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


भी प्रमाण ये ही हैं। माध्व छोग ( द्वेतवादी ) प्रत्यक्ष और शब्द ( 6४४770०0५ ) को 
लेते हैं। रामानुजीय, पातञ्जल तथा जरन्नेयायिक ( प्राचीन नेयायिक ) प्रत्यक्ष, अनुमान 
तथा दाब्द से संतुष्ट हैं। दूसरे नेयायिक प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ( (0०णरएथ77 8०7 ) 
तथा शब्द को प्रमाण मानते हैं। माहेश्वर दाशंनिक भी यही कहते हैं । इनके साथ अर्थापत्ति 
( 77900०8४०॥ ) को छूग्राकर गुरु-मीमांसक पांच प्रमाण तथा अभाव को भी मिलाकर 
छह प्रमाण माननेवाले भाट्ट-मत के मीमांसक एवं अद्वेतवादी छोग हैं । सम्भव ( ए08झआ- 
॥09 ) तथा ऐतिह्ाय ( 7;8०वंप्ंण ) को भी मिलाकर आठ प्रमाण माननेवाले पौराणिक 
लोग हैं । तान्त्रिक छोग चेष्टा ( &८४८४५५ ) को भी प्रमाण मानकर संख्या नौ तक 
पहुँचा देते हैं । यहाँ पर नेयायिकों के प्रमाणों को समझ लेना अपेक्षित है-- 

( १) प्रत्यक्ष--जो ज्ञान इन्द्रियों और पदार्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न होता है तथा 
भ्रम से रहित ( अव्यधिचारी ) होकर नाम लेने योग्य ( व्यपदेश्य ) न हो तथा निशचया- 
त्मक हो । जब्र हम आँखों से घट का ज्ञान प्राप्त करते हैं तब यह शुद्ध ज्ञान है; ज्ञान के समय 
घट शब्द का कोई प्रयोजन नहीं, क्‍योंकि ज्ञान अज्ञाब्द अर्थात्‌ निविकल्पक है। दूसरे, 
प्रत्यक्ष ज्ञान निएचयात्मक होता है, दूर से देखकर किसी पदार्थ को धूम या धूल मानने की 
भूल होने पर उसे प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं कहेंगे । कुछ निशदय होने पर ही उसे प्रत्यक्ष ज्ञान कह 
सकते हैं । वात्स्यायन इन्द्रियों के साथ वस्तु के सन्निकर्ष का तथ्य निरूपित करते हुए कहते 
हैं कि आत्मा का सम्बन्ध मन से होता है, मत का इन्द्रियों से और इच्द्रियों का वस्तुओं से । 
तभी प्रत्यक्ष होता है। किन्तु यह प्रक्रिया कारण का अवधारण ( ]0007मं088०॥ ) 
करना है--विशिष्ट कारण तो इन्द्रिय-विषय-संयोग ही है। प्रत्यक्ष में छह प्रकार के सन्नि- 
कर्षे हुआ करते हैं । चूंकि प्रत्यक्ष का साधन इन्द्रिय है इसलिए इन्द्रिय को ही प्रत्यक्ष प्रमाण 
मानते हैं। निविकल्पक और सविकल्पक के भेद से प्रत्यक्ष दो प्रकार का है। निविकल्पक 
में प्रकार या विशेषण का ज्ञान नहीं रहता है, जेसे-- यह कुछ है । सविकल्पक में प्रकार 
का ज्ञान हो जाता है, जेसे--यह श्याम है। रामानुज-दर्शंन में इसकी रूपरेखा कुछ दूसरी 
है जो हम देख ही चुके हैं । 

२. अनुसान--लिंग ( )/ांतता० ६०४ ) का परामशं होना अनुमान है। व्याप्ति 
की सहायता से वस्तु का बोध करानेवाले को लिंग या हेतु कहते हैं, जेसे धूम अग्नि का 
लिंग है। व्यात्ति का अर्थ साहचर्य-नियम ( (707ए०:४०) 7०७४०॥ ) है, जेसे--जहाँ-जहाँ 
घूम है वहाँ-वहाँ अग्नि भी है। जब व्यात्ति से विशिष्ट लिंग का ज्ञान पक्ष ( 'शांगण' 
था, जैसे पव॑त ) में उत्पन्न होता है उसे ही लिंग परामर्श कहते हैं। तकंसंग्रह में परा- 
मर्ण के विषय में कहा गया है कि व्याप्ति से विशिष्ट पक्षधर्मंता का ज्ञान ही परामश है। 
उदाहरण के लिए; अग्नि के द्वारा व्याप्य धूम से युवत' यह पव॑त है। ऐसा ज्ञान परामशं 
है। इस परामर्श से 'पवंत भी अग्निमान्‌ है! यह ज्ञान ( निष्कर्ष या निगमन ) उत्पन्न 
हुआ, यही अनुमिति है। नीचे लिखे रूप में इसे स्पप्टतर किया जा सकता है-- 
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ब् 


(१ ) यज्र यत्र धूमस्तन्र तत्र अग्नि: ( व्यात्ति या '(७]०' 9/शायां5० ) 

(२ ) पव॑तो धूमवान्‌ ( पक्षधमंता या (07 एशशा॥ं58 ) 

( ३ ) पव॑तोईग्निमान्‌ ( अनुमिति या (0णा०ए्रश्न०॥ ) 

इस अनुमिति तक पहुँचने का जो साधन ( कारण, असाधारण कारण ) हो वही अनु- 
मान है। न्यायदर्शंन में अनुमान के तीन भेद किये गये हैं--पूव॑वत, शेषवत्‌ और सामान्यतो- 
इष्ट । जहाँ कारण को देखकर कार्य का अनुमान हो, वह पृवंवत्‌ है जैसे भेघों को आकाश 
में घिरते देखकर वृष्टि होने का अनुमान । जब कार्य को देखकर कारण का अनुमान हो, वह. 
शेषवत्‌ है, जेसे चारों ओर पानी ही पानी देखकर “वर्षा हुई है! इसका अनुमान । सामान्य 
रूप से अनुमान करना कि जिस वस्तु को एक जगह देखा था दूसरी जगह पर है, तो वह 
वस्तु अवश्य चलती होगी | इस आधार पर अप्रत्यक्ष होने पर भी सूर्य की गति का अनुमान 
कर लेते हैं। दूसरे ढंग से भी इनका विवेचन होता है जेसा कि वात्स्यायन ने किया है। 
नव्य नेयायिक अनुमान के दो भेद करते हैं--स्वार्थ और पराथे। स्वार्थ का अभिप्राय है जो 
एक व्यक्ति स्वयं बार-बार रसोईघर, कल-कारखाने आदि में देखकर व्याप्ति ग्रहण लेता है 
कि “जहाँ धूम है वहाँ अग्नि है', तब पव॑त के पास जाकर वहाँ की अग्नि के विषय में सन्देह 
होने पर, पव॑त में धूम देखकर व्याप्ति का स्मरण करता है कि जहाँ घूम है वहाँ अग्नि होती 
है । तब यह ज्ञान ( लिग-परामर्ण ) उत्पन्न होता है कि अग्नि के द्वारा व्याप्य धूम से युक्त 
( वह्निव्याप्यधूमवान्‌ ) यह पर्वत है। अन्त में यह्‌ ज्ञान होता है कि पव॑त अमिन में युक्त है । 
यही स्वार्थानुमान है। जब स्वयं धूम से अग्नि का अनुमान करके दूसरों को समझाने के लिए 


पाँच अवयव-वाक्यों ( १(०००४७०७०४ ) का प्रयोग किया जाय तो उसे परार्थानुमान कहते हैं। 
इसे हम मुल की व्याख्या में ही आगे स्पष्ट करेंगे । 
३. उपसान--जब सादश्य ( अतिदेश ) का बोध करानेवाले वाक्य का स्मरण करके 


सदृह वस्तु का ज्ञान होता है तो उसे उपमान कहते हैं । न्यायसूत्र में कहा है कि प्रसिद्ध 
वस्तु के साधर्म्यं से श्ेय वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना उपमान है। जेसे कोई आदमी “गवंय' 
नामक जंगली जीव को नहीं जानता किन्तु जब एक अतिदेश ( सादश्य ) वाक्य सुनता है 
कि गवय गौ के समान होता है, तभी उसे गवय को पहचानने में देर नहीं लगती । उप- 
मिति-ज्ञान होता है कि यही गवय है। 

४, शब्द--यथाथंवक्‍ता ( आप्त ) के द्वारा उच्चरित वाबय ही शब्द है, जेसे वेद के 
वाक्य या भूगोल में कहे गये वाक्य । न्यायसूत्र में शब्द के दो भेद किये गये हैं--दृष्टार्थ 
शब्द और अदृष्टार्थ शब्द | जब आप्तवाक्‍्य की संगति इस संसार के तथ्यों से बेठाई जा 
सके, जेसे यह कहना कि साइबेरिया में बर्फ जमी हुई रहती है। तब उसे रृष्टार्थ 
कहते हैं। किन्तु आत्तवाक्यों से परलोक की बातों का ज्ञान होने पर उसे अद्ृष्टाथे शब्द 
कहते हैं । इस प्रकार लोकिक वाक्‍्यों और ऋषि के वाकयों में भेद किया जा सकता है । इसे 

हीलौकिक और वेदिक भी कहते हैं । 


३९४ सर्बदर्शनसंग्रहे- 


इन प्रमाणों से ही प्रमेयों का ज्ञान तथा परीक्षण होता है। न्याय में प्रमाणशास्त्र 
( 5ए४/०7० ०६५ ) पर बहुत अधिक जोर दिया गया है। नव्यन्याय तो विशुद्ध प्रमाण- 
शास्त्र ही है। प्रमाणों के विषय में जितना विश्लेषण भारतीय दर्शन में हुआ है विश्व के किसी 
भी दर्शन में मिलना असम्भव है--न्याय का तो यह विषय हो है । अन्य दर्शन इस दृष्टि से 
न्याय के ऋणी हैं। अपने विषयों के प्रतिपादन के लिए न्याय के कितने ही शब्द अन्य 
दश्शनकारों ने लिये है। इस दृष्टि से यदि न्याय-दर्शन को 'दछ्षनों का दर्शन” कहें तो कोई 
अत्युक्ति न होगी । 


( ३. प्रमेय-पदार्थ का विचार ) 


प्रमायां यद्धि प्रतिंभासते तत्प्रमेषम । तच्च द्वादशप्रका रम-आत्म 
शरीरेन्द्रियार्थबुद्धि मनः-प्र वृत्ति-दोष-प्रेत्मभा व-फल-दु :खापवर्ग-भेदात । 

प्रभा अर्थात्‌ यथार्थ अनुभव में जो दिखलाई पड़े, वहीं प्रमेष ( 7(70७०6 ) है । 
इसके बारह भेद हैं--आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, फल, 
दुःख और अपवर्ग । 

विशेष--प्रमेयों के लक्षण न्यायसूत्र में प्रथम अध्याय में नवम सूत्र से लेकर २२ वें 
सूत्र तक दिये गये हैं । तृतीय और चतुर्थ अध्यायों में इनकी परीक्षा हुई है । 

(१) आत्मा ( 5०० )--्ञान से युक्त आत्मा है, यह सबों को देखनेवाली, सर्वज्ञ 
तथा सबों का अनुभव करनेवाली है । यह विभु और नित्य है। ईश्वर और जीव के रूप में 
इसके दो मेद हैं। स्ज्ञ ईश्वर एक ही है,' जीव प्रत्येक शरीर के लिए भिन्न-भिन्न है। - 
भात्मा के लिए कुछ चिह्न हैं, जेसे-इच्छा (जिस तरह की वस्तु से आत्मा को सुख 
मिलता है उसी तरह की वस्तु को इच्छा उसे होती है ), द्वेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और 
ज्ञान । दुःखप्रद वस्तु से द्वेष होता है, उन्हें हटाने या सुखद पदार्थों को लाने के लिए प्रयत्न 
होता है। भोग करने पर या बोध होने पर यह मालूम होता है कि यह अमुक पदार्थ है । 

१. १. न्यायकुसुमांजलि ( ५११ ) में ईप्वर की सिद्धि के लिए प्रमाण दिये गये हैं... ( ५॥१ ) में ईईवर की सिद्धि के लिए प्रमाण दिये गये हैं-- 

कार्यायोजनधृत्यादे: पदाल्रत्ययतः श्रुते: । 

वाब्यात्संड्याविशेषाच्च साध्यो विश्वविदव्यय: ॥ 
संसाररूपी कार्य के कर्त्ता के रूप में, सृष्टि के आरम्भ में दो परमाणुओं को जोड़नेवाले के 
रूप में, संघार का धारण करनेवाले के रूप में, विभिन्‍न कलाओं का व्यवहार चलाने वाले के 
रूप में, अतक्य वेद-सिद्धान्तों के प्रवतंक के रूप में, श्रुति-प्रतिपादित होने के कारण, वाक्य- 
भूत वेदों के रचयिता के रूप में, द्वित्वसंख्या की उत्पादक अपेक्षाबुद्धि को धारण करनेवाले 
के रूप में तथा अदृष्ट ( धर्माधर्म ) के व्यवस्थापक के रूप में विश्ववेत्ता अठ्यय ईश्वर की 


सिद्धि होती है । 


अक्षपाद-दर्शंभम ३९५ 


(२) शरीर ( 8०09 )--आत्मा के भोग का अधिष्ठान ( आधार ) शरीर है। 
शरीर विभिन्‍न चेष्टाओं, इच्द्रियों और उनके अर्थों का भी आश्रय है। किसी वस्तु को 
छोड़ने या पाने के लिए चेष्टाएँ शरीर में ही होती हैं। शरीर के अनुग्रह से इन्द्रियाँ अनु- 
गृहीत होती हैं, उसी में कोईउपघात होने पर ये भी उपहत होती हैं--अपने-अपने अच्छे 
था बरे विषयों की प्रवृत्ति दिखलाती हैं, उन इच्ध्रियों का आश्रय भी शरीर ही है। शरीर- 
रूपी आयतन में इन्द्रियों ओर उनके अर्थों के सन्तिकष से उत्पन्न होनेवाले सुख और दुःख 
की संवेदना होती है। इसीलिए शरीर अर्थों का भी आश्रय है । 


(३) इन्द्रियाँ ( 3०0०४ )--इन्द्रियाँ भोग का साधन हैं जो शरीर से संयुक्त 
रहती हैं। ये पाँच हैं--प्राण, रसन, चक्षु, वचा और श्रोत्र ज़िनसे क्रमश: सूँघना, स्वाद 
लेना, देखना, छूना और सुनना--े काम होते हैं। इन इन्द्रियों में शक्तिदान करनेवाले ये 
हैं--शथिवी, जल, अग्नि, वायु और आकाश जिन्हें भूत भी कहते हैं । 

(४ ) अर्थ ( 00|००७ )--उपयुंक्त इन्द्रियों के द्वारा भोग्य ( शां०५०४७० ) 
वस्तुओं को अर्थ कहते हैं.। घ्राणेन्द्रिय का अर्थ गन्ध है, रसनेन्द्रिय का रस, चक्षुरिन्द्रिय का 
रूप, त्वगिन्द्रिय का स्पर्श और श्रोत्रेन्द्रिय का शब्द । 

(५ ) बुद्धि ( 700०॥००८ )--बुद्धि, ज्ञान और उपलब्ध ( एफ्रवश४४7678 ) 
इन तीनों को गौतम अनर्थान्तर अर्थात्‌ पर्याय मानते हैं ( ११॥१५ ) यह चेतन है और 
शरीर तथा इन्द्रियों के संघात से एथक है । 

( ६ ) सन ( ४४70 )--सुखादि ज्ञानों का साधन इन्द्रिय मन है। इसी को अन्तः- 
करण अर्थात्‌ आन्तरिक भावों को जाननेवाली इच्द्रिय भी कहते हैं। इसका चिह्न ( लिंग 
या पहचान ) है एक साथ कई ज्ञान की उत्पत्ति न होने देना । केवल इन्द्रियार्थसन्निकर्ष से 
यदि ज्ञान उत्पन्न होता तो प्राणेन्द्रिय का सम्बन्ध गन्ध से तथा श्रोत्रेन्द्रिय का शब्द से एक 
साथ होकर दोनों ज्ञान ( गन्धज्ञान और दाब्दज्ञान ) साथ-साथ उत्पन्न होने पर ऐसा नहीं 
होता, क्योंकि मन नियामक रूप से पृथक्‌ करने के लिए प्रस्तुत रहता है। मन गन्धज्ञान 
कराने पर ही शब्द का ज्ञान करा सकता है। 

(७) प्रबुत्ति ( ०४४०० )--वाचिक, मानसिक और शारीरिक क्रिया को प्रवृत्ति 
कहते हैं। फिर शुभ और अशुभ के भेद से छह प्रकार की हो जाती है। वात्स्थायन शुभ 
और अशुभ प्रवृत्तियों में प्रत्येक के दस-दस भेद मानते हैं ( न्‍्या० भा० १।१॥२ )। अशुभ 
प्रवृत्तियों में शरीर से प्रधृत्त हिंसा, अस्तेय और प्रतिषिद्ध मेथुन; वचन से प्रवृत्त अनृत, परुष, 
सूचन ( चुगली, शिकायत, निनदा ) और असम्बद्ध भाषण करना; मन से प्रवृत्त परद्रोह, 
परधन को हड़पने की इच्छा और नास्तिकता । शुभ प्रवृत्तियों में शरीर के द्वारा दान, रक्षा 
और सेवा, वचन से सत्य, हित, प्रिय और स्वाष्याय, मन से दया, अस्छृहा और श्रद्धा । 
प्रवृत्तियों के ही कारण जन्म लेता पड़ता है । 


३९६ सर्वेदर्शनसंप्रहे- 


( ८५) दोष ( 72०१७ )--प्रवृत्ति उत्पन्न करनेवाले दोष कहलाते हैं। ये तीन हैं- 
राग, द्वेष और मोह । ये हो ज्ञाता को पुष्य या पाप की ओर प्रवृत्त करते हैं । जहाँ मिथ्या- 
ज्ञान होता है वहाँ राग और द्वेष रहते हैं । इन दोषों की संवेदना प्रत्येक आत्मा को होंती 


है। राग, द्वेषया मोह के वष् में प्राणी वह काम करता है जिससे सुख या दुःश् 
मिलता है। 


(९) प्रेत्मभाव ( ॥7४75मांछृबपगा )--उत्पन्न होने के बाद मरकर फिर जन्म 
लेना हो प्रेत्यभाव है। उत्पन्न प्राणी का सम्बन्ध देह, इन्द्रिय, बुद्धि और संवेदना के साथ 
होता है। मर जाने पर ये सम्बन्ध छूट जाते हैं। जब पुनः उत्पत्ति होती है तब दूसरे 
शरीरादि का सम्बन्ध स्थापित होता है । जन्म-मरण के सम्बन्ध का यह अभ्यास ( आवृत्ति) 
तब तक चलता रहता है जब तक अपवर्ग की प्राप्ति न हो जाय । 

( १० ) फल ( 7णं६ )--प्रवृत्तियों और दोषों से उत्पन्न होनेवाले अर्थ को फल 
कहते हैं। फल में सुख और दु:ख की संवेदना होती है | हम जो भी कर्म करते हैं उनमें 
कुछ तो सुख का फल देते हैं, कुछ दु:ख का । देह, इन्द्रिय, विषय और बुद्धि के होने पर 
ही फल मिलता है इसलिए इन सबों को फल में ग्रिन लेते हैं | इन फलों को लेने या त्यागने 
में ही सारा संसार व्यस्त है। इनका अन्त नहीं है । 

(११ ) दुःख ( 7०7 )--जिससे पीड़ा या सनन्‍्ताप हो वहीं दुःख है। जब लोग 
देखते हैं कि सारा संसार ही दुःख से पूर्ण है तो दुःख को हटाने की इच्छा से जन्म की 
दुःख के रूप में समझकर निविष्ण ( निम॑म ) हो जाते हैं, तब विरक्त होते हैं और विरक्त 
होने पर मुक्त भी हो जाते हैं । दु:ख तीन प्रकार के हैं-आध्यात्मिक आधिभौतिक और 
आधिदेविक । वात, पित्त और कफ के दोषों की विषमता से उत्पन्न शारीरिक अथवा 
काम, क्रोधादि से उत्पन्त मानसिक दु:खों को आध्यात्मिक कहते हैं। आन्तरिक उपायों से ही 
इसका निवारण सम्भव है। सपे, व्याप्न आदि जीवों से उत्पन्त दु:ख आधिभोतिक है। यक्ष, 
राक्षस, ग्रहादि के आवेश से आया हुआ दुःख आधिदेविक है। ये दोनों दु:ख बाहरी उपाय 
से ही हटाये जा सकते हैं। दूसरे मत से दुःख इक्कीस तरह के हैं-शरीर, छह इन्द्रियाँ, 
छह विषय, छह बुद्धियाँ, सुख ओर दुःख । दुःख से सम्बन्ध होने के कारण सुख भी दुःख ही | 
है। शरीरादि दुःख के साधन हैं, इसलिए दुःख के ही अन्दर हैं। दूसरे स्थान में बाहरी 
दुः:खसाधन १६ प्रकार के माने गये हैं--परतन्त्रता, आधि ( मनःकष्ट ), व्याधि, मानच्युति, 
पन्तु, दरिद्रता, दो स्त्री होना, अधिक पुत्रियाँ होना, दुष्ट स्त्री, दुष्ट नोकर, कुग्रामवास, 
कुस्वामिसेवा, वाध॑क्य, परग्रह में रहना, वर्षा में परदेश रहना, बुरे हल से खेती । वस्तुतः 
दर्शनों का मूल ही दुःख है। 

( १२ ) अपवर्ग ( &77872७9७४०० )--दुःखों से विलकुछ मुक्त हो जाना अप- 
वर्ग है। मिला हुआ जीवन जब नष्ट हो जाय और अप्रास जीवन न मिले तभी अपवर्ग है । 
इस प्रकार तेयायिक अपवर्ग की व्याख्या निषेधात्मक शब्दों में करते हैं 
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्ध 


( ४. संशय, प्रयोजन ओर दृष्टान्त ) 


अनवधा रणात्मक ज्ञानं संशयः । स त्रिविधः--साधा रणधर्मासाधा रण- 

धर्मविप्रतिपत्तिलक्षणभेदात्‌ । 
. यमधिक्ृत्य प्रवतंन्ते पुरुषास्तत्प्रयोजनम्‌। तद्‌ द्विविधम्‌--दृष्टा- 

दृष्टभेदात्‌ । 

व्याप्तिसंवेदनभूमिद्‌ ष्टान्त: । स द्विविध:--साधर्म्य वैधस्यंभेदात्‌ । 

अनिदचयात्मक ज्ञान को संशय कहते हैं। यह तीन प्रकार का है--( १) दो 
वस्तुओं में कोई धर्म साधारण होने के कारण होनेवाला संशय [ जेसे--यह स्थाणु है कि 
पुरुष । स्थाणु ( खम्भे ) और पुरुष, दोनों में सामान्य धर्म एक ही है--ऊँचा होना । 
विशेषताएं स्पष्ट नहीं हैं--स्थाणुत्व का निर्णय करनेवालढ्ली विशेषताएँ जेंसे वक्ता या 
कोटरादि होना अथवा पुरुषत्व का निर्णय करनेवाली विशेषताएँ जेसे हाथ, पेर 
आदि---कोई भी स्पष्ट नहीं हैं, इसी से संशय होता है। ] (२) किसी वस्तु के असाधा- 
रण धर्म दिये जाने के कारण होनेवाला संशय [ जेसे प्रथिवी नित्य है कि अनित्य । प्रूथिवी 
का असाधारण ( अपना ) धर्म है गन्ध से युक्त होना । यह “गद्धवत्त्व' न तो अनित्य पदार्थों 
में है न नित्य में ही, केवल प्रथिवी में ही इसकी सत्ता है। प्रथिवी की नित्यता या अनि- 
त्यता के ज्ञान का साधन न होने के कारण ही ऐसा संशय हुआ। ] (३ ) विभिन्‍न शास्त्र- 
कारों में मतभेद होने के कारण उत्पन्त संशय [ जेसे--कुछ लोग कहते हैं कि शब्द नित्य 
है, दूसरे कहते हैं कि शब्द अनित्य है। इन दोनों का मतभेद देखकर बीचवाला घबरा 
उठता है और संशय होता है। ] 

जिस कार्य को ध्यान में रखकर पुरुषों की प्रवृत्ति होती है वही प्रयोजन है । यह दो 
प्रकार का है--दृष्ट प्रयोजन और अरृष्ट प्रयोजन । [ कोई वस्तु त्याज्य या ग्राह्म होती 
है । उसे त्यागने या ग्रहण करने को मनुष्य उपाय करताःहै। यह वस्तु ही प्रयोजन कही 
जाती है। दृष्ट प्रयोजन प्रत्यक्ष होता है, जेसे---अवघात करने का प्रयोजन है भूसों को 
श्थक्‌ करना । अदृष्ट प्रयोजन विहित तथा परोक्ष होता है, जेसे--ज्योतिष्टोम-याग का 
का प्रयोजन स्वगंप्राप्ति । 

दृष्टान्त की स्थापना का जो आधार होता है वही व्यात्ति है। इसके दो भेद हैं-- 
साधर्म्य इृष्टान्त और वेधर्म्य दृष्टान्त । [ न्यायसृत्र में कहा गया है कि लौकिक परीक्षकों 
की बुद्धि जिस विषय पर एकमत हो जाय वही दृष्टान्त है। दृष्टान्त का अपना अर्थ है-- 
जिसके द्वारा अन्त या निरचय देखा गया हो, पाया गया हो। “यत्र धूमः तन्नाग्नि: इस 
व्यात्ति का निश्चय करने के लिए महानस ( रसोईघर ) का उदाहरण देते हैं-यही दृष्टान्त 
है । रसोईघर अपने पक्ष का पोषक होने के कारण साधम्य॑ दृष्टान्त है। इसी व्याप्ति में 
'सरोवर' वेधर्म्य इष्टान्त होगा क्योंकि जब व्यतिरेक-विधि से व्याप्ति पर आर्येगे--/जहाँ 


३९८ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


अग्नि नहीं वहाँ धूम नहीं जेसे-- सरोवर”, तब यह दृष्टान्त काम देगा। फलतः अन्वय- 
विधि का दृष्टान्त साधम्यं है, व्यतिरेक-विधि का दब्टान्त वेधम्यं । ] 

विशेष--वाचस्पति मिश्र ने अपने न्‍्यायसूचीनिबन्ध में उक्त तौन पदार्थों को न्‍्याय- 
पूर्वांग कहा है, क्योंकि ये न्याय अर्थात्‌ पञचावयव अनुमान की भूमिका के रूप में हैं । न्याय- 
सूत्र में संशय के पाँच भेद माने गये हैं, क्योंकि वहाँ लक्षण ही कुछ दूसरे ढंग का है, यद्यपि 
फल दोनों का एक. ही है--समानानेकधर्मोपपरत्तेविप्रतिपत्तेरपलब्ध्यनुपलब्ध्यव्यवस्थातश्च 
विशेषापेक्षो विमर्श: संशयः ( १॥२।२३ ) । संशय वह ज्ञान है जिसमें विशेष धर्म की अपेक्षा 
रहती है। निम्नलिखित पांच कारणों से उत्पन्न होने के कारण संशय पाँच प्रकार का है-- 

( १) समानधर्मोपपत्ति--जब समान धर्मों की प्राप्ति कई वस्तुओं में हो और 
विशेष धर्म की अपेक्षा हो तब ऐसा ज्ञान संदय है। उच्चता-धर्म स्थाणु और पुरुष दोनों में 
है । निविकल्पक ज्ञान के अनन्तर दोनों वस्तुओं में संशय हो गया । जब हाथ-पेर आदि के 
रूप में विशेष धर्मों का ज्ञान हो जायगा तब संशय की निवृत्ति होगी कि यह मनुष्य है। 

(२ ) अनेकधर्मोपपत्ति---अनेक का अर्थ है सजातीय और विजातीय । जब असा- 
मान्य धर्मों का ज्ञान होता है तब भी संशय होता है । शब्द का श्रवण करके यह पूछना कि 
“यह नित्य है या अनित्य', संशय है | शब्द का धर्म मनुष्य, पशु आदि अनित्य पदार्थों में भी 
नहीं है और न नित्य परमाणुओं में ही है गन्धवती होने के कारण प्रथिवी, जल आदि द्रब्यों 
से भो विशिष्ट है, गुणकर्म से भी विशिष्ट है । अब संशय हो गया कि (थिवी द्रव्य है कि 
गुण या कर्म । 

(३) विप्रतिपत्ति--शास्त्रों में परस्पर विवाद होने से भी संशय होता हैं । शब्द 
की नित्यता का उदाहरण प्रचलित ही है । 

(४ ) उपलब्ध्यव्यवस्था--कभी-कभी हम देखते हैं कि प्रत्यक्ष की अव्यवस्था से 
भी संशय होता है । तड़ागादि में तो विद्यमान होने पर जल का प्रत्यक्ष होता है पर मृगंम- 
रीचिका ( (४752० ) में अविद्यमान होने पर भी इसका प्रत्यक्ष होता है। अब संशय हुआ 
कि जल का प्रत्यक्ष क्या केवल विद्यमान अवस्था में ही होता है या अविद्यमान होने 
पर भी । 

( ५ ) अनुपलब्ध्यव्यवस्था--कभी-कभी अप्रत्यक्ष की अव्यवस्था से संक्षय होता 
है । मूली में ( ९००8॥ ) जल है, पर दिखलाई नहीं पड़ता है। पत्थर में भी जल नहीं 
दीखता; पर वहाँ वास्तव में नहीं है । क्या जल विद्यमान या अविद्यमान दोनों ही दशाओं 
में दिखलाई नहों पड़ता ? यही संशय है। 

( ४ क. सिद्धान्त और अवयब ) 


प्रामाणिकत्वेनाभ्युपगतो5र्थ: सिद्धान्तः। स चतुविध:-- सेवेतन्श्रप्रति- 
: तन्त्राधिकरणाभ्युपगसभेदात्‌ । 
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परार्थातुमानवाक्येकदेशो5वयवः । स पञ्विधः:--प्रतिज्ञाहेतुदाहरणो- 
पनयनिगसनभेदात्‌ । 

प्रमाणिक मानकर सिद्ध किया गया अर्थ ( 72८४ ) सिद्धान्त है। इसके चार भेद 
हुँ--सर्व॑तन्त्र, प्रतितनत्र, अधिकरण और अभ्युपगम सिद्धान्त । [ सिद्धान्त या तो किसी 
दाशनिक सम्प्रदाय की प्रामाणिकता स्वीकार करता है या किसी अधिकरण ( आधार ) की 
या फिर किसी ज्ञापक ( ॥70०१ ) विषय की । सर्वेतन्त्र सिद्धान्त वह है जिसे 
शास्त्रों की मान्यता प्राप्त हो । उदाहरण के लिए पाँच महाभूत, पाँच इन्द्रियाँ, इन्द्रियों के 
विषय आदि की स्वीकृति सभी दर्शनों में है। प्रतितन्त्रसिद्धान्त वह है जो समानतन्त्र 
( जेसे न्याय का समानतन्त्र वेशेषिक-दशंन है ) में तो मान्य हो किन्तु दूसरे तन्‍्त्रों ( दाश- 
निक सम्प्रदायों ) में असिद्ध हो ! जेसे--शब्द की अनित्यता न्यायवेशेषिक में मान्य है किन्तु 
मीमांसकादि इसे नहीं मानते। असत्कायंवाद को न्‍्याय-दर्ंन मानता है, सांख्य नहीं 
मानता । अधिक रणसिद्धान्त उसे कहते हैं जिसे सिद्ध कर लेने पर दूसरे प्रकरणों की 
भी सिद्धि हो जाती है, जेसे--देह और इन्द्रियों के अतिरिक्त एक ज्ञाता है, क्योंकि दर्शन 
और स्पशन के द्वारा एक ही अर्थ ( 00]००४ ) का ग्रहण किया जा सकता है ( न्या० 
सू० ३११।१ ) | इस सिद्धान्त को मान लेने पर कुछ आनुषंगिक अर्थ भी मानने पड़ते हैं, 
जेसे--( १ ) इन्द्रियाँ अनेक हैं, ( २ ) प्रत्येक इन्द्रिय का अपना एक विषय है, ( ३ ) 
आत्मा या ज्ञाता को इन इन्द्रियों के माध्यम से ही ज्ञान मिलता है, (४ ) अपने गुणों से 
पृथक वतंमान द्रव्य हो इन्द्रियों का आश्रयस्थान है आदि-आदि । इन अर्थों के बिना पहले 
सिद्धान्त की सम्भावना नहीं । परन्तु पहले सिद्धान्त के सिद्ध होने पर ही ये अर्थ सिद्ध होते 
हैं। अभ्युपगम सिद्धान्त उसे कहते हैं जो स्पष्ट रूप से कहा नहीं गया हो ( वाचनिक 
न हो ) किन्तु उससे सम्बद्ध विशेषों को देखने पर अनुमान से ज्ञात हो । इसे ही व्याकरण 
में ज्ञापक ( 77770०0 ) कहते हैं। उदाहरण के लिए जब प्रदन कहते हैं कि शब्द नित्य है 
या अनित्य, तब यह मानकर चलना पड़ता है कि शब्द एक द्रव्य है। इस प्रकार 'शब्द 
द्रव्य है” यह अभ्युपगम सिद्धान्त ( 7ए॥०त (०8709 ) है । न्‍्यायदरशँन में यह कहीं नहीं 
कहा गया है कि मन ज्ञानेन्द्रिय है किन्तु सम्बद्ध स्थछों की परीक्षा करने पर ऐसा मानना 
पड़ता है। ] 

अवयवब परार्थानुमान के वाक्‍्प्र का एक भाग है जिसके पाँच भेद हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, 
उदाहरण, उपनय और निगमन । [ जिस वाक्य की सिद्धि करनी होती है उसका निर्देश 
कर देना ही प्रतिज्ञा है, जेसे--शब्द अनित्य है। उदाहरण के साधम्य या वेधर्म्य से साध्य 
वस्तु का कारण देना हेतु है, जेसे--क्ष्योंकि यह उतसन्न होता है ! दोनों प्रकार के उदाह- 
रणों में हेतु एक ही रहता है--भले ही दृष्टान्त बदलें। साध्य वस्तु के साधम्यं से या 
वेधरम्य से उसके अनुकूल या प्रतिकूल रष्टान्त देना उदाहरण कहलाता है। वस्तु के 


४०० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


साधम्य॑ से अनुकूल रृष्टान्त देना--जो कुछ उत्पन्न होता है वह्‌ अनित्य है, जेसे घट । वस्तु 
के वेधम्यं से प्रतिकल रृष्टान्त देना--जो अनित्य नहीं है वह उत्पन्न नहीं होता, जेसे 
आत्मा । उदाहरण के आधार पर जो निष्कर्ष या उपसंहार निकलता है कि यह ऐसा है या 
ऐसा नहीं है, वही उपनय कहलाता है, जेसे--शब्द भी उत्पन्न होता है ( वेसा ही है ) या 
शब्द अनुत्पन्न होनेवाला नहीं है ( वेसा नहीं है ) । कारण का उल्लेख होने पर. प्रतिज्ञा का 
पुन: कथन करना निगसन है, जेसे--इसलिए छाब्द अनित्य है। इस प्रकार वस्तु के 
साधम्यं या वेधम्ये के कारण परार्थानुमान में पठचावयववाक्य के दो रूप होंगे-- 

साधम्य का रूप-- 

(१ ) प्रतिज्ञा--आब्द अनित्य है। 

(२ ) हेतु--क्योंकि यह उत्पन्न होता है । 

(३ ) उदाहरण--जो भी उत्पन्न होता है वह अनित्य है, जेसे घट । 

(४ ) उपनय--शब्द भी वेसा ( उत्पन्न होने वाला ) ही है। 

( ५ ) निगमन---इसलिए शब्द अनित्य है । 

वेधम्यं का रूप--- 

(१ ) प्रतिज्ञा--शब्द अनित्य है। 

(२ ) हेतु--क्योंकि यह उत्पन्न होता है । 

( ३ ) उदाहरण--जो नित्य होता है वह उत्पन्न नहीं होता, जेसे-आत्मा । 

(४ ) उपनय--शब्द वेसा नहीं है ( अनुत्पन्त नहीं होता-उत्पन्न होता है ) । 

( ५ ) निगमन--इसलिए शब्द नित्य है। 

बहुत से नेयायिक वाक्य में दस अवयव मानने का साहस करते हैं | वे अन्य अवयव 
हैं--जिज्ञासा, संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोजन और संशयव्युदास। इनका वर्णन वात्स्यायन 
ने ( १॥१।३२ ) की व्याख्या में किया है। अन्त में माना है कि ये अनिवार्य अंग नहीं हैं। | 

विशेष--इन अवयवों को ही न्याय कहते हैं, क्‍योंकि वास्तव में न्यायदशंन के ये 
केद्धबिन्दु हैं जिससे चारों ओर न्यायदशंन घूमता है । स्पष्टतः वाचस्पति संबद्ध में न्याय- 
स्वरूप मानते हैं । 


( ५. तर्क का स्वरूप और भेद ) 


व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तकं: । स चेकादशविध: । व्याघातात्मा- 
श्रयेतरेतराश्रय-चक्रकाश्र यानवस्थाप्रतिबन्धिकल्पनाकल्पना लाघवकल्प ना - 
गौरवोत्सर्गापवादवेजात्यभेदात्‌ । 

व्याप्य पदार्थ का आरोपण करके व्यापक पदार्थ का आरोपण करना त्तर्क है। [ यदि 
यहाँ अग्नि का अभाव होता तो धूम का भी अभाव हो जाता । ऐसा कहना तके है । इसमें 
अग्नि का अभाव व्याप्य है जिसका आरोपण हुआ है; उसी के आधार पर व्यापक--धूमा- 
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भाव--का भी आरोपण हुआ । पर्वत में धूम देखकर कोई व्यक्ति उक्त तके की सहायता 
से अनुमान प्रमाण के द्वारा अग्नि का निश्चय कर ले सकता है। यही कारण है कि तक को 
प्रमाणों का सहायक मानते हैं । न्यायसूत्र में कहा गया है कि जिस वस्तु का तत्त्व ज्ञात नहीं 
हो उसका तत्त्व जानने के लिए जो विचार ( ऊह ) कारणों का औचित्य दिखलाते हुए किया 
जाता है, वह तक है। इस प्रकार तक का आश्रय तत्त्वज्ञान के लिए लेते है। हाँ, किसी बात 
को ह॒ठपूवंक सिद्ध करने के लिए कुतक का आश्रय लेते हैं । तर्क में तत्त्व-नि्णंय करने के 
लिए साध्य वाक्य ( 7707०अधं०7 ) के उलटे वाक्य की असंगति दिखलाते हुए आते हैं 
जेसे यदि ऐसा नहीं होता तो ऐसा होता । इसलिए यह ठीक है। या यदि ऐसा होता 
तो........ऐसा होता जो असम्भव है । इसलिए ऐसा नहीं हो सकता, आदि | ] 

तक के ग्यारह भेद होते हैं--व्याधात, आत्माश्रय, इतरेतराश्रय ( अन्योन्याश्रय ), 
चक्रकाश्रय, अनवस्था, प्रतिबन्धी की कल्पना, कल्पनालाधव, कल्पनागौरव, उपसर्ग, अपवाद 
और वेजात्य । 

विशेष--जगदीश तर्कालंकार ने केवल पाँच प्रकार के तकों के नाम लिये हैं--आत्मा- 
श्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक, अनवस्था और प्रमाणबाधितार्थक । भाषापरिच्छेद में व्यभिचार 
की शंका के निवरक वाक्य को तक कहा गया है । किन्तु तके के जितने भेद बतलाये जा रहें 
हैं वे दोष हैं, स्वयं निवारण किये जाने की अपेक्षा रखते हैं-व्यभिचार का निवारण क्‍या 
करेंगे ? असंबद्ध अर्थ से युक्त वाक्य को व्याघात कहते हैं, जेसे यह कहना है कि में मूक 
हूँ या अमूर्त पर रूप का आरोपण करना | जब किसी वस्तु का प्रतिपादन उसी वस्तु के 
आधार पर होने का प्रसंग आ जाये तब उसे आत्माश्रय कहते हैं, जेसे--रूप से युक्त 
वस्तु पर रूप का आरोपण । जब दो वस्तुएँ एक दूसरे पर निर्भर करें तब अन्योन्याश्रय 
या इतरेतराश्रय तक होता है । उदाहरण के लिए 'हे राम ! उठो” यह वाक्य सुनने से राम 
जागता है और उधर जागने पर ही राम सुन सकता है। तो जागरण कारण है या श्रवण ? 
जागरण काये है या श्रवण ? दोनों एक दूसरे पर आश्रित हैं। जब दो से अधिक वस्तुएँ 
एक दूसरे पर आश्रित हो जायें तब चक्कक होता है, जेसे उपर्युक्त उदाहरण में इन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्ष को बीच में ले आना। जाशृति से इन्द्रियार्थसन्निकर्ष होता है और जाग्॒ति तभी होती 
है जब श्रवण होता है। इस प्रकार 'श्रवण--जाग्रति-इन्द्रियार्थसन्निकर्ष---अवण आदि' 
के रूप में आवतंन ( [२००ए४१४४ ) होता है । जब. एक ही दिशा में कल्पना करें और कहीं 
भी इसका अन्त न हो तो उसे अनवस्था कहते हैं, जेंसे जाति ( (907०:७॥9 ) में यदि 
जाति भानें तो उस जाति की भी एक दूसरी जाति होगी । इस प्रकार बढ़ते-बढ़ते कहीं भी 
अन्त नहीं होगा । ये प्रसंग सभी दर्शनों में आते हैं । जिस तर्क से दोनों पक्ष समान रूप से 
प्रभावित हों वह प्रतिबन्धि-कल्पना (या प्रतिबन्दी ) है, जेसे--पुरुष होने के कारण यदि 
यह चोर है तो आप भी तो चोर हैं क्योंकि पुरुष हैं ।! कल्पतालाघव और कल्पनागौरव में 


१, प्रतिबन्दी का बड़ा सुन्दर उदाहरण क्रिसी वंगीय नेयायिक ( संभवत: जगदीश ) के । 


चाण्, ईुओ बाय ..... बाबा, 





४०२ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


कल्पनाओं का क्रमश: संकोच और विस्तार होता है--इसके उदाहरण इस पुस्तक में ही 
अन्यत्र मिलेंगे । उत्सगें सामान्य नियम को कहते हैं और अपवाद विशेष नियम है। वैजा- 
त्य तब होता है जब तक॑ में विलक्षणता रहे । 

इन तर्कों की उपयोगिता इसी में है कि उपयुक्त दोषों की सम्भावना से न्याय को 
बचावें | तर्क को कुछ इस प्रकार रखते हैं--यदि ऐसा नहीं होगा तो किसी-त-किसी ( अन- 
वस्था, अन्योन्याश्रय**** ) तके के भेद का प्रसंग हो जायगा । इस प्रकार प्रमाण से साध्य 
अर्थ के विरुद्ध जाने की सम्भावना समाप्त हो जाती है। इसीलिए ये प्रमाण के 
अनुग्राहक हैं । 

(५ क. निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा ) 


यथार्थानुभवरषर्याया प्रमितिनिर्णयः॥ स चतुविधः । साक्षात्कृत्यनुमि- 
त्युपसितिशाब्दभेदात्‌ । तत्त्वनिर्णयफलः कथाविशेषों वाद: । उभयसाधन- 
बती पिजिगीषुकथा जल्पः। स्वपक्षस्थापनहीनः कथाविशेषों वितण्डा। 
कथा नामवादिप्रतिवादिनो: पक्षप्रतिपक्षपरि ग्रहः । 


यथार्थ अनुभव अर्थात्‌ प्रमिति ( ०७॥ ॥7०४श०१४८ ) को निर्णय कहते हैं । 
[ न्‍्यायसूत्र में कहा गया है--विमृश्य पक्षप्रतिपक्षाभ्यामर्थावधारणं निर्णय: ( १।१॥४१ ) 
अर्थात्‌ पक्ष और विपक्ष की बातों पर विचार करके सन्देह दूर करते हुए तत्त्व का निश्चय 
करना ही निर्णय है। निर्णय करने के लिए जिस प्रमाण की आवश्यकता पड़ती है, उसी के 
आधार पर उसका नाम पड़ता है। जेंसे अनुमान के आधार पर किया गया निर्णय अनु- 
मति निर्णय कहलायेगा ? तो, ] इसके चार भेद हैं--साक्षात्कृति ( प्रत्यक्ष ), अनुमिति, 
उपमिति और शब्द । " 

बाद एक प्रकार की कथा ( ॥)587ए००४०४ ८ां&087० ) है जिसका फल तत्त्व 
का निर्णय हो जाना है। [ दो पक्षों में एक पक्ष का ग्रहण करके, उस पक्ष में पंचा- 
वयव अनुमान का प्रयोग किया जाता है तथा प्रमाणों से उस पक्ष की रक्षा करते हुए 
तके के द्वारा उसके विरुद्ध पक्ष का खण्डन भी करते हैं। हाँ, पृव॑ से स्थिर किये गये 


विषय से सम्बन्ध रखता है। नेयायिकजी बचपन में पढ़ते कुछ कम थे । बस पिता ने बिगड़- 
कर कहा कि तुम गो ( ८ मूर्ख ) हो । बालक ने लक्ष्यार्थ को वाच्यार्थ में लेकर कहा-- 





कि गवि गोत्वमुतागवि गोत्व॑ चेद्‌ गवि गोत्वमनर्थकमेतत्‌ । 
अगवि च गोत्वं यदि तब पक्षः सम्प्रति भवतु भवत्यपि गोत्वम्‌ ॥ 
आप गो से केवछ गाय का ही अथ्े लेते हैं या उससे इतर प्राणियों का भी ? यदि 
केवल गाय अर्थ लेते हैं तो मेरे लिए गौ का प्रयोग व्यर्थ है, किन्तु गो से इतर में यह अर्थ 
लेने पर आप और हम दोनों ही गौ हैं । 
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सिद्धान्तों के विरद्ध नहीं जाना चाहिए--यही वाद ( 705८ए४४०॥ ) की रूपरेखा है 
(न्‍्या० सू० १२१ )। ] 

* विजय की इच्छा से की जानेवाली कथा, जिसमें दोनों पक्षों की सिद्धि हो सकती है 
जल्प कहलाती है । [ जल्प में केवल विजय पर ध्यान रखते हैं। यह ध्यान, नहीं रहता 
कि जिन तकों से अपने पक्ष की रक्षा की जाती है उन्हीं से परपक्ष की भी तो रक्षा होती 
है । इसमें छल, जाति, निग्रहस्थान का भी प्रयोग होता है यद्यपि पश्चावयव-वाक्यों से ही 
शास्त्रार्थ आरम्भ होता है। उक्त लक्षण में 'विजिगीषु” पद का प्रयोग जल्प को वाद से 
पृथक करता है। वितण्डा से ए्थक्‌ करने के लिए “'उभयसाधनवती' का प्रयोग हुआ है। ] 

जिस कथा में अपने पक्ष की ही स्थापना नहीं की जाय वह वितण्डा ( 0«शा ) 
है। [ न्यायसूत्र ( १२३ ) के अनुसार जिस जल्प में' प्रतिपक्ष ( किसी एक पक्ष ) की 
स्थापना नहीं हो, केवल एक ही पक्ष पर विवाद या हठ ठान लें वही वितण्डा है। वंत- 
ए्डिक किसी भी साध्य की प्रतिज्ञा नहीं करता । उसका कोई अपना पक्ष नहीं रहता। ] 
कथा का अभिप्राय यह है कि वादी और प्रतिवादी पक्ष और प्रतिपक्ष का ग्रहण कर ले। 
[ यह एक प्रकार का वार्तालाप है जिसमें दो दलवाले एक ही विषय के पक्ष और विपक्ष 
में बोलते हैं। स्मरणीय है कि कथा के ही वाद, जल्प और वितण्डा ये तीन भेद हैं। ] 


(५ ख. हेत्वाभास ओर छल ) 


असाधको हेतुत्वेनाभिमतो हेत्वाभास:। स पत्चविध:--सव्यभिचार- 
विरुद्ध-प्रकरणसम-साध्यसमातोतकालभेदात्‌ । 

हेत्वाभास उसे कहते हैं जो हेतु के रूप में रखा गया हो किन्तु लक्ष्य को सिद्ध न 
कर सके । ( न तु साक्षाद हेतु: किन्तु तथा प्रतीयते ) इसके पाँच भेद हैं--सव्यभिचार, 
विरुद्ध, प्रकरणसम', साध्यसम और अतीतकारू ( या कालातीत ) ।" 

विशेष--हेत्वाभास के उक्त भेदों के नाम न्यायसूत्र के आधार पर लिये गये हैं। 
नव्यन्याय की सूक्ष्मता यहाँ पर भी लगी है जिससे विश्लेषण तथा नामकरण में कुछ अन्तर 
हो गया । दाशंनिक विवेचना में हेल्वाभासों का अत्यधिक प्रयोग होने के कारण यहाँ हम 
उनकी व्याख्या करें । 

( १ ) सव्यभिचार ( /)58०ए४००४६ 7०७8०) )-“व्यभिचार का अथ्थं है सह- 

चार नहीं होना अर्थात्‌ हेतु का उन स्थानों में भी साथ देना जिन स्थलों में साध्य का 
अभाव हो। व्यभिचार रहने पर व्यभिचार नाम का हेत्वाभास होता है जिससे एकाधिक - 


१. अनुमान के वांक्यों में जो हेतु ( !४४त66 ६००७ ) शुद्ध नहीं रहता वह शुद्ध 
अनुमान नहीं करा सकता और फलत: ऐसे अनुमान दोषपृर्ण हो जाते हैं । ऐसे ही अशुद्ध 
हेतुओं को हेल्वाभास ( 79]]22८०४ ० २००७४०० ) कहते हैं। हेतु + आभास ( प्रतीत 
होनेवाका ) जो हेतु नहीं हो पर हेतु के समान दिखलाई पड़ रहा हो । 


०४ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


निष्कष ( अन्त ) की प्राप्ति होती है। यही कारण है कि सव्यभिचार को अनेकान्तिक कहा 
जाता है। उदाहरण है-- 

सभी द्विपद जीव विचारशील हैं-- 

हँस द्विपद जीव हैं । 

“* हँस विचारशील हैं । 
यहाँ का हेतु ( द्विपद जीव ) साध्य अर्थात्‌ विचारशीलः से व्याप्ति-सम्बन्ध नहीं रखता, 
क्योंकि द्विपद जीव का सम्बन्ध विचारशीर और अविचारशील दोनों से है । दूसरे शब्दों में 
यों कहें कि द्विपद जीव” हेतु और 'विचारशीलः ( साध्य ) में व्यभिचार सम्बन्ध है। जिस 
प्रकार इस हेतु से हंसों को विचारशीलता सिद्ध होती है उसी प्रकार उसी हेतु से उनकी 
विचारहोनता भी सिद्ध होती है। इसी से यह अनेकान्तिक हेतु है। सव्यभिचार के तीन 
भेद किये गये हैं-- 


( के ) साधारण ( 0५७/४४०९ )-“जब हेतु की वृत्ति या स्थिति साध्य वस्तु के 
अभाववाले स्थानों में भी हो ( जहाँ साध्य न हो वहाँ भी हेतु की प्राप्त हो ) तब साधारण 
सव्यभिचार होता है। उदाहरण के लिए---पवंत अम्नियुक्त है क्‍योंकि यह प्रमेय ( ज्ञेय ) 
है ।' इस वाक्य में '्रमेयत्व” ( हेतु ) जो अब्नि के साथ दिखलाया गया है वह अग्नि के 
अभाववाले स्थान ( जेसे --तालाब ) में भी तो रहता है--जेसे अग्नियुक्त पदार्थ ज्ञेय हैं 
वेसे ही अग्निहीन पदार्थ भी तो ज्ञेय हो सकते हैं। फल यह होगा कि 'पव॑त की अग्नि- 
हीनता” भी इसी हेतु से सिद्ध हो जायगी । इस भ्रकार हेतु की वृत्ति साध्य और साध्याभाव 
दोनों स्थानों में है। “यह गाय है क्योंकि इसकी दो सींगें हैं” यह भी साधारण उदाहरण है । 

( व ) असाधारण ( ए॥००ण्ा्त )जो हेतु न तो सपक्ष में पाया जाय न 
विपक्ष में ही, उसे असाधारण कहते हैं । ऐसा हेतु केवल पक्ष ( ]ध07 (शपा ) में ही 
रहता है। जैसे --शब्द नित्य है क्योंकि उसमें शल्दत्व है। यहाँ शब्दत्व” ( हेतु ) सारे 
नित्य पदार्थों ( जेसे---आत्मा आदि ) तथा अनित्य पदार्थों ( जेसे-घट आदि ) से प्ृथक्‌ 
है । मिलता है तो केवल पक्ष अर्थात्‌ शब्द में ही । इसी हेतु से हम यह निष्कर्ष भी निकाल 


सकते हैं कि शब्द अनित्य है। जब कहीं मिलता ही नहीं तो नित्य और अनित्य दोनों का 
दावा समान है । 


( ग ) अनुपसंहा री ( 'रि0-(४070[ एड ०९ )--जिस हेतु कोनतो अन्वय 
( समान ) दृष्ठान्न मिले और न ही व्यतिरेक ( असमान 7)5आंग्87 ) इष्नात्त ही, उं* 
अनुपसंहारी कहते हैं । जेसे--सपभ्ी वस्तुएँ क्षणिक हैं क्योंकि वे प्रमेय हैं। यहाँ समान और 
असमान दृष्टान्त मिलना असम्भव है क्योंकि 'सभी वस्तुएँ' ही पक्ष के रूप में हैं। कोई रफ्ा- 
न्‍त इससे प्रथक्‌ रहें तब तो ? और पक्ष स्वयं इृष्टान्त होगा ही नहीं | यद्यपि यहाँ पक्ष का 


दोप है परन्तु हेतु के कारण ही अनुमान में निष्कर्ष निकलता है, अतः यह भी हेत्वाभास' 
टी है। 
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(२ ) विरुद्ध ( 50०४:४०४८००४ ग्रंत9० )--जिस हेतु का सम्बन्ध साध्य से 
बिल्कुल ही न रहे, उलटे जो साध्याभाव के द्वारा व्याप्त हो --वही विरुद्ध हेतु है। ऐसे हेतु 
से साध्य को सिद्धि तो होती नहीं उसके अभाव की सिद्धि हो जाती है अर्थात्‌ ठीक उलटा 
निष्क॑ निकलता है । शब्द नित्य है क्योंकि यह उत्पन्न होता है--इस उदाहरण में 
उत्पन्न होना” ( हेतु ) साध्य ( नित्य ) का ठीक विरुद्ध है, उसके शब्द की अनित्यता ही सिद्ध 
हो जायगी । कारण यह है कि उत्पत्ति ओर अनित्यता ( साध्याभाव ) में व्याप्ति-सम्बन्ध है । 
इसी प्रकार ये उदाहरण भी होंगे--वायु भारी है क्योंकि यह खाली है, यह घोड़ा है क्योंकि 
इसे सीगें हैं, इत्यादि । सव्यभिचार साध्य की सिद्धि में असफल रहता है जब कि 
विरुद्ध उसे असिद्ध कर देता है या इसके अभाव को सिद्ध करता है । 


( ३ ) प्रकरणसभ या सत्प्रतिपक्ष ( 09/0890]० 7७४४०) )--जिस हेतु से 
किसी पक्ष पर किसी साध्य का साधन हो सके और दूसरे हेतु से उसी पक्ष पर ठीक साध्य 
के अभाव की भी सिद्धि हो जाये तो वह हेतु प्रकरणसम है । दूसरे शब्दों में उस हेतु का 
प्रतिपक्षी या विरोध करनेवाला हेतु भी रहता है जो उलटी बात भी सिद्ध कर सकता है । 
( प्रतिपक्ष ८ प्रतिहेतु (०७72० 7०७७०॥, सत्‌ > है । ) अ्रकरण का अर्थ है प्रक्रिया अथवा 
विचार | विचार या प्रकरण की जब आवश्यकता पड़ती है तब वादी या प्रतिवादी, जो भी 
रहें, अपने मतलब की सिद्धि के लिए कोई हेतु रखते हैं। यदि हेतु निर्णायक ( शुद्ध ) हुआ 
तो प्रकरण समाप्त हो जाता है-। यदि हेतु सत्पतिपक्ष हुआ, हेतु का प्रतिद्न्द्र हेतु साध्य से 
उलटी बात की सिद्धि के लिए तेयार रहा, तब निर्णय तो होगा ही नहीं-- प्रकरण चलता 
रहेगा । इस प्रकार प्रकरण के समान ही एक और प्रकरण से आनेवाले हेतु को प्रकरणसम 
हेतु कहते हैं। उदाहरण के लिए-- के 

शब्द नित्य है क्योंकि इसमें नित्यधर्म को प्राप्ति होती है । 
तो ठीक इसी तरह-- 
शब्द अनित्य है क्योंकि इसमें अनित्यधर्म मिलते हैं । 
“नित्यधर्म का मिलना” सत्पतिपक्ष हेतु है, क्योंकि साध्याभाव की सिद्धि करनेवाला प्रतिपक्षी 
हेतु भी तेयार है---/अनित्यधर्म का मिलता! । अन्य उदाहरण है--- 
शब्द नित्य है क्योंकि यह श्रवणीय है, 
तथा, शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक' ( 477८०) ) है। 

पहली दशा में रृष्टान्त के रूप में दब्दत्व' दिया जा सकता है जब कि दूसरी दशा में 
पेट, पट आदि दिये जा सकते हैं | व्याप्ति भी दोनों में पृथक होगी । अत: 'श्रवणीय होना! 
यह प्रथम हेतु प्रकरणसम या सत्प्रतिपक्ष है, क्योंकि एक दुसरे हेतु से साथ्याभाव की सिद्धि 
होतो है। विरुद्ध हेतु से साध्याभाव की सिद्धि स्वयं ही करता है, जब कि सत्प्रतिपक्ष हेत 

साध्याभाव की सिद्धि एक दूसरे हेतु से करता है । हु 


४०६ सर्वदर्शेनसं प्रहे- 


(४ ) असिद्ध या साध्यसम--( ए॥ए/०ए०१ तह )--साध्य की सिद्धि के 
लिए सिद्ध हेतु की आवश्यकता पड़ती है। यदि वह अपने आप सिद्ध न हो तो साध्य को 
क्या सिद्ध करेगा, स्वयमेव साध्य बत जायगा । इसीलिए इसे साध्यसम ( साध्य के समान 
ही सिद्धि की अपेक्षा रखनेवाला ) कहते हैं। जब गलती से किसी अनुमान-वाक्य 
( ?7०0ां$० ) में कोई हेतु मान लिया जाता है तब असिद्ध होता है। उदाहरण के लिए 
“आकाश-कमल में सुगन्ध है क्योंकि यह कमल है, अन्य कमल जिस प्रकार के हैं ।' यहाँ 
हेतु ( आकाश-कमल ) की व्यावहारिक सता ( 7,0005 अगतों ) नहीं, क्योंकि आकाश 
में कमल होता नहीं । इसके तीन भेद होते हैं । 

(के ) आश्रयासिद्ध ( ऐएता-ठ्॑ं४॥०ा 5३०८ )--आकाश-कमल सुगन्धित है 
क्योंकि इसमें कमलत्व है जेसे कि सरोवर के कमलों में होता है'--यहाँ आश्रय ( $ए०|०० ) 
ही असिद्ध है जिससे हेतु ( कमलत्व ) व्यर्थ ( 7४४।० ) हो जाता है, क्योंकि पक्ष और हेतु 
में कोई सम्बन्ध नहीं है । 

( ख ) स्वरूपासिद्ध ( पिठम-छ््यंझशाई ॥०88०7 )-जब हेतु पक्ष ( )(॥00 
(गा ) में सिद्ध न हो, न रहे, तब स्वरूपासिद्ध हेतु होता है। जेसे-- शब्द गुण है क्योंकि 
यह चाक्षुब है जेसा कि रूप होता है ।” यहाँ का हेतु ( चाक्षुघत्व ) शब्द में नहीं मिलता, - 
क्योंकि शब्द श्रवर्णेन्धिय से ग्रहोत ( श्रावण ) होता है । इस तरह का हेतु पक्षधरमंता के ज्ञान 
का विरोधी होता है । ॥ 

( ग ) व्याप्यत्वासिद्ध ( पि07-कंडाशा 200077/087०९ )--जिस हेतु में कुछ 
उपाधि ( (4०१०४६०४ दें ) लगी हुई होती है, वही व्याप्यत्वासिद्ध है। नाम के अनुसार 
इस भ्रकार के हेतु में हेतु और साध्य के बीच होनेवाली व्याप्ति असिद्ध रहती है। उपाधि 
साध्य को तो व्याप्त करती है किन्तु हेतु को वह व्याप्त नहीं कर पाती । उदाहरण के लिए- 
पव॑त धूमवान्‌ है क्योंकि वह अग्नि से युक्त है । यहाँ 'अग्नियुक्त होना' हेतु है जो सोपाधिक 
है । यहाँ उपाधि है--आद इन्धन का संयोग । दूसरे छाब्दों में, अग्नियुक्त पदार्थ तभी धूम- 
वान्‌ हो सकते हैं जब उनमें भींगा जलावन ( एप! ) रहे । आर्द्रेख्धनसंयोग” ( उपाधि ) 
यहाँ साथ्य को व्याप्त करता है किन्तु हेतु ( अग्नि ) को व्याप्त नहीं कर पाता । उपाधि के 
विषय में चार्वाक्र-दर्शन में हम विस्तृत विवेचना कर चुके हैं । 

(५ ) कालातीत या बाधित ( 7७5० 7288०7 )--जहाँ साध्य के अभाव की 
सिद्धि किसी दूसरे प्रमाण से ( अनुमान को छोड़कर :किसी प्रमाण से ) हो वहाँ बाधित हेतु 
होता है। जेसे--अग्नि अनुष्ण ( शीतल ) है क्‍योंकि यह द्रव्य है। यहाँ 'शीतलूता' 
साध्य है उसका अभाव उष्णता है जिसका निर्णय स्पशेन-प्रत्यक्ष से होता है। द्रब्यों 
( हेंतु ) में केवल एक द्रव्य ही है ( तेजस ) जो उष्ण होता है । आठ द्रव्यों को शीतल 
पाकर कोई नवम द्रव्य--अग्नि--को भी शीतल सिद्ध करना चाहता है। परन्तु अनुभव 
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|] 


( प्रत्यक्ष ) से वह उष्ण सिद्ध हो जाता है । दूसरा उदाहरण--चीनी' खट्टी है क्योंकि इससे 
अम्लता उत्पन्न होती है ।* 

अनुमान में हेल्वाभासों का बड़ा महत्त्वपूर्ण स्थान है, क्योंकि वादी-प्रतिवादी के शास्त्रार्थ 
में हेतु या कारण की शुद्धि पर ध्यान देना परम आवश्यक है। सम्भव है कि ऊपर से देखने 
में हेतु शुद्ध छगता हो परन्तु वह हेत्वाभास हो । भारतीय तकंशास्त्र में दोषों के प्रकरण में 
केवल हेतु का ही गला पकड़ा जाता है जब कि यूनानी तककंशास्त्र में अन्य पदों ( पक्ष, 
साध्य ) की भी शुद्धता की परीक्षा होती है । 

शब्दवृत्तिव्यत्ययेन प्रतिषेधहेतुश्छलूम्‌ । तत्त्रिविधम्‌ । अभिधानतात्पर्यो- 
पच्ारव॒त्तिव्यत्ययभेदात्‌ । 

शब्द की विभिन्‍न वृत्तियों ( अर्थोल्वादक शक्तियों ) को उलटकर जिसके द्वारा किसी 
की बात का विरोध किया जाय वह छुल ( (४००० ) है। | न्यायसूत्र के अनुसार, 
किसी शब्द के वेकल्पिक अर्थों के आधार पर वक्ता की उक्ति का खण्डन करना छल है। 
वक्‍ता किसी विशेष अर्थ में किसी शब्द का प्रयोग करते हुए कोई बात कह रहा है। उसी 
समय छलवादी उस शब्द का दूसरा अर्थ लमाकर कहता है कि ऐसा केसे होगा ? ] 

छल के तीन भेद हैं--अभिधानवृत्ति ( 007ए००४०० शक्ति ) का व्यत्यय ( उल- 
टना ), तात्पय॑धृत्ति ( ?४००9०८४ ) का व्यत्यय तथा उपचारवृत्ति ( छक्षणा ॥74/८व- 
07 ) का व्यत्यय | [ अभिधानवृत्ति के व्यत्यय से छल तब होता है जब किसी वाक्य 
में ऐसा शब्द दिया जाय, जिसके कई वाच्यार्थ या मुख्यार्थ हों तथा उसके दूसरे अर्थ को दृष्टि 
में रखते हुए वाक्य का खण्डन करें। इसे ही न्यायसूत्र में वाकछल ( (0009।० ण॑ # 
प्७४० ) कहा गया है। जेसे कोई कहे कि यह छात्र नव कम्बल से युक्त है। उनके कहने 
का अभिप्राय है नये कम्बल से । अब चूँकि 'नव' का अर्थ नी संख्या भी है, इसलिए छल- 
बादी वाक्य काटता है कि इसके पास नव कम्बल कहाँ से आये, इस दरिद्र को तो एक भो 
कम्बल दुलंभ है । तात्पयंबृत्ति के व्यत्यय से होनेवाले छल में एक ही शब्द के तात्पय॑ के 
भेद से कई अर्थ होते हैं तथा एक तात्पर्यार्थ का दूसरे तात्पर्यार्थ से प्रतिषेध करते हैं | जेसे-- 
सामान्य अर्थ ( 5७०७) 8०३७८ ) में कोई कहता है कि ब्राह्मण में विद्या होती है, अब 
छलवादी उसका तात्पयें यह समझकर कि सभी ब्राह्मणों में नियमत: विद्या होती है, इस 
उक्ति का निषेध करता है कि ब्राह्मण में विद्या केसे सम्भव है, मूर्ख ब्राह्मण भी तो होते हैं । 
इस प्रकार सामान्यार्थ को विशेषार्थ में लेकर छलवादी बात काटता हैं। इसे न्यायमत्र में 
सामान्यच्छल कहा गया है। उपचा रवृत्ति के व्यत्यय से होनेवाले छल में किसी शब्द का 





१. साध्याभाव का निश्चय. चूंकि प्रत्यक्ष से हो हो जाता है इसलिए हेतुवाक्य की कोई 
आवश्यकता नहीं रहती, उसके उच्चारण के पूर्व ही कार्य हो जाता है। इस तरह हेनू का 
काल [ कार्यकाल ) पहले ही बीत जाता है और इसे कालातीत कहते हैं । 


४०्द सर्वदर्शनसंगै- 


लक्ष्याथ में प्रयोग देखकर छलवादी उसे वाच्यार्थ में लेकर बातें काटता है । जेसे--मच्च 
चिल्ला रहे हैं; इसका लक्ष्यार्थ है कि मच पर बेठे हुए लोग चिल्ला रहे हैं। अब छलवादी 
इसे वाच्यार्थ में ही लेकर कहता है कि अचेतन लकड़ी के बने मच्च केसे चिल्ला सकते हैं। | 


( ६. जाति ओर उसके चौबीस भेद ) 


स्वव्याघातकमुत्तर जातिः:। सा चतुविशतिधा। साधम्यंबेधर्म्यों- 
त्कर्षापकर्षवर्ण्यविष्यं-विकल्प-साध्य-प्राप्त्यप्राप्ति-प्रस ड्भ-प्रतिदृष्टान्तानुत्पत्ति- 
संशय-प्रक रण - हेत्वर्थपत्त्यविशेषोषपत्त्युपलब्ध्यनुपलब्धि - नित्यानित्य-कार्य- 
समभेदात्‌ । 

अपने आपका विनाश करनेवाले उत्तर को जाति कहते हैं। [ गौतम के अनुसार-- 
साधर्म्य॑ या वेधम्यं के आधार पर किसी का विरोध करना जाति है। जेसे कोई वादी कहता 
है कि आत्मा निष्क्रिय है क्योंकि यह आकाश की तरह व्यापक है। अब उसका प्रतिपक्षी 
उत्तर देता है कि यदि आत्मा आकाश की तरह व्यापक होने के कारण निष्क्रिय है तो वह 
घट की तरह अवयवसमूह होने के कारण सक्रिय क्‍यों नहीं है ? वादी की उक्त में साधम्य॑ 
से व्याप्ति-सम्बन्ध है पर प्रतिपक्षी की उक्ति में नहीं । व्यापक पदार्थ निष्क्रिय हैं, किन्तु 
अवयवसमूह के लिए सक्रिय होना आवद्यक नहीं । ] 

जाति के चौबीस भेद हैं--साधम्य॑सम, वेधर्म्यंसम, उत्कषंसम, अपकर्षसम, वष्यंसम, 
अव्यंसम, विकल्पसम, साध्यसम, प्राप्तिसम, अप्राप्तिसम, प्रसंगसम, प्रतिदृष्टान्तसम, अनुत्प- 
त्तिसम, संशयसम, प्रकरणसम, हेंतुसम, अर्थापत्तिसम, अविशेषसम, उपपत्तिसम, उपलूब्धि- 
सम, अनुपलब्धिसम, नित्यसम, अनित्यसम तथा कार्यंसम । 

विशेष--जाति के चौबीस प्रकारों का वर्णन गोतम ने पञ्चम अध्याय के प्रथम 
आह्लिक में अलग-अलग सूत्रों में किया है। इनमें प्रत्येक में सम! का प्रयोग बतलाता कि 
जातियों में साधम्य॑ आदि को समानता का प्रदर्शन किया जाता है--किसी में वेधर्म्य की 
तुलना होती है, किसी में उत्कर्य की, तो किसी में नित्य की ही । 

(१ ) साधम्यंसम जाति में साधम्यं में दिये गये उदाहरण से युक्त वाद ( /७४प- 
77०7 ) का विरोध किया जाता है तथा बिरोधी पक्ष उसी प्रकार के उदाहरण का प्रयोग 
करता है जिस तरह का उदाहरण वादी ने दिया है । कोई वादी शब्द की अनित्यता सिद्ध 
करने के लिए इस प्रकार का वाद रखता है--शब्द अनित्य है क्योंकि यह उत्पन्न होता 
( इतक ) है, जेसे घट । दूसरा व्यक्ति निम्न जाति के द्वारा उनका विरोध करता है-- 
शब्द नित्य है क्‍योंकि यह अमूत्त है, जेसे आकाश । वादी और विरोधी दोनों के उदाहरण 
एक प्रकार के हैं अर्थात्‌ साधम्यं के उदाहरण हैं। वादी अनित्य घट के साथ शब्द का 
साधम्यें दिखाकर ( क्योंकि दोनों कृतक हैं ) शब्द को अनित्य सिद्ध करता है, प्रतिपक्षी 
नित्य आकाश के साथ शब्द का साधम्य दिखाकर ( क्‍योंकि दोनों अमूतं हैं ) शब्द को 
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नित्य सिद्ध करता है। दोनों ओर साधरम्य के ही उदाहरण हैं। किन्तु प्रतिपक्षी का विरोध- 
पक्ष जाति है क्‍योंकि अमू्त ( हेतु ) और नित्य ( साध्य ) में साहचये या व्यात्ति होना 
कोई आवश्यक नहीं । 

( २ ) बेधम्यंसम जाति में वेधम्यं के उदाहरण से युक्त वाद का विरोध प्रतिपक्षी 
करता है तथा वह अपने विरोध-पक्ष में वेधम्यं का ही उदाहरण देता है | वेधम्यं के उदाह- 
रण की सभानता के कारण इसे वेधम्यंसम कहते हैं। वादी का कथन है--शब्द अनित्य है 
क्योंकि यह कृतक ( ?7०4०८०८ ) है, जो अनित्य नहीं, वह कृतक नहीं है, जेसे आकाश । 
अब प्रतिपक्षी कहता है--शब्द नित्य है क्योंकि यह अमूतं है, जो नित्य नहीं वह अमूत नहीं 
है, जैसे घट । दोनों स्थानों पर वेधम्यं के उदाहरण हैं, जिनको लेकर समता है। वादी 
शब्द और अनित्यहीन आकाश के बेधमूयं के आधार पर शब्द को अनित्य सिद्ध करता 
है जब कि प्रतिपक्षी शब्द और अमूतंहीन ( मूत ) घट के वेधम्यं के आधार पर शब्द को 
नित्य सिद्ध करता है। प्रतिपक्षी का विरोध करना जाति है । गौतम का कहना है कि इन 
दोनों जातियों का उत्तर भी हो सकता है। गोत्व के कारण जेसे गौ की सिद्धि होती है उसी 
प्रकार हेतु और साध्य का सम्बन्ध भी साधम्य या वेधम्यं से सिद्ध किया जा सकता है और 
जाति का निवारण हो सकता है ( देखिये ५॥१॥३ )। 


(३ ) उत्कर्षसम जाति उसे कहते हैं जब वादी किसी उदाहरण के आधार पर 
अपना वाद श्रस्तुत करे और उसका विरोध प्रतिवादी किसी अधिक उत्कृष्ट विशेषणों से युक्त 
उदाहरण ( किकााए6 वै्रंगह बवेतांपंजानी कं ब72टारए ) के आधार पर करे। 
जेसे; वादी का कंथन--शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक है, जेसे घट । अब प्रतिवादी' 
कहता है--शब्द अनित्य तथा मूत॑ है क्योंकि यह कृतक है, जेसे घट ( जो अनित्य तथा मूर्त 
भी है ) | प्रतिवादी का यह तके है कि यदि शब्द को घट की तरह अनित्य मानते हैं तो घट 
ही की तरह वह मूर्त भी है। यदि मूतं नहीं मानते हैं तो घट की तरह अनित्य भी न मानें । 
यहाँ दोनों पक्षों के वादों की समता उदाहरण के उत्कृष्ट गुण के आधार पर दिखाई गई 
है । यह उत्कृष्ट गुण उदाहरण में है तथा पक्ष ( 5००]९८८ ) पर आरोपित हुआ है | 

(४ ) अपकर्षसमभ जाति उसे कहते हैं जहाँ वादी के द्वारा दिये गये उदाहरण से युक्त 
वाद का विरोध प्रतिपक्षी वेसे वाद से करे जिसके उदाहरण में कुछ धर्म का अपकर्ष दिखाया 
जाय । जेसे वादो के द्वारा दिये गये उपयुक्त उदाहरण में प्रतिपक्षी कहे कि शब्द अनित्य 
किन्तु श्राव्य है क्योंकि यह कृतक है, जेंसे घट ( जो अनित्य तो है पर अश्राव्य है )। 
प्रतिपक्षी का तक है कि यदि घट के आधार पर आप शब्द को अनित्य मानते हैं तो घट की 
तरह ही उसे अश्वाव्य भी मानें । यहाँ श्राव्यत्व-धर्म का अपकर्ष दिखलाया गया है।. 

(५ ) वर्ण्यंसम जाति में वादी के द्वारा दिये गये उदाहरण का विरोध यह कहकर 
किया जाता है कि उदाहरण का धर्म भी उसी प्रकार प्रदर्शनीय है जिस प्रकार पक्ष का 
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घममे । वादी कहता है--शब्द अनित्य है क्योंकि कृतक है, जेसे घट । प्रतिवादी द्वारा खण्डन 
होता है--घट अनित्य है क्योंकि कृतक है, जेसे शब्द । प्रतिवादी का तक है कि यदि छाब्द 
की अनित्यता का प्रदर्शन कर रहे हैं तो उदाहरण के रूप में दिये गये घट का प्रदर्शन क्यों 
नहीं करते ? दोनों ही तो क्ृतक हैं । शब्द का उत्पादन तालु, ओष्ठ आदि के व्यापार से 
होता है जब कि घट का उत्पादन कुम्भकार आदि के व्यापार से होता है। पक्ष और उदा-- 
न्‍, का की वष्यंता ( (27०४7०४७४०॥४ ८४४०७८४' ) की समानता दिखाई 
जाती है । 

(६) अव्यंसस जाति का अर्थ है कि जब वादी के उदाहरण पर यह आरोप 
लगाते हुए उसके वाद का खण्डन करें कि पक्षो का धर्म उदाहरण के धर्म की तरह ही अवर्ण- 
नीय या सिद्ध है। अवण्यंसम में जो वादी और प्रतिवादी के तक हैं उनमें जब प्रतिवादी यह 
कहे कि यदि दृष्टान्त के रूप में दिये गये घट में आप अनित्यता को अवण्यं या सिद्ध मानते 
हैं तो शब्द की अनित्यता भी अवष्यं या सिद्ध क्यों नहीं मानते ? दोनों ही तो उत्पन्न 
हैं । उसका ताल्पय॑ यह है कि अनित्यता सिद्ध करने के लिए किसी वाद को व्यर्थ माना 
जाय । इस प्रकार पक्ष और हृष्टान्त में अवष्यंता या सिद्धि को लेकर समानता है । 

(७ ) विकल्पसम जाति वह है जिसमें प्रतिवादी किसी वाद का खण्डन करने के 
लिए पक्ष और दृष्टान्त ( उदाहरण ) पर वेकल्पिक धर्मों का आरोप करे । वादी के उप- 
युक्त वाद पर प्रतिपक्षी कहता है--शब्द नित्य और निराकार है क्योंकि यह उत्पन्न होता 
है, जेसे घट ( जो अनित्य और साकार है )। प्रतिवादी का कहना है कि घट और शंब्द 
दोनों कृतक हैं किन्तु एक साकार है दूसरा निराकार। इसी सिद्धान्त पर एक (घट ) 
अनित्य तथा दूसरा ( शब्द ) नित्य क्‍यों नहीं माना जाय ? दोनों पक्षों के तकों की समा- 
नता पक्ष और दृष्टान्त पर आरोपित वेकल्पिक धर्मों को लेकर दिखलाई गई है । 

( ८५) साध्यसस्र जाति वह है जिसमें पक्ष और दृष्टान्त के पारस्परिक .सम्बन्ध को 
लेकर किसी वाद का खण्डन हो । वादी का कथन है--झ्ब्द अनित्य है क्‍योंकि यह कृतक 
है, जेसे घट । प्रतिवादी कहता है--घट अनित्य है क्योंकि यह कृतक है, जेसे शब्द । शब्द 
और घट दोनों कृतक होने के कारण सिद्धि की अपेक्षा रखते हैं । शब्द को घट के दृष्टान्त 
से अनित्य सिद्ध करते हैं, घट को शब्द के दृष्टान्त से | घट को शब्द के दृष्टान्त से श्रावण 
भी सिद्ध कर सकते हैं। फंल यह होगा कि निर्णय नहीं होगा--न तो नित्यता सिद्ध होगी 
न अनित्यता । अतः पक्ष ओर दृ्टान्त में अन्योन्याश्रय दोष ूगाकर निर्णय रोक लेते हैं । 

(९ ) प्राप्तिसम जाति उसे कहते हैं जिसमें हेतु और साध्य के सहचार-सम्बन्ध पर 
भाधारित वाद का विरोध उसी प्रकार के वाद से किया जाय । ऐसी स्थिति में च्‌कि हेतु 
साध्य से एथक्‌ करके समझा नहीं जा सकता, इसलिए जाति प्राप्ति ( सहचार ) सम कह- 
लाती है। वादी पव॑त में अग्नि सिद्ध करने के लिए तर्क करता है--पवंत अग्नि से युक्त है 
क्योंकि वहाँ धूम है, जेसे रस्रोईघर में । अब प्रतिवादी कहता है--पव॑त धूमवान्‌ है क्योंकि 
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वहाँ अग्नि है, जेसे रसोईघर में । प्रतिवादी का अभिप्राय यह है कि अग्नि और धूम के 
सम्बन्ध का पार्थंक्य न रहने के कारण धूम साधन है कि साध्य, यह निएचय करना कठिन 
है । उसके अनुसार धूम भी साधन के रूप में रखा जा सकता है । अत: साध्य और साधन 
का सहचार देखकर किसी के वाद को रोक देना प्राप्तिसम है । 

( १० ) अप्राप्तिसस जाति उसे कहते हैं जहाँ साध्य ओर .साधन के असम्बन्ध के 
आधार पर किसी वाद का विरोध करें| पूव॑ उदाहरण में प्रतिवादी का यह पूछना है कि 
क्या धूम को हेतु मान सकते हैं चूंकि वह अग्नियुक्त स्थानों में अनुपस्थित है ? किन्तु ऐसा 
सोचना गलत होगा । साध्य के बिना सम्बन्ध हुए हेतु कभी भी पक्ष की सिद्धि नहीं कर 
सकता । अपनी पहुँच के वाहर की चीजों को प्रकाश प्रकाशित नहीं कर पाता । यदि साध्य 
से असम्बद्ध हेतु साध्य की सिद्धि कर ले तो अग्नि भी हेतु हो सकती है । इस प्रकार दोनों 
के परस्पर असम्बन्ध से वादी की उक्ति रोकी जाती है । 

(११ ) प्रसंगसम्र जाति वहाँ होती है जहाँ वादी की उक्ति रोकने के लिए वादी 
के द्वारा दिये गये साधन ( हेतु ) की सिद्धि के लिए पुनः दूसरे साधन की आवश्यकता बत- 
लाई जाती है, पुनः उस साधन की सिद्धि के लिए दूसरे साधन की सिद्धि--इस प्रकार 
अनवस्था का प्रसंग छायां जाता है। वादी की उक्ति--शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक 
है, जेसे घट । प्रतिवोदी यूछता है कि घट को आप कंसे अनित्य मानते हैं इसके लिए दूसरे 
साधन की जरूरत है। इस प्रकार इसमें अनवस्था का प्रसंग लाकर शब्द की अनित्यता' 
की सिद्धि असम्भव कर देते हैं। 

(१२) प्रतिदृष्टान्तसम जाति तब होती है जब विरोधी दृष्टान्त देकर वादी का 
विरोध किया जाय । कोई वादी शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के लिए घट का दृष्टान्त 
देता है। तो प्रतिवादी उसकी नित्यता सिद्ध करने के लिए आकाश का रष्टान्त देता है यदि 
आकाश के दृष्टान्त का खण्डन करेंगे तो घट के दृष्टान्त का भी विरोध किया जा सकता है। 

(१३ ) अनुत्पत्तिसम जाति का अर्थ है कि जब तक पक्ष को उत्पत्ति नहीं हो जाती 
तब तक साध्य की सिद्धि करनेवाला साधन काम में नहीं छाया जा सकता--इस आधार पर 
ही वादी की उक्ति का विरोध कर देते हैं। वादी कहता है--शब्द अनित्य है क्‍योंकि यह 
प्रयत्न से उत्पन्न होता है, जेसे घट । अब प्रतिवादी जाति के द्वारा विरोध करता है--शब्द 
नित्य है क्योंकि यह प्रयत्न से उत्पन्न नहीं होता, जेसे आकाश । प्रतिवादी का अभिप्राय 
यह है कि वादी की उक्त में जो 'प्रयत्नोत्पाद्' ( कृंतक ) हेतु दिया गया है वह तब तक 
कारण ( हेतु ) के रूप में नहों दिया जा सकता, जब तक पक्ष ( शब्द ) की उत्पत्ति नहीं 
होती । कारण यहाँ प्रयत्न' है, कार्य 'शब्द' | कारण के बाद ही तो कार्य होता है--हेतु 
तब तक शुद्ध नहीं होगा जब तक पक्ष की उत्पत्ति नहीं हो, पर यहाँ विषमता हो जाती 
है। पक्ष अभी आया नहीं और उधर पक्ष का ही कारण हेतु ( प्रथलत ) रख दिया गया । 
खण्डन का फल यह हुआ कि शब्द को नित्य मानना पड़ेगा । 
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( १४ ) संशयसम जाति में वादी का विरोध इस आधार पर किया जाता है कि | 
दृष्टान्त तथा सामान्य ( ७००७७ ) दोनों के समान रूप से इन्द्रियग्राह्म ( ऐन्द्रियक ) होने 
के कारण, उनके नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की वस्तुओं का साधम्य॑ देखकर संशय 
होता है। वादी की उक्ति है कि कृतक होने से घट की तरह शब्द अनित्य है। अब प्रति- 
वादी संशय करता है--शब्द नित्य या अनित्य है क्योंकि यह इन्द्रियग्राह्म है, जेसे घट या 
घटत्व । प्रतिवादी कहता है कि कृतक होने से कारण ( शब्द और घट में कृतकत्व का 
साधम्यं देखकर ) शब्द अनित्य है जब कि इन्द्रियग्राह्म होने के कारण घटत्व की तरह शब्द 
नित्य है, यह संदेह होता है। वादी का विरोध तो हुआ । 

( १५ ) प्रकरणसम .वह जाति है जिसमें दोनों पक्षों ( नित्य और अनित्य ) के 
साधम्यं ( या वेधम्यं ) से वादी का विरोध करते हैं। वादी उपयुक्त रीति से शब्द को 
अनित्य सिद्ध करता है जब कि प्रतिवादी कहता है कि शब्द नित्य है क्‍योंकि यह श्रवणीय 
है जेसे शब्दत्व । प्रतिवादी कहता है कि शब्द की अनित्यता सिद्ध नहीं हो सकती क्‍योंकि 
हेतु ( श्रवणीयता ) शब्द तथा शब्दत्व दोनों में ( जो क्रमशः अनित्य और नित्य हैं) 
साधम्यं रखता है तथा यह वही शास्त्राथे आरम्भ करता है जिसके साधन के लिए इसका 


प्रयोग हुआ था। “श्रवणीयता'-हेतु शब्द को अनित्य सिद्ध करने के लिए प्रयुक्त हुआ और 
उलठे यह नित्यानित्य का विवाद खड़ा कर देता है। 


( १६) हेतुसम ( या अहेतुसम ) जाति में हेतु को तीनों कालों में असिद्ध करके 
वादों का विरोध करते हैं। वादी की उक्ति--शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक है जेसे घट 
अब प्रतिवादी कहता है कि हेतु साध्य के पहले हुआ कि पीछे कि साथ-साथ ? यदि हेतु 
( इतकत्व ) साध्य ( अनित्य ) के पहले हुआ तब तो हेतु का नाम ही पड़ना कठिन है। 
साधन ( हेतु )- के समय यदि साध्य ही नहीं रहा तो साधंन होगा किसका ? यदि हेतु साध्य 
के बाद आता है तब तो हेतु की आवश्यकता ही नहीं, क्योंकि साध्य तो पहले से है 
(> सिद्ध है )। यदि हेतु ओर साध्य एक ही साथ आवें तब तो गाय की बायीं-दायीं 
सोंग के समान सम्बद्ध रहने से साध्य-साधन का सम्बन्ध नहीं रह सकेगा | यह जाति 
वास्तव में कारक और ज्ञापक हेतुओं को एक समझने के कारण उत्पन्न होती है । 

( १७ ) अर्थापत्तिसम॒ वह जाति है जिसमें विरोधीदल अर्थापत्ति ( अन्यथा असिद्धि ) 
का आभास के द्वारा वादी का खण्डन करता है। वादी की उपयुंक्त उक्ति का विरोध प्रति- 
वादी यों करता है--शब्द को यदि अनित्य मानते हैं तो अर्थ से ही ज्ञात होता है कि शब्द 
के अतिरिक्त सभी चीजें नित्य हैं। घट का दृष्टान्त भी तो नित्य ही है फिर आप इसे 
अनित्य की सिद्धि के लिए क्‍यों रखते हैं ? तब अर्थापत्ति से, शब्द नित्य है क्योंकि यह 
आकाश की तरह अमूर्त है--यह सिद्ध हुआ । 

( १८ ) अविशेषसस जाति वहाँ होती है जब वादी का विरोध इस आधार पर 
करते हैं कि यदि पक्ष और दृष्टान्त में समता ( अविशेष 4७8०१०४ ० तांगिक्षियाट० ) 
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है तो सभी पदार्थों के साथ भी समता ( अविशेष ) दिखलाई जा सकती है। यदि शब्द 
( पक्ष ) और घट ( दृष्टान्त ) में क्रतकत्व के चलते समता है तो प्रभेयल्व के चलते शब्द 
के साथ सभी पदार्थों की भी समता दिखाई जा सकती है। तब तो सब के सब पदार्थ नित्य 
या अनित्य कुछ भी किये जा सकते हैं । 

( १९ ) उपपत्तिसम जाति वह है जिसमें प्रथक्‌-प्रथक्‌ हेतुओं से साध्य और उसके 
विरोध दोनों को सिद्धि की जा सके । यदि कृतक होने के कारण शब्द अनित्य है तो अवयव- 
रहित होने के कारण वह नित्य क्‍यों नहीं हो सकता ? पहले वाद में घट दृष्टान्त होगा, 
दूसरे में आकाश । 

( २० ) उपलब्धिसम जाति उसे कहते हैं जिसमें वादी का खण्डन करने के लिए 
यह कहा जाता है कि आपके द्वारा निर्दिष्ट कारण के अभाव में भी दूसरे कारणों से 
( प्रत्यक्षादि से ) हम साध्य का ज्ञान पा लेते हैं । वादी की यह उक्ति कि पर्वत धूम के 
कारण अग्निमान्‌ है, सण्डित हो सकती है कि धूम के बिना भी आलोक आदि देखकर हम 
अग्नि का पता लगा छेते हैं | शब्द को अनित्य सिद्ध करने के लिए 'कृतकत्व” हेतु देने की 
आवश्यकता नहीं, उसके बिना भी हवा के झकोरे से पेड़ों की डालों को टूटते देखकर शब्द 
की अनित्यता सिद्ध होती है। शब्द हुआ और समाप्त । एक कार्य का एक ही कारण होता 
है, ऐसी धारणा है, इसीलिए यह जाति रंगती है। 

( २१ ) अनुपलूब्धिसम वह जाति है जिसमें किसी वस्तु की अनुपलब्धि ( !एणा- 
20००० अप्रत्यक्ष ) देखकर . वस्तु का अभाव सिद्ध करनेवाले वाद का खण्डन ( जिसके 
विरुद्ध निगमन की सिद्धि) अनुपलब्धि की भी - अनुपलब्धि दिखाकर करते हैं। नेयायिक 
( वादी ) कहता है कि शब्द को ढँकनेवाला कोई आवरण नहीं है, क्योंकि हम उसे नहीं 
पाते ( २२।१८ ) | अब प्रतिवादी कहता है कि आवरण है, क्योंकि इसके अप्रत्यक्ष का 
भत्यक्ष नहीं होता । प्रतिवादी के अनुसार यदि किसी वस्तु के अप्रत्यक्ष से वस्तु का अभाव 
सिद्ध हो जाय तो उसके अप्रत्यक्ष का प्रत्यक्ष न होंने से वस्तु को सत्ता अवश्य सिद्ध हो 
जायगी । तदनुसार शब्द को अनित्य नहीं मानें । 

( २२ ) नित्यसम जाति वह है जिसमें धर्म के नित्यत्व और अनित्यत्व इन दो 
विकल्पों के द्वारा धर्मी को नित्य सिद्ध करते हुए वादी का खण्डन करते हैं । नेयायिक सिद्ध 
करते हैं कि शब्द ( धर्मी ) अनित्य है। अब प्रतिवादी पूछता है कि शब्द का यह अनित्य- 
धर्म स्वयं नित्य है या अनित्य ? यदि नित्य है तो धर्मी के बिना धर्म की स्थिति असम्भव है, 
इसीलिए धर्मी ( शब्द ) की भी नित्यता माननी पड़ेगी । यदि अनित्य है तो इसका अर्थ यही 
हुआ कि शब्द की अनित्यता अनित्य है अर्थात्‌ शब्द नित्य है। किसी प्रकार भी शब्द की 
नित्यता ही सिद्ध हो जाती है । 

( २३ ) अनित्यसम जाति वह है जब कुछ वस्तुओं की समता देखकर उनमें समान- 
धर्म की सिद्धि करके सभी वस्तुओं को अनित्य मान छें । यदि कृतक होने के कारण घट के 
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साधम्यं से शब्द को आप लोग अतित्य मानते हैं तो प्रमेयत्व ( 447०छ० ०759 ) होने 
के कारण घट के साधम्यं से वस्तुएँ ही अनित्य हो जायेगी । इस प्रकार सभी वस्तुओं को 
अनित्य मानने का दोष लगा कर जाति के द्वारा शब्द की अनित्यता का खण्डन करते हैं ।' 

( २४ ) कार्यसम जाति उसे कहते हैं जहाँ किसी प्रयत्न के अनेक कार्य ( परिणाम 
28०८४ ) दिखाकर किसी वाद का खण्डन करते हैं । वादी कहता है कि शब्द अनित्य है 
क्योंकि यह प्रयत्न का परिणाम है। अब प्रतिवादी कहता है कि प्रयत्न के कार्य दो प्रकार 
के हैं-( १ ) असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति, जेसे घट और (२) पहले से विद्यमान ( सत्‌ ) 
वस्तु की अभिव्यक्ति-जेसे कूपजछ । शब्द इन दोनों में किस प्रकार का कार्य है? पहली 
स्थिति में तो शब्द अनित्य रहेगा किन्तु दूसरी स्थिति में नित्यता आ जाती है। इस 
प्रकार कार्य की अनेकता से दाब्दानित्यत्व सिद्ध होना कठिन है । 

गौतम ने न्यायशास्त्र के पंचम अध्याय के प्रथम आत्निक में इन जातियों की विवेचना 
करते हुए इनमें दोषों की उज्भावना करने की विधि भी बतलाई है। विशेष ज्ञान के लिए 
वात्स्यायनभाष्य देखें । 


( ६. निग्नहस्थान और उसके बाईस भेद ) 


पराजयनिमित्तं निग्रहस्थानम्‌ । तद्‌ द्वाबिशतिप्रकारम्‌ । प्रतिज्ञाहानि- 
प्रतिज्ञान्तर-प्रतिज्ञाविरोध-प्र तिज्ञासं नया स-हेत्वन्त रार्थान्त र-निरथंका विज्ञाता- 
्थापार्थकाप्राप्तका ल-न्यूनाधिक-पुनरुक्ताननुभाषणाज्ञानाप्रतिभा-विक्षेप-म ता- 
नुज्ञा-पर्यनुयो ज्योपेक्षण-निरनुयोज्यानुयोगापसिद्धान्त-हेत्वाभास भेदा त्‌ । 

अन्न सर्वान्त्गंणिकस्तु विशेषस्तत्र शास््रे विस्पष्टोषपि विस्तरभिया न 
प्रस्तुयते । 


[ किसी शास्त्रार्थ में | पराजय प्राप्त करने के जो-जो कारण हैं उन्हें निग्नरहस्थान 
( 0०००अंग3 0" 7#पा८० ) कहते हैं । ये बाईस प्रकार के हैं--अतिज्ञाहानि, प्रतिज्ञा- 
न्तर, प्रतिज्ञाविरोध, प्रतिज्ञासंन्यास, हेत्वन्तर, अर्थान्तर, निरथंक, अविज्ञातार्थ, आपार्थक, 
अप्राप्तकाल, न्यून, अधिक, पुनरुक्त, अननुभाषण, अज्ञान, अप्रतिभा, विक्षेप, मतानुज्ञा, पर्य॑नु- 
योज्योपेक्षण, निरनुयोज्यानुयोग, अपसिद्धान्त तथा हेत्वाभास । 

यहाँ इन सब के अवान्तर भेदों का वर्णन विस्तार के भय से प्रस्तुत नहीं कर रहे हैं, 
क्योंकि [ न्‍्याय- | शास्त्र में ये अच्छी तरह से स्पष्ट किये गये हैं । 

विशेष--कोई वादी शास्त्रार्थ में इसलिए परास्त होता है कि वह ॒निग्रहस्थान के 
किसी न किसी भेद की चपेट में पड़ जाता है। मध्यस्थों के लिए निग्नहस्थान बड़े काम की 
चीज है कि जब कोई शास्त्रार्थी आँखों में धुल झोंककर आगे बढ़ा जा रहा हो तो 
उसे रोके । 
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( १ ) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन होता देखकर उसका निषेध करनेवाली प्रतिज्ञा शान 
लेना प्रतिज्ञाहानि है । शब्द ऐन्द्रियक होने के कारण अनित्य है, इस वाद का विरोध 
प्रतिवादी करता है कि सामान्य भी तो ऐच्द्रियक है पर नित्य है ऐसा सुनते ही वादी कहता 
है कि तब शब्द नित्य है। स्पष्ट रूप से यह पराजय है। ( २ ) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन 
देखकर दूसरी प्रतिज्ञा मान लेना प्रतिज्ञान्तर है। वादी की प्रतिज्ञा पू्॑वत्‌ है, प्रतिपक्षी 
ने उसी तरह खण्डन किया | अब वादी महाशय करवट बदलते हैं--सामान्य तो व्यापक 
है, अव्यापक शब्द अनित्य है। स्पष्टत: अपनी प्रतिज्ञा का वादी ने मौका देखकर संशोधन 
कर लिया, पर यह पकड़ा जायगा । ( ३ ) प्रतिज्ञावाक्य और हेतुवाक्य में विरोध होने से 
प्रतिज्ञाविरोध होता है। द्रव्य गुण से भिन्न है क्योंकि इसमें रूप, रस आदि गुणों से 
भिन्नता नहीं मिलती है । प्रतिज्ञावाक्य के अनुसार द्रव्य गुण से भिन्न है जब कि हेतुवाक्य 
के अनुसार द्रव्य गुण से भिन्न नहीं । बहुधा मन और वाणी का सम्बन्ध न होने से ऐसी बातें 
निकल पड़ती हैं जहाँ हारने का अवसर आ जाता है। ( ४ ) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन 
देखकर अपनी कही हुई बातों को अस्वीकार करना प्रतिज्ञासंन्यास है | शब्द के अनित्य- 
होने की प्रतिज्ञा का किसी ने अच्छी तरह खण्डन किया । अब वादी महाशय अपनी प्रतिज्ञा 
पर ही दूटे कि किसने कहा था कि शब्द अनित्य है ? मेने कहा था? कभी नहीं। ( ५ ) 
साधारण हेतु के काट दिये जाने पर विशेष प्रकार का हेतु देना हेत्बन्तर है । शब्द 
अनित्य है क्योंकि बाह्मेन्द्रिय से प्रत्यक्ष होने योग्य है।अब प्रतिवादी दोष दिखाता है कि 
ऐसा करने पर सामान्य नामक पदार्थ में व्याभिचार होगा अर्थात्‌ सामान्य बाह्येन्द्रियप्रत्यक्ष 
है पर नित्य नहीं । तब हेतु में संशोधन करने की आवश्यकता पड़ती है--सामान्य से युक्त 
होने पर” ( सामान्यवत्त्वे सति ) बाह्मेब्द्रियप्रत्यक्ष होने के कारण'“'“इत्यादि । सायण की 
ऋग्वेदभाष्यभूमिका में मन्त्रों की प्रामाणिकता दिखाने के समय या व्याप्ति के लक्षण देने में 
नव्यन्याय में इसका बड़ा सुन्दर प्रयोग हुआ है । सूक्ष्मता के लिए या शुद्धतम लक्षण देने के 
लिए इसकी आवश्यकता पड़ती है । 

( ६) किसी प्रकरण में अप्रासंयिक बातें देना अर्थान्तर है। कोई हेतु का प्रयोग 
करे और हि-धातु ( हिनोति ) में तुन्‌ प्रत्यय करने से धातु को ग्रुण करके हेतु झब्द की 
व्युत्पत्ति समझाने छगे, तो उसे न्याय-शास्त्र में क्या कहेंगे ? बहुधा वेद्यराज किसी रोग का 
विवेचन करने के पूर्व अपने वेयाकरण-तत्त्व का प्रदर्शन अवश्य करते हैं । यह अप्रासंग्रिकता 
भी पराजय का कारण है। ( ७ ) निरथंक अक्षरों का प्रयोग करके तक॑ करना निरथेक 
निग्रहस्थान है, जेसे-कचटतप शब्द नित्य हैं क्योंकि ये खछठथफ से सम्बद्ध हैं, जेसे--गजड- 
दब । इन वर्णसमूहों का कोई मतलब नहीं । ( ८ ) जब वादी ऐसा बोले कि तीन बार 
कहने पर भी न तो परिषद्‌ के सदस्य ( निर्णायकादि ) समझें और न प्रतिवादी ही समझे 
तो उसे अविज्ञातार्थ कहते है । ऐसा तब होता है जब वादी इिलिष्ट, असमर्थ, अग्रतीत या 
भिन्नभाषा के शब्दों का प्रयोग करता है अथवा शब्दों का जह्दी-जल्दी उच्चरण करता है । 
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(९ ) भाकांक्षा, योग्यता आदि से रहित तथा पूर्वापर से असम्बद्ध उक्ति को अपार्थक 
कहते हैं। कोई व्यक्ति परास्त होने के भय से कोई उपाय न देखकर बचने के लिए--दश 
दाडिमानि, षडपूपा: ( दस अनार, छह पुए ) या आग से सींचता है आदि--बकने छगता 
है । ( १० ) प्रतिज्ञा, हेतु आदि वाक्‍्यों को उलट-पुलट कर रखना अप्राप्तकाल कहलाता 
है । पञ>चावयव अनुमान के नियम का उल्लंघन करना वास्तव में परास्त होना है । 
( ११ ) प्रतिज्ञादि अवयवों में से एकाध अवयव का प्रयोग न करना न्यून कहलाता है । 


( १२ ) एक से अधिक हेतु या उदाहरण देना अधिक है। एक ही हेतु या उदाहरण से 
साध्य की सिद्धि हो जाने पर भी अधिक का प्रयोग करनेवाला हारेगा ही । 


(१३ ) किसी वाक्य को उसी रूप में या प्रकारान्तर से बार-बार कहना पुनरक्त 
है । हाँ, अनुवाद में कोई दोष नहीं । अनुवांद विधि के द्वारा विहित वस्तु की आवृत्ति करने 
को कहते हैं ( न्याययूत्र २११६५ ) | ( १४ ) जब निर्णायक लोग तोन बार बोलने को 
कहें फिर भी वादी कुछ न बोले तो इसे अननुभाषण कहते हैं जिससे वादी पराजित 
माना जाता है । ( १५ ) वादी या प्रतिवादी की उक्ति को प्रतिवादी या वादी न समझे 
किन्तु मध्यस्थ समझ रहे हों तो उसे अज्ञान कहते हैं । जब तक शास्त्रार्थी एक दुसरे की 
बात नहों समझेंगे तब तक शास्त्रार्थ करेंगे ही केसे ? ( १६ ) दूसरे द्वारा दिये गये उत्तर 
को समझ लेने पर भी उसका उत्तर न देना अप्रतिभा है। इससे भी पराजय होती है। 
( १७ ) जब कोई शास्त्रार्थों हारने के डर से किसो काम का बहाना करके शास्त्रार्थ छोड़- 
कर चल दे तो उसे विक्षेप कहते हैं । जेसे शास्त्रां करते-करते कोई कहता है कि मेरे 
शौच का समय है, मैं चछा | यदि इसके लिए पर्यात कारण हो तो कोई दोष नहीं । 
( १८ ) अपने पक्ष पर दोष आते देखकर दूसरे पक्ष पर भी वही दोष लगा देना और 
अपने दोष का निराकरण न करना मसतानुज्ञा है। इससे वादी अपने को स्वीकार करता 
है, ऐसा समझा जाता है। वादी को कहा गया हैं कि तूप चोर हो। अब वादी इसका 


प्रतिवाद करता नहीं, उलटे दोष दिखानेवाले को भी चोर बनाता है । आज का समाज 
इसका मूर्तिमान स्वरूप है । 


( १९ ) प्रतिपक्षी की पराजय हो जाने पर भी यदि अपनी सरलता से कोई उसकी 
उपेक्षा कर दे तो उसे पर्यनुयोज्योपेक्षण कहते हैं | उपेक्षा करनेवाला भी दण्डनीय है । 
( २० ) जहाँ किसी को पराजय वास्तव में न हुई हो किन्तु 'उसकी पराजय हुई” ऐसा 
कहना निरनुयोज्यानुयोग है । ( २१ ) यदि कोई व्यक्ति किसी सिद्धान्त की स्थापना 
करके वाद के क्रम में उस सिद्धान्त से हटने लगे तो उसे अपसिद्धान्त कहते हैं । परास्त 
होने के भय से लोग प्रायः अपने सिद्धान्तों की तिलाञ्जलि देकर दुसरों की ओर झुकने 
लगते हैं पर सीधे नहीं, प्रकारान्तर से । स्वार्थ किसे अचेत नहीं करता ? ( २२ ) हेत्वा- 
भासों की चपेट में पड़ जाने से भी पराजय का प्रसंग हो जाता है । इनका वर्णन हम कर 


ही चुके हैं । 
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अब हम अभी तक वर्णन किये गये न्यायशास्त्रीय पदार्थों की उपादेयता पर विचार 
करें । प्रमेय के बारह भेदों में जो अर्थ नामक भेद है उसके अन्दर ही प्रमेय. को छोड़कर 
अन्य पन्द्रह पदार्थ चले आते हैं, प्रमेयों में भी अर्थ को छोड़कर अन्य सभी प्रमेष उसके 
अन्दर ही हैं। सृत्रकार यह अन्तर्भाव मानते भी हैं किन्तु मोक्ष के साधन होने के कारण इन 
सबों को पथक्‌-एथक रखा गया है। मोक्ष ( १२ ) का अर्थ दुःख से बिल्कुल बच जाना । 
दुःख (११ ) मृत्यु तथा गर्भवासरूपी प्रेत्यभाव (९ ) से होता है। प्रेत्यभाव भी 
सुख-दुःख का फल ( १० ) उत्पन्न करनेवाली प्रवृत्ति ( ७ ) से उत्पन्न होता है। प्रवृत्ति 
भी सनोगत ( ६ ) राग-द्ेष-मोह रूप दोषों (८) से होती है। दोष की हानि शरीर 
(२), इन्द्रिय (३) और अर्थ (४ ) से पएथक्‌ रूप में आत्मा ( १ ) के तत्त्व के 
ज्ञान (५) से होती है। इस प्रकार ये प्रमेय मोक्ष के उपयोगी हैं । 
षोडश पदार्थों की उपादेयता भी कम नहीं । प्रमेथ ( २ ) में गिनाये गये तत्त्वों का 
ज्ञान प्राप्त करना ही प्रमाणों ( १ ) का प्रयोजन ( ४ ) है। प्रमाणों से सूक्ष विषय 
के लेए अनुमान ही पंचावयव (७ ) से युक्त होकर दृष्टान्त ( ५ ) के आधार पर 
अनुग्राहक तके ( ८ ) की सहायता से संशय ( ३) का निराकरण करके सिद्धान्त 
(६ ) के अनुसार निर्णय ( ९ ) दे सकता है। निर्णय भी पक्ष और प्रतिपक्ष का परिग्रह 
करनेवाली कथा के भेदो में वाद ( १० ) के द्वारा ही बढ़ हो सकता है। कथा में भी 
जल्प ( ११ ), वितण्डा ( १२ ), हेत्वाभास ( १३ ) छल ( १४) जाति ( १५) 
तथा निग्रहस्थान ( १६ ) का ज्ञान आवध्यक है क्योंकि ये त्याज्य हैं । इस प्रकार सूत्र- 
कार के द्वारा दिखलाये गये सभी पदार्थों का ज्ञान मोक्ष के लिए उपयोगी है । 
अब, इन पदार्थों के साथ हमारा कया व्यवहार हो ? जल्प आदि का प्रयोग तो स्वय॑ 
करना ही नहीं चाहिए । यदि दूसरे प्रयोग कर रहे हैं तो मध्यस्थों को चाहिए कि वे उन्हें 
दोष दिखाकर रोकें। यदि प्रतिपक्षी' अज्ञानी, भूख या हठी हो तो मौन धारण करना ही 
अच्छा है । यदि मध्यस्थ अनुमति दें तो छल आदि का प्रयोग करके उस मूर्ख को परास्त 
कर दें। ऐसा न होने से जनता समभेगी कि चुप हो जाने के कारण यह परास्त हो गया 
और प्रतिपक्षी की बात मान लेने से अज्ञानी लोग ठगे जायेंगे ।* 
( ७, न्यायशास्त्र का नामकरण ) 
ननु प्रमाणादिषदार्थंघोडशके प्रतिपाद्यमाने कथमिदं न्‍्यायशास्त्रमिति 
व्यपदिश्यते ? सत्यम । तथाः्प्यसाधारण्येन व्यपदेशा भवन्तीति न्यायेन 
१. अन्यत्र कहा गया-- 
दुःशिक्षितकुतर्कांशलेशवाचालितानना: ॥ 
शकक्‍याः किमन्यथा जेतुं वितण्डादोषमण्डिता: ॥ 
गतानुगतिको लोक: कुमार्ग तत्प्रतारितः। 
मा गादिति च्छलादीनि प्राह कारुणिको मुनि: । 





४८ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


न्यायस्य परार्थानुमानापरपर्थायस्य सकलविद्याधनुग्राहक तया सर्वेकर्मानुष्ठा- 
नसाधनतया प्रधानत्वेन तथा व्यपदेशो युज्यते । 

कोई पूछता है कि इस शास्त्र में प्रमाण आदि सोलह पदार्थों का प्रतिपादन होता है 
फिर इसे “्यायशास्त्र” क्यों कहते हैं ? शंका ठीक है, पर एक नियम है कि किसी असाधा- 
रण ( प्रधान ) वस्तु के | नाम पर समूह-भर का ] नाम पड़ता है--इसी नियम से न्याय 
को, जिसका दूसरा नाम परार्थानुमान भी है, सभी ज्ञानों का अनुग्राहक ( सहायक ) होने 
के कारण तथा सभी कर्मों के सम्पादन का साधन होने के कारण प्रधान होने से वेसा ताम 
( व्यपदेश ) ठीक ही दिया गया है| [ अभिप्राय यह है कि पंचावयव वाक्यों से बने हुए 
परार्थानुमान को न्याय कहते हैं जिससे विवक्षित की सिद्धि हो वही न्याय है ( नि +- ९/इ्‌ 
+ घन )। इस शास्त्र में परार्थानुमान का प्रमुख स्थान है क्योंकि इसी से सभी ज्ञान प्राप्त 
होते हैं, शास्त्रार्थ चलते हैं तथा जय-पराजय होती है। किसी की प्रधानता देखकर पूरे 
समूह का नाम वेसा ही रख देते हैं। परार्थानुमान का नाम न्याय तो है ही, पूरे शास्त्र को 
ही न्याय कहते हैं । | 

तथाभाणि सर्वज्ञन--सो5यं परमो न्यायो विप्रतिपन्नपुरुषं प्रति प्रति- 
पादकत्वात्‌। तथा प्रवृत्तिहेतुत्वाच्च” ( न्या० सु० वातिक १११॥१ ) इति। 
पक्षिलस्वासिना च--सेयमान्वीक्षिकोी विद्या प्रसमाणादिभ्रिः पदार्थ: प्रविभ- 
ज्यमाना-- व 

३. प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सर्वकर्ंणाम्‌ । 
अश्रयः सर्वेधर्माणां विद्योह्देशे परीक्षिता ॥। 
ह ( न्‍्या० सु० भाष्य १११॥१।) इति। 

इसलिए भासवंज्ञ ने कहा है-- विरोधी व्यक्षित के सामने भी तत्त्व का प्रतिपादक होने 
के कारण यही परम न्याय ( मुख्य प्रमाण, निर्णायक ) है, उसी प्रकार इसी ( परार्थानु- 
मान ) से प्रवृत्ति ( क्रिया ) भी उत्पन्न होती है।” ( न्‍्यायसूत्रवातिक १॥१॥१ ) | 

पक्षिलस्वामी ( वात्स्यायन, 4/ पक्ष + इलचु - पक्ष अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान का परिग्रह करने 
वाले ) ने भी कहा है--यही आन्वीक्षिकी (न्याय ) विद्या है जो प्रमाण आदि सोलह 
पदार्थों में बेंटंकर--( ३ ) यह सभी विद्याओं ( ज्ञानों ) के लिए दीपक के समान है, सभी 
कर्मों का उपाय है, सभी धर्मों का आश्रय-स्थान है तथा ज्ञान के व्याख्यान में पूर्णतः परी- 
क्षित हो चुकी है। ( वात्स्यायनभाष्य १॥१।१ )। 

विशेष--प्रत्यक्ष और आगम के द्वारा जिस पदार्थ को देख चुके हैं उन्हें अनुमान के 
द्वारा फिर से देखना ( परीक्षा करना ) अन्वीक्षा है अर्थात्‌ अन्वीक्षा ८ अनुमान ( प्रत्यक्ष 
और आगम पर शआश्षित )। अन्वीक्षा ( अनुमान ) से जो शास्त्र चलता है ( प्रवृत्त 


होता है ) वह आन्वीक्षिकी या न्यायशास्त्र है। उक्त इलोक में वात्स्यायन ने न्याय की बड़ी 
प्रशंसा की है । 
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( ८. अपवर्ग के साधन--न्याय का द्वितीय सूत्र ) 

ननु तत्त्वज्ञानान्निःश्रेयसं भवतीत्युक्तम्‌ | तत्र कि तत्त्वज्ञानादन्तरसेव 
निःश्रेयसं संपद्मते ? नेत्युच्यते । किन्तु तत्त्वज्ञानाद्‌ “'दुःखजन्मप्रवृत्तिदोष- 
मिथ्याज्ञानानामुत्त रोत्त रापाये तदनन्तरापायादपवर्ग:” (न्या० सू० ११११२) 
इति । 

तत्र मिथ्याज्ञानं नामानात्मनि देहादावात्मंबुद्धिः | तदनुक्लेषु रागः। 
तत्प्रतिक्लेषु ह्वेषः॥ वस्तुतस्त्वात्मनः प्रतिकूलमनुकूल वा न किचिह- 
त्स्वस्ति | परस्परानुबन्धित्वाच्च रागादीनां मूढो रज्यति, रक्तो मुह्यति, 
मूढ:ः कुप्यति, कुपितों मुह्मतीति । 

आप कह चुके हैं कि तत्वज्ञान से निःश्रेयस ( मोक्ष ) होता है तों अब यह बतलाइये 
कि तत्त्वज्ञान होने के बाद ही क्‍या निःश्रेयस मिल जाता है ? उत्तर होगा कि नहीं । बल्कि 
तत्वज्ञान के बाद दुःख, जम्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्याज्ञान--इन सब में उत्तरोत्तर कारण 
का क्रमश: विनाश होने पर उस कारण के पूर्व अव्यवहिंत रूप से विद्यमान ( अनन्तर ) 


कार्य का विनाश होता है और अस्त में अपवर्ग ( मोक्ष ) की प्राप्ति होती है ।' ( न्यायसूत्र 
१११२ ) । [ दुःखादि की शद्भूला में एक काय है दूसरा कारण । दुःख जन्म के कारण 


है, जन्म प्रवृत्ति के कारण, प्रवृति दोष के कारण और दोष मिथ्याज्ञान के कारण । उत्तरो- 
त्तर वस्तु ( कारण ) के विनाश से पूर्द-पूव॑ वस्तु ( कार्य ) का विनाश होगा--कारणा- 
भावात्कार्याभाव: । मिथ्याज्ञान नष्ट होने से इसके अनन्तर दोष का नाश होगा, दोषनाश' 
से प्रवृत्तिताश, उसके बाद जन्मनाश और दुःखनाश | दुःख से पूर्णत: मुक्त हो जाना ही 


तो अपवर्ग है! ( न्यायसूत्र १।१।२२ ) इस प्रकार तत्त्वज्ञान और अपवरग के बीच कई 
सीढ़ियाँ चढ़नी पड़ती हैं । तत््वज्ञान से मिथ्याज्ञान का नाश होता है आदि | ] 


अब मिथ्याज्ञान का अथ॑ है कि अनात्मा अर्थात्‌ देह आदि को आत्मा मान लेना। 
[ देह आदि - देह, स्त्री, पुत्र, धन, इन्द्रिय, मन आदि । ] उसके बाद [ देहादि के | 
अनुकूल पड़नेवाले पदार्थों में राग ( प्रेम ) उत्पन्न होता है तथा उसके प्रतिकूल पड़ने- 
वाले पदार्थों में द्वेष होता है। किन्तु वास्तव में आत्मा के प्रतिकूल या अनुकूछ कोई 
भी वस्तु नहीं है। [ मिथ्याज्ञान के कारण शरीरादि के अनुकूल या प्रतिकूल पड़नेवाले 
पदार्थों को हम यह कह बेठते हैं कि अमुक वस्तु मेरी आत्मा के अनुकूल है या प्रतिकूल है। 
आत्मा तो शरीर, इन्द्रिय, मन, बुद्धि और प्राण से भिन्‍न पदार्थ है. उसमें एक दोष लग 
जाने पर उसी के अनुषद्ध से दूसरे दोष भी लग जाते हैं । किन्तु वास्तव में वे आत्मा के 
स्वरूप के साथ नहीं हैं, मिथ्याज्ञान होने के कारण दोष भी आत्मा पर लगते हैं। यदि 
कारण नष्ट हो जाय तो दोष भी अपने आप हट जायेंगे । ] 

राग आदि दोषों के पारस्परिक बंधे रहने के कारण देखा जाता है कि मोह से ग्रस्त 
प्राणी राग ( ॥४७०॥7४०८०४ ) धारण करता है; रागयुक्त प्राणी मोह धारण करता है; मूढ़ 


४२० सर्वदर्शनस॑ ग्रहे- 


( मोह से ग्रस्त ) क्रोध करता है, कोधग्रस्त मोह करता है आदि। [ वात्स्यायन कहते हैं 
कि इसी मिथ्याज्ञान से राग और द्वेष उत्पन्न होते हैं। राग-देष का अधिकार होने से 
असत्य, ईर्ष्या, माया ( कपटाचार ), लोभ आदि भी दोष कहलाते हैं । दोषों से भर जाने 
पर शरीर, वाणी था मन में प्रवृत्ति जागती है जिससे नाना प्रकार की क्रियाएँ उत्पन्न 
होती हैं । प्रवृत्ति अच्छो भी होती है ( जिससे धर्म होता है ), बुरी भी ( जिससे अधर्म 
होता है ) । प्रवृत्ति के साधन धर्म और अधर्म को भी प्रवृत्ति शब्द में ही रखते हैं। अब 
इस भ्रवृत्ति से निन्दित या पूजित जन्म मिलता है। शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि के निकाय ( समूह ) 
से बने हुए प्रादुर्भाव को ही जन्म कहते हैं । जन्म से दुःख होता है। मिथ्याज्ञान से लेकर 
दुःख तक जो भी धर्म हैं वे अविच्छिन्त हैं ! जिनका प्रवर्तन ही संसार है। इनका विनाश्ष 
होने पर अपवर्ग मिलता है। नीचे शेष धर्मों की व्याब्या हो रही है। ] 


ततस्तंदोषि: प्रेरित; प्राणी प्रतिषिद्धानि शरीरेण हिसास्तेयादी नि आच- 
रति। वाचा अनृतादीनि । मनसा परद्रोहादीनि । सेयं पापरूपा प्रवृत्ति र- 
धर्म: शरीरेण प्रशस्तानि दानपरपरित्राणादीनि॥ वाचा हितसत्यादीनि । 
मनसा अजिघांसादीनि। सेयं पुण्यरूपा श्रवृत्तिध॑र्म:। सेयमुभयी प्रवृत्ति: । 

प्रवृत्ति--तब उन दोषों ( राग-द्वेषादि ) से प्रेरित होकर प्राणी निषिद्ध कार्यों में 
शरीर से हिंसा, स्तेय ( चोरी ) आदि कार्य, वाणी से झूठ बोलना आदि तथा भन से 
परद्रोह आदि आचरण करता है| तो यह्‌ प्रवृत्ति पाप की है जिसे अधर्म कहते हैं । अब 
प्रशस्त कार्यो में शरीर से दान, दुसरों की रक्षा आदि करना, वाणी से हितकर बातें 
बोलना, सत्य बोलना आदि, मन से किसी की हिंसा न करने की इच्छा आदि। यह पुण्य 
की प्रवृत्ति है और इसे ही धर्म कहते हैं । इस प्रकार इन दोनों रूपों ( धर्म और अधमं ) 
में प्रवृत्ति ही है। [ इन पंक्तियों में वात्स्यायन-भाष्य की आत्मा गज रही है। वहीं से 
माधव ने भाव लिये हैं। | 

ततः स्वानरूपं प्रशस्तं निन्दितं वा जन्म पुनः शरीरादेः प्रादुर्भाव: । 
तस्मिन्‌ सति प्रतिकूलवेदनीयतया बाधनात्मक॑ दुःखं भवति। न हप्रवृत्तस्य 
दुःखं प्रत्यापद्यत इति कश्रित्प्रपद्यते। त इसमे मिथ्याज्ञानादयो दुःखान्ता 
अविच्छेदेन प्रवर्तमाना: संसारशब्दार्थो घटीचक्रवन्निरवधि रनुवतंते । 

यदा कश्रित्पुरुषधौरेय: पुराक्ृतसुकृतपरिषाकवशादाचार्योपदेशेन सर्वे- 
मिर्द दुःखायतन दुःखानषक्तं च पश्यति, तदा तत्सरबव हेयत्वेन बुध्यते । तत- 
स्तन्निवंतंकमविद्यादि निर्वतंयितुमिच्छति । तन्निवृत्त्युपायश्र तत्त्व- 
ज्ञानमिति । 

उसके बाद अपने अनुरूप प्रशस्त या निन्दित जन्म होता है अर्थात्‌ पुच: शरीर आदि 
( शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि, मन, प्राण ) का प्रादुर्भाव होता है। [ शरीरादि-संयुक्त ] जन्म मिल 


अक्षपाद-दर्शनम्‌ ४२१ 


जाने पर दुःख होता है जिसमें प्रतिकूल ( मन के विरुद्ध ) वेदना या अनुभव होता है और 
बाधा मिलती है ( हमारी इच्छा के विरुद्ध है )। ऐसा कोई नहीं मानेगा कि जो व्यक्ति प्रवृत्त 
नहीं होता उसे दुःख की प्राप्ति होगी । [ प्रवृत्ति के अभाव में आवृत्ति नहीं होती, दुःख की 
सम्भावना भी नहीं रहती । इस दशा में दुःख का अनुभव नहीं होता । | तो, मिथ्याज्ञान से 
लेकर दुःख तक--ये सारे धम अविच्छिन्नं ( विना रुके हुए ) रूप से चलते रहते हैं. तथा 
'संसार' शब्द का अथे भी यही है कि घटीचक़र ( रहट ) की तरह लगातार चलता रहता है 
( संसरतीति संसार: ) । 

जब कोई पुरुषश्रेष्ठ अपने पुराक्षत्र ( पूर्वजन्म में अजित ) पुण्यों के परिणामस्वरूप 
आचार्य के उपदेश से इस समूचे संसार को दुःख का आयतन ( समूह ) एवं दु:ख से परि- 
पूर्ण देखता है तो इन सभी. वस्तुओं को हेय ( त्याज्य ) समझता है। उसके बाद इस संसार 
को उत्पन्न करनेवाले ( निरब॑तक ) कारणों जैसे, अविद्या आदि को हटाना चाहता है। उतकी 
निवृत्ति का उपाय तत्त्वज्ञान ही है । 

कस्यचिच्चतसूभिविधाभिविभक्त प्रमेयं भावषतः सम्यग्दर्शनपदवेदनी य- 
तया तत्त्वज्ञानं जायते। तत्त्वज्ञानान्मिथ्याज्ानमपैति । मिथ्याज्ञानापाये 
दोषा अपयान्ति । दोषापाये प्रवृत्तिरपेति। प्रवृत््यपाये जन्मापैति। जन्‍्मा- 
पाये दुःखमत्यन्तं निवर्तते । सा आत्यन्तिकी दुःखनिवृत्तिरपवर्ग: । निवत्ते- 
रात्यस्तिकत्वं नाम निवत्यंसजातीयस्य पुनस्तत्रानुत्पाद इति । तथा च पार- 
सर्ष सूत्रम--दुःखजन्मप्रवत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्त रोत्त रापाये तदनन्तरापा- 
यादपवर्गं: ( न्‍्या० सू० १।११॥२ ) इति। 

जो व्यक्ति चार विधाओं ( प्रकारों ८ उद्देश, लक्षण, परीक्षा, विभाग )" में बाँटकर 
प्रमेय की. भावना ( ज्ञान ) करता है उसमें तत्त्वज्ञान अर्थात्‌ सम्यक्‌ दर्शन उत्पन्न होता है। 
तत्त्वज्ञान होने से मिथ्याज्ञान दूर होता है। मिथ्याज्ञान के हटने पर दोष दूर होते हैं । दोषों 
के नष्ट होने पर प्रवृत्ति नष्ट होती है। प्रवृति के दूर होने पर होता जन्म का विनाश होता 
है जन्म के अपाय के बाद दुःख की आत्यन्तिक ( पूर्ण रूप से ) निवृत्ति होती है। दुःख की 
यह आत्यन्तिक निवृत्ति ही अपवर्ग है। निवृत्ति तभी आत्यन्तिक कहलाती है जब निवृत्त 
होनेवाले ( दुःख ) के सजातीय [ किसी भी दूसरे दुःख | की फिर वहाँ उत्पत्ति न हो । 
इसीलिए परमर्षि गौतम का सूत्र ही है--दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्याज्ञान, इनमें 
उत्तरोत्तर वस्तु का अपाय होने पर, उसके अनन्तर ([ पूर्व-पूर्व ) की वस्तु का अपाय होता 
है तथा अन्त में अपवर्ग मिलता है। ( न्याय सू० १।१॥२ )। 

, दूसरे विचार से दुःख, दुःख-हेंतु, दुःखनिरोध ( मोक्ष ) तथा मोक्षोपय--ये चार 
प्रकार हैं । 


डरेरे सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


( ९, मोक्ष का स्वरूप --माध्यमिक मत ) 


ननु दुःखात्यन्तोच्छेदो5पवर्ग इत्येतद्मापि कफोणिग्रुडायितं व्तेते ॥. 
तत्कर्थ सिद्धवत्कृत्य व्यवहियते इति चेत्‌-मेवम्‌ । सर्वेषां मोक्षवादिनाम- 
पवर्गंदशायामात्यन्तिकी दुःखनिवत्तिरस्तोत्यस्थार्थस्य स्वंतन्त्रसिद्धान्तसि- 
द्वतया घण्टापथत्वात्‌ । तथा हि--आशत्मोच्छेदो मोक्ष इति साध्यसिकमते 
दुःखोच्छेदो5स्तीत्ये तावत्तावदविवादम्‌ । 

कोई शंका करता है--अपवर्ग का जो लक्षण आपने दिया है कि यह दुःख की 
आत्यन्विक निवृत्ति है यह तो आज तक केहुनी ( 80०७, हाथ के बीच का भाग ) को 
गुड़ समझने की भूल के बराबर ही है ( + असिद्ध या निः्फल है )। [ जेसे केहुनी में गुड़ 
नहीं है किन्तु कोई भूल से उसका आस्वादन करने लगे उसी प्रकार मोक्ष का स्वरूप 
असिद्ध है। | तो आप छोग सिद्ध की तरह उसे मानकर क्यों प्रयोग कर रहें हैं ? 

उतर में यह कहाःजाः सकता है कि सभी मोक्षवादी ( मोक्ष मातनेवाले, इसका लक्षण 
करनेवाले ) तो मानते हैं कि अपवर्ग की दशा में दुःख का आत्यन्तिक विनाश हो जाता 
है--इस प्रकार यह बात सभी टन्‍्त्रों के सिद्धान्त से सिद्ध होने के कारण घण्टापथ ( राज- 
मार्ग, हाथी आदि जहाँ घंटे की ध्वनि करते हुए चलें ) की तरह [ प्रशस्त और प्रतिष्ठित ] 
है। इसे यों देखें--माध्यमिक ( बौद्धों ) के मत से तो आत्मा का विनाश कर देना ही 
मोक्ष है, इस प्रकार [ उनके मत में भो | दुःख का नाश होता है, इतना तो निर्विवाद है । 

अथ मन्येथाः--शरी रादिवदात्माष्पि दुःखहेतुत्वादुच्छेश्य इति तन्न 
संगच्छते । विकल्पानुपपत्ते: । किमात्सा ज्ञानसन्तानो विवक्षितस्तदतिरिक्तो 
वा ? प्रथमे न विप्रतिपत्ति:॥ कः खल्वनुकूलमाचरति प्रतिकूलमाचरेत्‌ ? 
ह्वितीये तस्य नित्यत्वे निवुत्ति रशक्यविधानेव । अनित्यत्वे प्रवृत््यनुपपत्ति: । 
व्यवहारान्पपत्ति श्राधिकं दूषणम्‌ । न खलु कश्रित्प्रेक्षावानात्मनस्तु कामाय 
स्व प्रियं भवतीति सर्वतः प्रियतमस्यात्मनः समुच्छेदाय प्रयतते । सर्वो हि 
प्राणी सति धमिणि मुक्त इति व्यवहरति ननु । 

अब यदि आप मानते हों कि शरीर आदि की तरह आत्मा भी दुःख का कारण है 
और इसीलिए उसका उच्छेंद ( विमाश ) होता चाहिए; तो यह ठीक नहीं । [ हांका करने- 

वाले यह कहते हें कि माध्यमिक दौद्धों की समता करने से नेयायिकों को भी 'आत्मोच्छेद 

ही मोक्ष है| यह मानना पड़ेगा । पर नेजाबिक पहले ही कह छुके हैं कि माध्यमिकों की 
उक्त से हमें यद्ी ना है कि वे भी दुःखोच्छेद को मं्ष मानते हैं। आत्मोच्छेदवाले पक्ष 
का तो हम खंडत करंगे। आत्मा का उच्छेद मानने पर ] इन दोनों विकल्पों की असिद्धि 
हो जययगी । अच्छा यह बतछादों कि आत्मा को आप ज्ञानसंताव ( 80०००४४४७- 
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००६ए४४०४ ) मानते हैं या उससे कुछ भिन्‍न ? [ विकल्प ये हैं--आत्मा का अर्थ क्‍या 
ज्ञान का प्रवाह है या ज्ञानप्रवाह से भिन्न उसका आश्रय ? ] 

यदि पहली बात है (कि आत्मा का ,अधं ज्ञान है ) तो कोई झंझट नहीं है। कौन 
ऐसा मूर्ख होगा जो उसके अनुकूल बात करने वाले पक्ष के विरुद्ध अपने आचरण दिखायेगा ? 
[ वाल्पय यह है कि आत्मा को ज्ञान मानने से आत्मोच्छेद का अर्थ ज्ञानोच्छेद हो जायगा, 
जो नेयायिकों में अनुकूल ही है। मोक्ष में ये ज्ञान-नाश मानते ही हैं। नेयायिकों का 
सिद्धान्त है कि मोक्ष में. जीव की स्थिति प्रायः पाषाण की तरह हो जाती है। जब माध्य- 
मिक लोग नेयायिकों के पक्ष में ही बोल रहे हैं, तब उनका खण्डन करने की मूखंता 
कौन करे ? | 

यदि दूसरी बात है ( कि आत्मा का अर्थ ज्ञान का आश्रय है ), तो यदि वह नित्म हुई 
तो उसकी निवुत्ति ( विताश ) का विधान करना असम्भव है । यदि अनित्य हुई तो भी 
[ 'उसके विनाश के लिए किसी व्यकित में” | प्रधृत्ति उत्पन्‍्त नहीं होगी । एक और दोष 
होगा कि [ अमुक व्यक्षित मुक्त हुआ इस प्रकार का ] व्यवहार भी लोक में नहीं चल 
सकता । आत्मा की प्रसन्‍्तता के लिए ही सारी वस्तुएँ प्रिय लगती हैं' इसलिए जो आत्मा 
संसार में सबसे अधिक प्रिय है, उसके विनाश के लिए कौन बुद्धिमान व्यक्ति प्रयत्न करेगा ? 
[ इसलिए आत्मोच्छेद की प्रवृत्ति होगी ही नहीं । ] दूसरी ओर, सभी प्राणी, धर्मी 
( आत्मा ) के रहने पर ही तो उसका मोक्ष हुआ, ऐसा व्यवहार करते हैं ? | कहने का 
यह अभिप्राय है कि जब हम कहते हैं कि शुक मुक्त हुए, वामदेव मुक्त हुए तो उस उक्ति 
के पीछे यह तात्पयँ है--मोक्ष धर्म है, इसका आश्रय धर्मी ( आत्मा के रूप में ) कोई अवश्य 
है। यदि मोक्ष हो जाने पर आत्मा का विनाश हो जाता तो ऐसा व्यवहार कभी नहीं करते 


कि अमुक मुक्त हुआ । सत्य तो यह है कि व्यवहार से प्रतीत होता है कि मुक्त होने पर 
भी आत्मा की सत्ता रहती है। 


( ९ क. मोक्ष के विषय में विज्ञानवादियों का मत ) 
धर्मिनिवृत्ती निर्मेलज्ञानोदयों महोदय इति विज्ञानवादिवादे सामग्रच- 
भावः सामानाधिकरण्यानुपपत्तिश्र । भावनाचतुष्टयं हि तस्थ कारणम- 
भोष्टम्‌। तच्च क्षणभज्भपक्षे स्थिरेकाधारासम्भवात्‌ लड्भूनाभ्यासादिवत्‌ 
अनासादितप्रकर्ष न स्फूटमभिज्ञानमभिजनयितुं प्रभवति सोपप्लवस्थ ज्ञान- 
सन्‍्तानस्य बद्धत्वे निरुपप्लवस्प च मुक्तत्वे यो बद्ध: स एव मुक्त इति 
सामानाधिक रण्यं न संगच्छते । 
धर्मी ( ज्ञान का आश्रय ८ आत्मा ) की निवृत्ति हो जाने पर निर्मल ज्ञान का उदय 
होना ही महोदय ( मोक्ष ) है--विज्ञानवादियों के इस मत में हमारी यह आपत्ति है कि 
इसमें एक तो कारण-सामग्री ( साधन ) नहीं है; दूसरे दोनों दशाओं का समानाधिकरण 
( एकाधार ) होना भी सिद्ध नहीं किया जा सकता । [ विज्ञानवादी मानते हैं. कि जान 
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स्वभावत: निमेल तथा क्षणिक है। ज्ञान इसलिए मल्युक्त हो जाता है कि उससे उसके 
धर्मी या आश्रय आत्मा का संसर्ग होता है। जब आश्रय की निवृत्ति हो जायगी तब अपने 
आप निर्मल ज्ञान क्षण-क्षण में उत्पन्न होने लगता है। पर इस. प्रकार के मोक्ष में दो दोष 
नेयाविकों को दिखलाई पड़ते हैं--पर्याप्त साधन का अभाव तथा समानाधिकरण न होना । ] 
[ हमारी प्रथम आपत्ति के उत्तर में यदि ये उत्तर दें कि निर्मल ज्ञानोदय के ] कारण 
के रूप में हम चार भावनाओं ( सर्व॑ दुःखं, क्षणिकं, स्वलक्षणं, ब्रृ्यम्‌ ) को मानते हैं तो 
हम कहेंगे कि इरा स्थिति में जब बौद्धों का क्षण-भंग पक्ष मान लेंगे तो कोई भी आधार 
स्थिर नहीं हो सकता । [ जब क्षण-क्षण में ज्ञान बदल रहा है तो उसका आधार केसे 
स्थिर हो सकता है, आत्मा ( आश्रय ) भी तो स्थिर नहीं हो सकती । ] जेसे बीच-बीच में 
छोड़कर अभ्यास्त करने से अध्ययन प्रकृष्ट नहीं हो सकता उसी तरह | किसी एक स्थिर 
आधार के अभाव में छिटपुट हो जाने से ये भावनाएँ भी ] प्रक्ृष्ट नहीं हो सकतीं | फल 
यह होगा कि ये भावनाएं किसी भी निश्चित ( स्फुट ) ज्ञान या तस्वज्ञान का उत्पादन 
नहीं कर सकतीं । [ जब तक भ्रावना प्रक्ृष्ट न हो उससे अभिज्ञान हो नहीं सकता। 
सामान्य भावना से कुछ नहीं होता । जेसे किसी स्फूट लक्षण से रहित मणि को देखने पर 
भी, यह मणि है' केवछ इतना कह देने से, मणित्व की भावना होने पर भी' प्रत्यभिज्ञा 
नहीं हो सकती । बार-बार देखने के वाद प्रकृष्ट भावना होती है और तब किसी वस्तु को 
पहचाना जा सकता है। छोड़-छोड़ कर या रुंघन करके अभ्यास" करते से ज्ञान का प्रकर्ष 
नहीं टोता । उसी प्रकार क्षण-क्षण में वदलनेवाले ज्ञान से प्रकर्ष नहों होता--ऐसी भावना 
स्फुट जन नहीं दे सकती । इसलिए दुःख, क्षणिक, स्वलक्षण और ब॒न्य के रूप में प्रत्य- 
लिआ नहीं हो सकरी । फुल यह हुआ कि मोक्ष की सामग्री ( साधन ) भावना नहीं है । 
कोई भी मोल के साधक सत्वज्ञाम को उत्पन्त नहीं कर सकता। | 
दुसरे, उपप्छव ( स्वाभाविक कक्‍्लेश, मल ) से युक्त ज्ञान का प्रवाह बद्ध कहलाता है 
जब कि उपल्य्ध से रहित ज्ञान-प्रवाह घुक्त होता है--ऐसी दशा में 'जो बद्ध था वही मुक्त 
हुआ ऐसा समाताधिकरण होना सम्भव ही नहीं । [ मुक्त की दशा में समानाधिकरण होना 
बटन थावशयक ह्ै--जों वद्ध हुआ था उसे ही सुक्त होना चाहिए । किन्तु यहाँ तो जो ज्ञान 
वाट बढ़ था वह दूसरा है। मुक्त होनेवाला ज्ञानप्रवाह दूसरा ही है। इस प्रकार विज्ञान- 
वाशियों का मोक्ष भी ठीक नहीं माना जा सकता । ] 
( १०. जैनों के मत से मोक्ष का विचार ) 
आवरणसुक्तिमुक्तिरिति जेनमताभिमतोडपि सार्गो न निसगंतो निर- 
गंलः । अद्भ, भवास्पृष्टो व्याचष्टां किभावरणम्‌ । धर्माधमंश्रान्तय इति 








१. अन्यकर दो ने उंवन का उड़ता अर्थ लेकर समझाया है कि उड़ने की कला में भी 
प्र पी ही सऊता है जब अध्यास किया जाब। उसी प्रकार भावना की आवृत्ति से 
१६ उठता आती है । 
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चेत्‌ू-इष्टमेव । अथ देहमेवावरणम्‌ । तथा च तन्निवृत्तो पठजरास्मुक्तस्य 
शुकस्येवात्मनः सततोध्वंगमन मुक्तिरिति चेतु-तदा वक्तव्यम्‌ । 

आवरणों ( व्याघात, बाधा, रुकावट ) से मुक्त हो जाना ही मुक्ति है'--जेन- 
सिद्धान्त से सम्मत यह मार्ग भी स्वभावत: प्रतिबन्ध-रहित नहीं है। महाशय, आपसे 
( जैनों से ) हम पूछते हैं, बतलावें तो--आवरण क्‍या है? यदि वे कहें कि हम धर्म, 
अध्वमें और भ्रान्ति को आवरण मानते हैं तब तो हमारी बात का ही समर्थन होगा। यदि 
देह को आवरण मानते हुए उसका विनाश हो जाने पर पिजड़े से छटे हुए सुग्गे की तरह 
आत्मा का छूगातार ऊपर जाते रहना ही मुक्ति समझते हैं तो अब हमारी बात का' 
उत्तर दीजिये। 

किमयमात्मा मुर्तोष्मृर्तों वा ? प्रथमे निरवयवः सावयवों वा ? निरव- 
यवत्वे निरवयवों मूर्त: परमाणुरिति परमाणुलक्षणापत्त्या परमाणुधमंवदा- 
त्मधर्माणामतीनर्द्रियत्व॑ं प्रसजेत्‌ू । सावयवत्वे यत्सावयवं तदनित्यमिति 
प्रतिबन्धबलेनानित्यत्वापत्तो कृतप्र णाशाकृताभ्यागमौ निष्प्रतिबन्धौ प्रसरे- 
ताम्‌ । 

अमृतंत्वे गमनसनुपपन्‍नमेव । चलनात्मिकाया: क्रियायासूर्तत्वप्रति- 
बन्धात्‌ । 

क्या यह आत्मा मूतते है या अमूते ? यदि मू है तो अवयवों से रहित है । या सावयव 
है ? यदि आत्मा पर परमाणु के लक्षण का आपादन हो जायगा तथा जिस प्रकार परमाणु 
के धर्म अतीन्द्रिय हैं आत्मा के धर्म भी अतीद्धिय हो जायँंगे । यदि आत्मा अवयवयुक्त हो 
तो जो पदार्थ सावयव होता है वह अनित्य है! इस प्रकार व्याप्ति ( प्रतिबन्ध ) की स्थापना 
होने से यह ( आत्मा ) अनित्य हो जायगी ओर बिना किसी रुकावट के 'क्ृत-प्रणाश” तथा 
'अक्ृताभ्यागम! ये दोनों दोष चले आयेंगे | [ यदि आत्मा अनित्य हो जाती है तो इसकी 
निवृत्ति भो होगी तथा जो काम इसने किया था । उसका फछ निवृत्ति होने के साथ-साथ 
हो नष्ट हो जायगा । इस प्रकार कृत-प्रणाश होगा । जो काम आत्मा ने नहीं किया था 
उसका फल इसे मिलने लगेगा | अच्छा या बुरा फल जो किसी आत्मा को भोगना पड़ेगा 
वह उसके पृव॑जन्म में किये गये कर्मों का तो फल नहीं हे । यही “अक्लताभ्यागम' दोष है । 
ये दोष संसार के कर्म-सिद्धान्त के विरुद्ध हैं। ] 

अब यदि वे आत्मा को अमूत मानें तो उसका गमन ( ऊध्वंगमन ) ही कैसे होगा? 
चलने का काम ऐसा है जो किसी मूत॑ पदार्थ से ही हो सकता है। [ प्रतिबन्ध > व्यात्ति । 
मूर्त के साथ ही चलन-क्रिया की व्याप्ति सम्भव है । ] 

( ११. चार्वाक और सांख्य-मत में सोक्ष 

पारतन्त््यं बन्धः, स्वातन्त्यं मोक्ष” इति चार्वोकपक्षेदपि स्वातन्त्रयं 

दुःखनिवृत्तिश्ेत्‌-अविवाद: । ऐश्वर्य चेत--सातिशयतया सदक्षतया च 


्ध 


प्रक्षावतां नाभिमतम्‌ । 


४२६ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


चार्वाक का पक्ष है कि परतन्त्रता बच्चन है और स्वतन्त्रता मोक्ष । इस मत में भी यदि 
'स्वतख्ता' से दुःख की निवृत्ति समझते हैं तो हमारा उतसे कोई विवाद नहीं [ क्‍योंकि 
हम भी दुःख का उच्छेद ही मुक्ति मानते हैं । | किन्तु यदि वे स्वतल्ता' का अर्थ ऐश्वर्य 
छेते हैं तो कोई भी बुद्धिमान व्यक्ति इसे स्वीकार नहीं करेगा, क्योंकि एश्वरय को कोई 
पार कर सकता है या उसके समान बत सकता है । [ मोक्ष ऐसा होना चाहिये कि उससे 
कोई बढ़े नहीं, ओर न ही कोई उसके समान बने । दूसरे शब्दों में परम पुरुषार्थ को निर- 
तिशय तथा निरुपम होना चाहिए । परन्तु एश्वर्य का अतिशय ( पार ) किया जा सकता 
है, न्‍्योंकि वह पाथिव है। राजा के ऐश्वर्य से भी दूसरे राजा का ऐश्वर्य बढ़ सकता है । 
ऐशवर्य की समकक्षता भी हो सकती है । अतः ऐसा एश्वर्यात्मक मोक्ष नहीं चाहिए । ] 


प्रकृतिपुरुषान्यत्वर्यातो प्रकृत्युप रमे पुरुषस्य स्व॒रूपेणा वस्थानं सुक्ति- 
रिति सांद्याउ्यातेषपि पक्षे दुःखोच्छेदोउस्त्येव । विवेफज्ञानं पुरुषाश्रयं 
प्रकृत्याश्रयं वेत्येतावदवशिष्यते । तन्न पुरुषाश्रयमिति न श्लिष्यते । पुरुषस्य 
कौटस्थ्यावस्थाननिरोधापातात्‌ । नापि प्रकृत्याश्रयः | अचेतनत्वात्तस्थाः । 


कि च॒ प्रकृति: प्रवृत्तिस्वभावा निवृत्तिस्वभावा वा ? आशद्येषनिर्मोक्ष: । 
स्वभायस्थानपायात्‌ । द्वितीये संप्रति संसारोउस्तमियात्‌ । 

प्रकृति ( जड़वर्ग का अचेतन त्रिगुणात्मक मूल कारण ) और पुरुष ( जीव ) के भेद 
का ज्ञान ( ख्याति ) हो जाने पर, प्रकृति के हट जाने पर, पुरुष का अपने रूप में अवस्थित 
होता ही मुक्ति है!--सांख्य-दर्शन के इस पक्ष में दुःख का उच्छेद तो होता ही है। अब 
विवाद करने के लिए बचा है तो इतना ही कि यह विवेकज्ञान पुरुष पर भाश्चित है या 
प्रकृति पर ? उनमें विवेकज्ञान का पुरुष पर आश्रित होना ठीक नहीं है, क्योंकि सांध्य पुरुष 
को कूटस्थ ( मूल रूप में सदा एक ) रूप में अवस्थित माना जाता है जिसका निरोध हो 
जायगा । [ पुरुष को अविक्ृत मानते हैं। यदि उसे विवेकज्ञान होता है तो इसका यही 
तात्पर्य है कि पहले यह अज्ञान में लिप्त था। फिर अविकृत केसे रहा ? ] विवेकज्ञान को 
प्रकृति पर आश्रित भी नहीं मान सकते, क्योंकि वह अचेतन है । 

अच्छा अब यह बतलायें कि प्रकृति का स्वभाव भ्रवृत्त होना है या निवृत्त होना ? यदि 
इसके स्वभाव में प्रवृत्ति है तब तो इसका मोक्ष हो नहीं सकता, क्योंकि स्वभाव छूटता नहीं 
[ और जब तक प्रवृत्ति रहेंगी तब तक मोक्ष नहीं होगा । ] यदि इसके स्वभाव में निवृत्ति 
है तो इसी समय संसार का अस्त हो जायगा । 


( ११ क. मीसांसा-सत से सुक्ति-बिचार ) 


नित्यनिरतिशयसुखाभिव्यक्तिमुक्तिरिति भट्टसवंज्ञाइ्यभिमते5पि दुःख- 
निवृत्तिरभिसतंव । परं तु नित्यसुखं न प्रमाणपद्धतिमध्यास्ते । श्रुतिस्तत्र 
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प्रमाणमिति चेतु-न । योग्यानुपलब्धिबाधिते तदनवकाशात्‌ । अवकाशे 
वा ग्रावप्लबेषपि तथाभावप्रस ड्भरात्‌ । 


भट्ट सर्वज्ञ ( कुमारिल ) आदि के मत से नित्य और निरतिशय ( सर्वोच्च ) सुख की 
अभिव्यक्ति ही मुक्ति है। इन्हें भी दुःख की निवृत्ति अभिमत ही है [ बयोंकि थोड़ा भी दुःख 
रहने से सुख निरतिशय नहीं रह सकता। ] लेकिन मोक्ष होने पर नित्यसुख की प्राप्ति 
होती है, यह प्रमाणों से सिद्ध नहीं हो सकता । यदि आप कहें कि इसमें श्रुतिप्रमाण है, 
वहाँ नहीं लगाया जा सकता जहाँ योग्य ( उचित ) अनुपलब्धि से विषय का खण्डन होता 
हो । यदि श्रुति-प्रमाण लगाया गया हो तो पत्थर तेरते हैं! इस तरह के वाक्यों में भी 
[ मुख्या्थं लेकर ही इनकी | प्रमाणिकता स्वीकार करनी पड़ेगी । 


विशेष--नित्य और निरतिशय सुख के प्रकाशन को मोक्ष माननेवाले मीमांसकों की 
बात में नेयायिकों को अपनी बात की पुष्टि तो मिल जाती है कि मुक्ति में दुःखोच्छेद हो 
जाता है पर नित्यसुख' का प्रयोग उन्हें खटकता है। मीमांसक लोग कह सकते हैं कि 
'सोझनुते सर्वान्कामान्सह ब्रह्मणा विपश्चित! ( ते० २।१ ) क्षादि वेद-वाक्य प्रामाणिक हैं 
जहाँ मोक्ष होने पर सभी कामनाओं की प्राप्ति का वर्णन है। तो सुख स्वीकार्य ही है; पर 
उन्हें यहु जानना चाहिए कि श्रुति में प्रतिषादित होने पर भी जिस विषय का 
अभाव मिले, जो विषय बाधित हो--वेसे स्थानों पर श्रुतियाँ प्रमाण नहीं होतीं । 
तात्यय यह है कि वहाँ श्रुतियों का मुख्या् नहीं लिया जा सकता । गौणार्थ में वेसे वाक्यों 
का उपयोग होता है। 'आत्मन: आकाश: संभृत:' ( ते० २।१ ) में आकाश की उत्पत्ति का 
वर्णन है। अब प्रश्न होगा कि अवयव-रहित आकाश की उत्पत्ति केसे सम्भव है ? अतः यह 
अथ बाधित हो गया तो उत्पत्ति का अर्थ ( गोणार्थ ) हमें लेता होगा--अभिव्यक्ति। उसी 
प्रकार मोक्षावस्था में शरीर और इन्द्रियों का सम्बन्ध न होने के कारण सुख की प्राप्ति नहीं 
हो सकती । यह विषय बाधित हो गया । गौणार्थ लेना चाहिए । स्व कामों की अवाधप्ति 
सर्वे कामों की अनवाध्ति का अभाव । मोक्ष में जब शरीर और इच्द्रियाँ ही नहीं हैं तो काम 
की प्राप्ति या अप्राप्ति क्या होगी ? इसलिए अप्राप्ति का अभाव ही मानना पड़ेगा। दूसरे, 
उस वानय में 'सह अइनुते' का प्रयोग है। सह का अर्थे होता है एक ही साथ । सभी 
इन्द्रियों से सभी विषयों का एक ही साथ भोग करना कभी सम्भव नहीं । मन तो अणु है, 
वह एक बार में एक ही विषय से सम्बद्ध हो सकता है । अतः हमें किसी भी दशा में श्रुति- 
वाक्य का गौणार्थ ही मानना पड़ेगा । यदि श्रुति में गौणार्थ न मानकर हठ से मुख्याथथ ही 
मानेंगे तो 'प्लवन्ते ग्रावाण:” ( पत्थर तेरते हैं, पड़विश ब्राह्मण ५५१२ ) ऐसे वाकयों का 
भी मुख्याथे ही प्रमाण मानना पड़ेगा । 

सभी मतों का खण्डन करके नेयायिक छोग अपने सत--दुःखोच्छेदवाद” --का विद्ले- 
षण तथा प्रतिपादन करते हैं । - 


४८ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


( १२. नैयायिक-मत से मुक्ति-विचार ) 


ननु सुखाभिव्यक्तिमुंक्तिरिति पक्ष परित्यज्य दुःखनिवृत्तिरेव मुक्तिरिति 
स्वीकार: क्षीरं विहायारोचकग्रस्तस्थ सौवीररुचिमनुभावयतीति चेत्‌-- 
तदेतन्नाटकपक्षपतितं त्वद्बच इत्युपेक्ष्यते । सुखस्य सातिशयतया सादृक्षतया 
बहुप्रत्यनोकाक्रान्ततया साधनप्रार्थनपरिक्लिष्टतया च दुःखाविनाभुतत्वेन 
विषानुषक्तमधुवद्‌ दुःखपक्षनिक्षेपात्‌ । 

अब कोई कह सकता है--सुख की अभिव्यक्ति ही मोक्ष है, इस सुन्दर पक्ष को छोड़- 
कर दुःख की निवृत्ति मोक्ष है! यह स्वीकार करना ठीक बेसा ही हुआ जेसे अरुचि से ग्रस्त 
व्यक्ति को तो दूध तो दे नहीं, उलटे नीरस काँजी ( सौवीर - खट्टा-तोता रस ) पिलाकर 
रुचि बढ़ाने का प्रयास करें । [| अरुचि से ग्रस्त व्येक्ति को एक तो किसी चीज की रुचि 
स्वभावतः नहीं होती । यदि उन्हें कुछ स्वादयुक्त पदार्थ दें तो रुचि बढ़े भी । परन्तु नीरस 
काँजी पिलाने से रुचि बढ़ेगी क्या, उलटे उस व्यक्ति में अरुचि और बढ़ती ही जायेगी। 
वेसे ही प्राणियों में भोक्ष की प्रवृत्ति एक तो स्वभाव से ही कम है, दूसरे यदि उन्हें आप 
बतलायेंगे कि मुक्तित में सुख तनिक नहीं है तो कौन मूर्ख इसमें प्रवृत्त होगा ? कोई नहीं । ] 

हम उत्तर देंगे कि आपकी बात नाटक के संवाद की तरह है, इसलिए उपेक्षणीय है । 
| गम्भीर दाशंनिक विवेचन में इस तरह के क्षणिक चमत्कारी वाक्‍्यों से काम नहीं चलता । 
वेसी बातों की असिद्धि दूसरे प्रमाणों से तुरन्त ही कर दी जायगी । अनुकूल तक॑ के अभाव 
में केवल दृष्टान्त देने से कोई बात सिद्ध नहीं हो जाती । आप लोगों में किस तरह अनुकूल 
तके का अभाव है वह देखें-- ] सुख का दुःख के साथ अविनाभाव ( व्याप्ति ) सम्बन्ध है 
क्योंकि सुख सातिशय ( एक दूसरे से बढ़नेवाला ) है, उसके समान दूसरे सुख हो सकते 
हैं, नाना प्रकार के विध्नों से भरा भी है तथा सुख के साधनों की प्रार्थना ( याचना ) 
करने में क्लेश भो खूब ही होते हैं। फुलत: विषरस से भरे मधु के समान सुख भी दुःख की 
ही श्रेणी में चछा आता है। [ संसार में एक से बढ़कर दूसरे सुख हैं, कहीं उसकी इयत्ता 
नहीं ।'जब अतिशय की प्राप्ति नहीं होगी तो प्राणी उसकी आशा में लगा रहेगा और आशा 
हिं परम॑ दुःखम्‌ ।” सुखानुभव के बाद परिणाम दुःखद ही होता है । तो क्या ऐसे-सुख की 
प्राप्ति के लिए प्राणी प्रयत्नशील होगा ? सुखोद्देश्य से मुक्ति,की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । ] 

ननन्‍्वेकमनुसंधित्सतो5पर प्रच्यवत इति न्‍्यायेन दुःखवत्सुखमप्युच्छिद्यत 
इत्यकास्पोथ्यं पक्ष इति चेत्‌-मेवं मंस्था: । सुखसम्पादने दुःखसाधनबाहु- 
ल्यानुषद्धनियमेन तप्ताय:पिण्डे तपनोयबुद्धचा प्रवर्तंमानेन साम्यापातात्‌ । 
तथा हि-न्यायोपाजितेषु विषयेषु कियन्तः सुखखद्योताः कियन्ति दुःखबु- 
दिनानि । अन्यायोपाजितेषु तु यद्‌ भविष्यति तन्‍्मनसा5पि चिन्तयितुं न 
शक्‍्यमिति । 
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अब कोई यह शंका करे कि 'एक की खोज में चले और दूसरा भी नष्ट हो जाय! इस 
नियम से दुःख की तरह ( दुःख-निवृत्ति के साथ ) सुख की भी निवृत्ति हो जायगी, इस- 
लिए [ नेयायिकों के दुःखोच्छेदनवाद का ] यह पक्ष कभी काम्य नहीं हो सकता। दुःख 
की निवृत्ति करने चले और हाथों से सुख भी चला जाय तो अच्छा नहीं है । एक की खोज 
में दूसरा खोना नहीं चाहिए | कम-से-कम सुख तो मिलता रहेगा । ] 


नेयायिक उत्तर देते हैं कि ऐसा न समझें । सुख का सम्पादन करनेवाले पदार्थों में 
दुःख के ही साधनों की प्रचुरता रहती है, यह नियम है। [ दुःखप्रद वस्तुओं को सुखद 
समझना वेसा ही है | जेसे कोई व्यक्ति तप्त लोहे के पिण्ड को स्वर्ण ( तपनीय ) समझकर 
पकड़ने जाय । [ स्वर्ण की प्राप्ति तो उसे नहीं ही होगी, उल़टे गर्म लोहे से वह जल 
जायगा । उसी प्रकार विषयों को सुखप्रद समझनेवालों को सुख तो मिलेगा कि नहीं, संदेह 
है। किन्तु दुःख अनिवार्य है। ऐसे दुःख से सने सुख की कामना किसे होगी ? सुख में दुःख 
अनिवायं ही नहीं, प्रत्युत दु:ख की अधिकता भी है । ] देखिये--न्याय से उपाजित विषयों 
में सुख के खद्योत ( जुगुनू ) कितने थोड़े हैं । [ जो जहाँ-तहाँ चमक उठते हैं और कितने 
ही दु:ख के दृदिन ( मेधाच्छ्न वर्षादिन ) हैं [ जो सुखों को निगल जाते हैं ], अन्याय से 
उपाजित विषयों में तो जो होगा उसका चिन्तन मन से हो हो नहीं सकता । 

एतत्स्वानुभवमप्र च्छादयन्तः सनन्‍्तो विदांकुर्वन्तु विदां वरा भवन्तः। 
तस्मात्परिशेषात्‌ परमेश्वरानुग्रहवशात्‌ श्रवणादिक्रमेण आत्मतत्त्वसाक्षा- 
त्कारवतः पुरुषधोरेयस्य दुःखनिवृत्ति रात्यन्तिकी निःश्रेयसमिति निर- 
वबद्यम । 


इस विषय में आप लोग अपना अनुभव निरूपित न करके इस पर विचार करें, 
क्योंकि आप विद्वानों में श्रेष्ठ हैं। इसलिए अब बात इतनी ही बची है कि परमेश्वर के 
अनुग्रह से श्रवण ( श्रुति-वाक्यों का श्रवण ) आदि के: क्रम से आत्मतत्वका साक्षात्कार 
करनेवाले पुरुष-श्रेष्ठ के लिए दुःखों से आत्यन्तिक रूप से निवृत्त हो जाना ही निःश्रेयस 
( मोक्ष ) है, यह स्पष्ट है। 


( १३. ईश्वर की सत्ता के लिए--पूर्वपक्ष ) 


नन्‍्वीश्वरसद्भावे कि प्रमाण प्रत्यक्षमनुमानमागमों वा। न तावदन्न 
प्रत्यक्ष ऋमते । रूपादिरहितत्वेनाती न््ियत्वात्‌ । नाप्यनुमानम्‌ । तद्व्या- 
प्तलिड्भाभावात्‌ 4 नागमः । विकल्पासह॒त्वात्‌ । कि नित्योड्वगमयति 
अनित्यों वा? आ्ये्पसिद्धान्तापात: । ह्वितीये परस्पराश्रयापातः । उप- 
गत जी । नियतविषयत्वात्‌ । तस्मादीश्वरः शशविषाणायत 
इति चेत्‌-॥। 


४३० सर्वदर्श नस प्रहे- 


अब पूर्व॑पक्षी यह शंका करते हैं कि ईश्वर की सता के लिए कौन-सा प्रमाण है-- 
प्रत्यक्ष, अनुमान या आगम ? इस विषय में प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं लग सकता, क्योंकि 
[ ईश्वर ] रूप आदि से रहित होने के कारण इन्द्रियों की पहुंच के भीतर नहीं है । 
| प्रत्यक्ष में इन्द्रियों के साथ सस्निकर्ष चाहिए | ईश्वर के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष सम्भव ही 
नहीं । ] अनुमान भी ईश्वर की सिद्धि नहीं कर सकता, क्योंकि ईश्वर के द्वारा व्यात्त कोई 
लिय ( हेंतु ) ही नहीं है। | अनुमान में लिंग या ज्ञापक वस्तु ( थांवत8 (079 )का 


होना अनिवायं है । हेंतु साध्य ( ईश्वर ) के द्वारा व्याप्त होना चाहिए, परन्तु ईश्वर का 
ज्ञापक कोई पदार्थ प्रत्यक्षादि प्रमाणों से ज्ञात नहीं होता । | 


आगम प्रमाण भी नहीं लग सकता, क्योंकि दोनों निम्नांकित विकल्प असिद्ध हो जाते 
हैं। ईश्वर को बतलानेवाला आगम स्वयं नित्य है या अनित्य ? यदि नित्य है तो अपसि- 
द्वा्त हो जायगा [ अर्थात्‌ आप नेयायिकों के सिद्धान्त के विरुद्ध हो जायगा। अभिप्राय 
यह है कि विशेष वर्णों के विशेष संघटन को आगम कहते हैं । वर्णों का उच्चारण होने के 
बाद ही प्रध्वंस हो जाता है इसलिए वे अनित्य हैं तथा आगम की भी अनित्यता सिद्ध 
होती है। यही नेयायिकों का सिद्धान्त है । पूर्वपक्षी कहते हैं कि यदि नेयायिक लोग नित्य 
धागम से ईश्वर की सिद्धि करें तो अपने ही सिद्धान्तों की हत्या करनी पड़ेगी । ] यदि 
अनित्य आगम से ईइवर की सिद्धि करते हैं तो अन्योन्याश्रय-दोष होगा । [ आगम अनित्य 
है तो उसका प्रामाष्य कर्ता ( ईश्वर ) के प्रामाण्य पर निभंर करता है और उधर कर्ता 
( ईश्वर ) की प्रामाणिकता उसके बनाये आगम पर निर्भर करती है--इस प्रकार अन्यो- 
न्याश्रय-दोष होता है । 

उपमान आदि प्रमाणों का तो यहाँ पर प्रइन ही तहीं उठता । उन सभी प्रमाणों के 
विषय निश्चित हैं [ तथा ईइवर-सिद्धि के लिए लाभदायक सिद्ध नहीं हो सकते । ] इसलिए 
हमारी सम्मति में ईश्वर शश-विषाण ( खरहें के सींग ) की तरह असिद्ध है । 

( १३ क. नैयायिकों का उत्तर--ईश्वरसिद्धि ) 

तदेतन्न चतुरचेतसां चेतसि चमत्कारमाविष्करोति। विवादास्पदं नग- 
सागरादिक सकतुंक कार्यत्वात्कुम्भवत्‌ । न चायमसिद्धों हेतु:॥ सावयव- 
त्वेन तस्य सुसाधनत्वात्‌ । ननु किसिदं सावयवत्वस्‌ ? अवयवसंयोगित्वस- 
वयवसमवायित्व॑ वा? नाः | गगनादौ व्यभिचारात्‌। न ह्वितीयः 
तन्तुत्वादावनंकान्त्यात्‌ । 

उपर्युक्त तक चतुर बुद्धिवाले के चित्त में चमत्कार उसनन्‍्न नहीं कर सकता, ( मूर्ख लोग 
भले ही ठगे जायें ) । इन प्रस्तुत ( विवादास्पद ) पव॑त, सागर आदि सारे पदार्थों का कोई 
कर्ता होगा क्योंकि ये कार्य हैं, जेसे घट । [ इन अनुमान से ईश्वर की सिद्धि होती है | यहाँ 
पर “कार्यत्व' के रूप में ] जो हेतु दिया गया है वह असिद्ध ( साध्यसम ) नहीं है। साव- 
यव' हेतु के द्वारा उसकी सिद्धि अच्छी तरह से की जा सकती है । [ कार्येट्व” हेतु की 


अक्ष पाद-दर्शनम्‌ ४३१ 


सिद्धि इस प्रकार हो सकती है-- पर्वत सागर आदि पदार्थ काय हैं क्योंकि ये अवयवों से 
युक्त हैं, जेसे घट । इस अनुमान से कार्यंत्व की सिद्धि करके पूर्व के अनुमान में कायंत्व को 
हेतु रख दिया गया है तथा कार्य होने के कारण ही संसार को सकतूंक सिद्ध किया 
गया है। ] 

अब प्रइन है कि अवयवों से युक्त होना क्या है ? अवयवों के साथ संयोग-सम्बन्ध होना 
या अवयवों के साथ समवाय ( 77०/०7 ) सम्बन्ध होना ? अवयवों के साथ संयोगी 
होना ठीक नहीं है क्योंकि गगन आदि में व्यभिचार होगा । [ आकाश का संयोग-प्रम्बन्ध 
घटादि पदार्थों के अवयवों से रहता है। इसलिए आकाश को भी कार्य मानना पड़ेगा। 
पर नेयायिक छोग आकाश को कार्य नहीं मानते। अतः यदि अवयबों के साथ संयोग 
होने के कारण कोई वस्तु कार्य मानी जाय तो आकाश को भी इस लक्षण में समेट लेना 
पड़ेगा | यही नहीं, अपने अवयवों के साथ संयोगी काये मानने पर तो घटादि अवयव- 
युक्त कहे ही नहीं जा सकते | अवयव और अवयवी में संयोग-सम्बन्ध नहीं, समवाय- 
सम्बन्ध है । ] 

दूसरा पक्ष | कि अवयवों के साथ समवाय सम्बन्ध होने से कार्य की सिद्धि होती है | 
भी ठीक नहीं क्योंकि ऐसा मानने से तन्तुत्व ( तन्‍्तु के सामान्य ) में व्यभिचार होगा । 
[ तन्तुत्व भी तो तन्तुओं में समवेत रहता है पर उसे हम कार्य नहों मानते | फल यह हुआ 
कि अवयवों में समवेत रहने से कार्यत्व की सिद्धि नहीं होती । पृव॑पक्षी का यह तर्क नेया- 
यिकों के कार्य-साधन के विरुद्ध दिया गया है। | 

तस्मादनपपन्‍नमिति चेत्‌-में॑ वादीः समवेतद्रव्यत्वं सावयवत्वमिति 


निरुक्तेवेक्तुं शक्यत्वात्‌ । अवान्तरमहत्त्वेत वा कार्यत्वानुमानस्य सुक- 
रत्वात्‌ । 


इसलिए [ सावयवत्व' हेतु के द्वारा कार्यत्व का अनुमान करना | असिद्ध है। तो 
उत्तर में हम यह कहेंगे हि ऐसा मत कहिये । सावयव होने का मतरूब है समवेत होना 
और द्रव्य होना--इस प्रकार निबंचन ( पदव्याख्या ) करके कहा जा सकता है। [ आ- 
काश के अवयव नहीं होते इसलिए वह किसी से समवेत नहीं हो सकता--उसमें व्यभिचार 
नहीं होगा । तन्तुत्व द्रव्य नहीं है इसलिए उसमें भी व्यभिचार नहीं होगा.। अतः सावयव 
की इस व्याख्या से प्रइन बिल्कुल सहज हो जाता है और इसके द्वारा हम कार्यत्व की सिद्धि 
करके संसार को काय॑ मानते हुए ईश्वर की सिद्धि कर सकते हैं। | 

इसके अतिरिक्त निम्न कोटि के महत्त्व ( आकार ४० 8०८प०८ ) के द्वारा भी 
[ संसार को |] कार्य सिद्ध करने के छिए अनुमान करना सरल है। [ महत्व या आकार दो 
प्रकार के हैं--परम महत्त्व अर्थात्‌ सबसे अधिक आकार तथा अवान्तर महत्त्व जो परम 
महत्त्व के नीचे के पदार्थों का बोधक है | अवान्तर महत्त्व के अन्तगंत दृचणुक से लेकर 


४३२ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


पर्वत सागर आदि सारे पदार्थ हैं। अवान्तर महत्व से अनुमान इस प्रकार होगा--पव॑त, 
सागर आदि काय॑ हैं क्‍योंकि इनमें अवान्तर महत्त्व है; जेसे घट आदि । ] 


नापि विरुद्धों हेतुः। साध्यविपर्ययव्याप्तेरभावात्‌ । नाप्यनेकान्तिकः । 
पक्षादन्यत्र वृत्तेरद्शनात्‌ । नापि कलात्ययापदिष्ट: । बाधकानुपलम्भात्‌ । - 
नापि सत्प्रतिपक्ष: । प्रतिभटादर्शनात्‌ । 


नन्‌ नगादिकमकतृंक शरीराजन्यत्वाद्‌ गगनवदिति चेत्‌-नेतत्परीक्षा- 
ममीक्ष्यते । न हि कठोरकण्ठी रवस्य कुरज्भशावः प्रतिभटो भवति। अज- 
न्यत्वस्येव समर्थतया शरी रविशेषण वेयर्थ्यात्‌ 


[ संसार को सकतूंक सिद्ध करनेवाला यह कार्यत्व” ] विरुद्ध हेतु नहीं है। कारण 
यह है कि साध्य ( सकतुंत्व ) के विरुद्ध कोई भो व्याप्ति नहीं मिलती । [ विरुद्ध हेतु या 
हेत्वाभास यही है जो साध्य में कभी प्राप्त न हो, साध्याभाव में रहे । कायंत्व हेतु साध्या- 
भाव ( अकतुंक ) में प्राप्त नहीं होता--जो कार्य होगा उसका कर्ता कोई अवश्य होगा, बिना 
कर्ता के काये नहीं हो सकता । ] यह हेतु अनेकान्तिक भी नहीं है क्योंकि पक्ष के अछावे 
और कहीं इस हेतु की प्राप्ति ( वृत्ति ) नहीं होती । [| सकतूंक साध्य है, परमाणु आदि में 
उसका अभाव है किन्तु उनमें कार्यत्व भी नहीं है इसलिए कायेत्व” हेतु का व्यभिचार पर- 
माणु आदि में नहों होता । अतः सव्यभिचार या अनेकान्तिक हेतु यहाँ नहीं । ] यह हेंतु 
कालात्ययापदिष्ठ या बाधित भी नहीं है, क्योंकि बाधक प्रमाण नहीं मिलता । सत्प्रतिपक्ष 
हेतु भी यह नहीं है, क्योंकि [ साध्याभाव को थिद्ध करने वाल कार्य॑त्व' हेतु के | टक्कर, 
का कोई दूसरा हेतु नहीं है। [ इस प्रकार पाँचों हेत्वाभाव खण्डित हो जाते हैं जिससे 
संसार को सकतृंक सिद्ध करनेवाले अनुमान में कार्यत्व' शुद्ध माना गया । | 


अब यदि कोई पृव॑पक्षी शंका करे कि पर्वत आदि का कोई कर्त्ता नहीं (>-पर्वत 
अकतृंक है ) क्‍योंकि ये शरोर से उत्पन्न नहीं होते जेसे आकाश । तो उत्तर में कह सकते 
हैं कि यह प्रतिहवन्द्दी हेतु ( जो सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास सिद्ध करने के लिए दिया गया है ) 
परीक्षा के योग्य नहीं दिखलाई पड़ता | हरिण का बच्चा प्रौढ़ सिंह ( कण्ठीरव ) का 
प्रतिदवन्दी नहीं हो सकता ।* उत्पन्न न होना? ( अजन्यत्व ) हेतु ही पर्याप्त है, 'शरीर' 
विशेषण उसमें व्यर्थ ही छाया गया है। [ ऊपर सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास का खण्डन इस 
आधार पर किया गया है कि कोई प्रतिद्वन्द्दी हेतु ( प्रतिभट ) साध्याभाव सिद्ध करनेवाला 





१. बड़े सिह का प्रतिभट हरिण का बच्चा नहीं हो सकता, वेसे ही सकतुूंकत्व के लिए 
दिये गये कार्यत्व” हेतु का प्रतिद्वन्दी ( हेत्वन्तर ) अकतृकल्वसाधन के लिए दिया गया 
'शरीराजन्यत्व” हेतु नहीं हो सकता | सत्प्रतिपक्ष हेतु वहीं होता है जहाँ पूर्व हेतु के समान 
ही दूसरा हेतु हो। दोनों में समान बल रहना चाहिए । 
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नहीं मिल रहा है। अब पू्वपक्षी कहते हैं कि हेत्वन्तर की सत्ता है जो साध्याभाव 
( अकतुंकत्व ) सिद्ध कर दे | वह हेतु है-- शरीराजन्यत्व' । नेयायिक कहते हैं कि अज- 
न्यत्व हो पर्याप्त है, शरीराजन्यत्व क्‍यों रखते हैं ? नेयायिक अपने प्रतिद्न्द्दी को तर्क करना 
भी सिखाते हैं । अस्तु, कोई बात नहीं। पूव॑पक्षी अपने हेतु को सुधार कर फिर तक 
करता है-- ] 

तहांजन्यत्वमेव साधनमिति चेतु-न असिद्धेः॥ नापि सोपाधिकत्व- 
शद्भाकलड्ूाडकुरः सम्भवी । अनुकूलतकसम्भवात्‌ । 

यद्ययमकतुंक: स्थात्कार्यमपि न स्थात्‌ । इह जगति नास्त्येव तत्काय॑ 
नाम यत्कारकचक्रमवधीर्यात्मानमासादये दित्येतदविवादम्‌ + _तच्च सर्व 
कतृंविशेषोपहितमर्यादस्‌ । 

तब यदि ये पूव॑पक्षी 'अजयन्यत्व' को ही साधन ( हेतु ) मानें तो भी ठीक नहीं । 
इसकी भी सिद्धि नहीं होती । [ अजन्य का अथ है उत्तत्ति से रहित होना । कोई नहीं 
कहेगा कि पर्वत, सागरादि की उत्पत्ति नहीं होती या ये भजन्य हैं । किसी प्रमाण से इसकी 
सिद्धि नहीं हो सकती । नेयापिकों ने पूर्वपक्षियों को अच्छा फेसा दिया ! 'शरीर' विशेषण 
हटवा कर उन्हें विधिवत्‌ परास्त किया । |] इसके अछावे [ वस्तुतः उपाधि न होने पर 
भी ] यदि कोई का्यत्व” हेतु के सोपाधिक होने की शंका करे तो भी इस हेतु पर कर्क 
का अंकुर नहीं उग सकता । कारण यह है कि अनुकूल तक॑ दिया जा सकता है । [ यदि 
'सकतृ'कत्व” (-साध्य ) का व्यापक तथा कार्य॑त्व” ( हेतु ) का अव्यापक कोई पदार्थ 
निकले तभी उपाधि की शंका की जा सकती है। ऐसी सम्भावना तभी है जब कायंत्व 
व्यभिचारी हो। व्यभिचारी की भी सम्भावना तभी है जब कर्ता से रहित ( अकतृक ) 
वस्तु कार्य उत्पन्न करने लगे । अनुकूल तक॑ से इसका खण्डन किया जा सकता है । अनुकूल 
तक का स्वरूप दिखलाया जाता है--] 

यदि यह ( संसार, पवेतादि ) अकतूंक ( 'ा्घा००८ » ए०००८०० ) होता तो कार्य 
भी नहीं होता, [ क्योंकि कर्ता से उत्पन्न वस्तुओं को ही कार्य कहते हैं। | इस संसार में 
ऐसा कोई कार्य ही नहीं, जो कारकचक्र ( कर्ता, कम, करण, सम्प्रदान, अपादान और 
अधिकरण ) का तिरस्कार करके अपनी स्थिति दृढ़ कर ले--इतना तो निविवाद है। सारे 
कार्यों की मर्यादा किसी-न-किसी कर्ता पर ही आधारित है । [ घट, पट आदि उत्पत्ति के 
समय कुम्भकार, तन्तुवाय आदि कर्ता सभी कारकों को कार्योत्यत्ति के गुण के अनुसार 
बेठाता है । कर्ता अपने को भी वेसे ही बेठाता है। 

( १३ ख. कर्ता का रूक्षण तथा ईश्वर का कतुंत्व ) 

कतुंत्वं चेतरकारकाप्रयोज्यत्वे सति सकलकारकप्रयोक्‍तृत्वलक्ष्ण ज्ञान- 

'चिकीर्षाप्र यत्ना धारत्वम्‌ । एवं च्र॒ कठुंव्यावत्तेस्तदुपहितसमस्तकारकव्या- 
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वृत्तो अकारणककार्योत्पादप्रसद्भः इति स्थूलः प्रभादः। तथा निरटड्धि 
शड्भ रकि ड्ू रेण-- 
४. अनुकूलेन तरकेण सनाये सति साधने । 
साध्यव्यापकताभड्भात्पक्षे नोपाधिसम्भव: ।। इति ।। 

कर्ता वह है जो दूसरे कारकों ( कम, करणादि ) से प्रयोजित नहीं हो, प्रत्युत सभी 
कारकों को प्रयोजित करे तथा ज्ञान, चिकीर्षा ( उत्पन्न करने की इच्छा ) और प्रयत्न का 
आधार भी हो । [ मिट्टी, डण्डा, चाक आदि पदार्थे जो घटोत्पादन कार्य में विभिन्‍्त कारक 
हैं, कुम्भकार ( कर्ता ) को घटनिर्माण के लिए प्रयोजित नहीं करते । उलटे कुम्भकार ही 
उन्हें अपनी इच्छा से प्रयोजित करता है । यह स्पष्ट है कि कर्ता में पहले घट का ज्ञान 
होता है तब इच्छा और अन्त में उसमें प्रयत्न होता है। इन तोनों का आधार कर्ता 
ही है। | 

कर्ता का उक्त लक्षण मान लेने पर, यदि कर्ता को त्याग दें [ क्‍योंकि, आप लोग ८ 
पूव॑पक्षी, अकतृ 'क कार्य मानने जा रहे हैं | तो कर्ता पर निर्भर करनेवाले सब के सब 
कारक भी तो हट .जायंगे और इस दक्षा में [ कारकों के अभाव में श्ली कारय॑ माननेवालों 
का ] यह स्थूल प्रमाद ही न है कि बिना कारण के भी कार्य की उत्पत्ति माननी पड़ेगी ? 

शंकरकिकर नामक विद्वानु ने इस विषय का संकलन किया है--जब हेतु अनुकूल 
( शुद्ध ) तर्क से अलंक्ृत किया जाता है तब साध्य की व्यापकता ( जो उपाधि होने के लिए 
आवश्यक है ) का नाश हो जाता है तथा पक्ष में उपाधि की सम्भावना नहीं रहती ।' 
[ अनुकूल तक से यह निश्चय किया जाता है कि हेतु साध्य के द्वारा व्याप्य है। ऐसे 
स्वव्याप्य का जो व्यापक नहीं है तथा कहीं-कहीं इस प्रकार का व्याप्य होने पर भी न रहे 
वह ( हेतु ) अपने साध्य का व्यापक केसे हो सकता है ? जो अपने व्याप्य का व्यापक नहीं 
रहता उसमें अपने ( साध्य ) को व्याप्त करने का सामथ्य॑ नहीं रहता, ऐसा नियम है। 
फलत: साध्य को व्याप्त न करने के कारण उपाधि नहीं हो सकती । ] 


यदोश्वरः कर्ता स्यात्तहि शरी री स्यादित्यादिप्रतिकूलतर्कजातं जागर्तीति 
चेत्‌-ईश्वरसिद्धाचसिद्धिभ्यां व्याघात: । तदुदितमुदयने न-- 
५. आगमादे: प्रसाणत्वे बाधनादिनिषेधनम्‌ । 
आभासत्वे तु सेव स्यादाश्रयासिद्धिरद्ध ता ॥॥ 
( न्या० कु० ३३५ ) इति। 
न च विशेषविरोध: शक्यशजू: । जातत्वाज्ञातत्वविकल्पपराहतत्वात्‌ । 


यदि ईश्वर कर्ता होता तो वह शरीरधारी होता?--इस प्रकार के प्रतिकूल तक भी 
जागृत हो सकते हैं [ जिनसे ईश्बर के कटुँत्व का खण्डन होगा ], तो हम उत्तर देंगे कि 
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ऐसा तर्क दोनों ही द्ाओं में खण्डित होता है, हम ईश्वर की सिद्धि करें या असिद्धि | यदि 
आगम आदि प्रमाणों के आधार पर ईश्वर की सिद्धि की जाय तो उन्हीं प्रमाणों से 
'संसार का कर्ता ईश्वर है” यह भी मानना पड़ेगा। ऐसी स्थिति में आपका अनुमान 
खण्डित हो जायगा और ईइवर के कतूंत्व का निषेध नहीं हो सकता । अब यदि आगमादि 
को प्रमाण न मानकर प्रमाणाभास कहें और ईश्वर की असिद्धि करें तो भी आपके 
अनुमान में पक्ष की असिद्धि होगी ही । पक्ष ( ४४०० ६७7४0 -) स्वयं तो असत्‌ है इसलिए 
किसी नि्षेध-वाक्य का यह उद्देश्य नहीं होगा । तुलनीय--न्यायकुसुमांजलि ( ३॥२ ) | इस 
प्रकार दोनों स्थितियों में आपकी उक्ति खण्डित हो जाती है। ] 

इसे ही उदयन ने कहा है--आगम आदि को प्रमाण मानने पर [ पूर्वोक्त अनुमान 
का ] खण्डन हो जाने से [ ईश्वर का ] निषेध नहीं किया जां सकता | [ यदि आगमादि 
को केवल प्रमाण का ] आभास अर्थात्‌ दोषपूर्ण प्रमाण मानें तो 'आश्रयासिद्ध' दोष उठ खड़ा 
हो जाता है ” ( न्‍या० कु० ३४५ ) । 

इसके अलावे विशेष होने के कारण [ ईइवर में कतूंत्व का | विरोध होगा ऐसी शंका' 
नहीं की जा सकती, क्योंकि [ ईश्वर के ज्ञात होने या अज्ञात होने--इन दोनों विकल्पों का 
खण्डन हो जाता है। [ ईश्वर नित्य द्रव्य है तथा नेयायिकों के अनुसार विशेष लक्षणों से' 
युक्त है--स्वलक्षण अर्थात्‌ सभी पदार्थों से विलक्षण है। संसार में साधारण जीवों का 
कतृ त्व देखकर उनके साइश्य से सवंतोविलक्षण एवं विशेष ईश्वर का कतुँत्व मानने का 
क्या अधिकार है ? विशेष तो सामान्य से एथक्‌ ही रहेगा न ? नेयायिक कहते हैं कि ऐसी 
शंका आप लोग नहीं कर सकते । विशेष ( ईए्वर ) या तो ज्ञात रहेगा या अज्ञात । विशेष 
यदि ज्ञात है तो स्वभावत: सभी वस्तुओं से विलक्षण है, इसलिए अन्यत्र कहीं भी न देखे 
गये कतुंत्व ( संसार का कतूंत्व ) का साधक होगा ॥। इसका कोई बाधक नहीं । यदि विशेष 
अज्ञाते है तब तो उसके आधार पर किये गये अनुमान में विरोध की सम्भावना ही नहीं 
रहेगी । यदि विशेष ज्ञात है तो उसकी सत्ता स्पष्टत: मानी गई है, यदि अज्ञात है तो उसके 
विषय में तक व्यर्थ है। किसी तरह ईश्वर पर शंका सम्भव नहीं । ] 

( १४. ईश्वर के द्वारा संसार-निर्माण-पूर्वपक्ष ) 

स्यादेतत्‌ । परमेश्व रस्य जगन्निर्माण प्रवृत्ति: किमर्था ? स्वार्था परार्था 
वा ? आशद्येषपि, इष्टप्राप्त्यर्थाईनिष्टपरिहा रार्था वा ? नाश: । अवाप्तससकल- . 
कामस्य तदनुपपत्तेः । अत एव न द्वितीयः। द्विताये प्रवृत्त्यनुपपत्तिः। कः 
खलु पराथे प्रवतंम्ानं प्रेक्षावानित्याचक्षीत ? 

अच्छा यह सब मान लिया गया । अब कहिये कि संसार का निर्माण करने में परमेश्वर 
की प्रवृत्ति किस लिए है--अपने लिए या दूसरों के लिए? यदि अपने लिए है तो 
फिर कहिये कि ईष्ठ वस्तु की प्राप्ति के. लिए या अनिष्ठ वस्तु के परिहार के लिए ? पहला 


४३६ सर्वदर्शनसंप्रहे- 
विकल्प ठीक नहीं है, क्योंकि सभी कामों को प्राप्त किये हुए ईश्वर का दष्ट वस्तु की प्राप्त 
के लिए भ्रवृत्त होना ठीक नहीं जेंचता । इसीलिए दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं [ क्‍योंकि 
जो सभी कामों को पा चुका है उसे अनिष्ट ही नहीं रहेंगे, जिनके लिए वह प्रवृत्त होगा ] । 
यदि यह मानें कि दूसरों के लिए प्रवृत्ति होता है तो इसमें प्रवृत्ति की ही सिद्धि नहों होती । 
दूसरों के लिए प्रवृत्ति होनेवाले व्यक्ति को समझदार ( बुद्धिमान ) कौन कहेंगा ? 

अथ करुणया प्रवृत्त्युपत्तिरित्याचक्षीत कश्रित्‌, तं प्रत्याचक्षीत । तहि 
सर्वान्‌ प्राणिन: सुखिन एवं सृजेदोश्वरः। न दुःख शबलान्‌ । करुणाविरो- 
धात्‌। स्वार्थमनपेक्ष्य परदुःखप्रहाणेच्छा हि कारुण्यम्‌। तस्मादीश्वरस्थ 
जगत्स्जन न युज्यते । तदृक्त भट्टाचार्यें:-- 

६. प्रयोजनमसनुदिश्य न मन्‍्दो5पि प्रवतंते। 
जगच्च सृजतस्तस्य कि नाम न कृत भवेत्‌ ।। इति । 


अब यदि [ नेयायिक या ] कोई ऐसा कहे कि करुणा से ईश्वर की प्रवृत्ति मानी जा 
सकती है तो उसके प्रति हम ( पृव॑पक्षी ) कहेंगे कि तब तो ईश्वर सभी प्राणियों को सुखी 
बनाकर पृथ्वी पर उत्पन्न करता । वह किसी को दुःख से नहीं रंगता, क्योंकि ऐसा करने 
से उसकी करुणा का विरोध होगा । स्वार्थ की अपेक्षा न रखते हुए दूसरों के दुःख का 
हरण करने की इच्छा ही करुणा कहलाती है। इसलिए ईश्वर के द्वारा संसार की सृष्टि 
मानना युक्तियुक्त नहीं है। इसे भट्टाचार्य ने कहा है--'प्रयोजन का बिना उद्देश्य रखे हुए 
मूर्ख भी प्रवृत्त नहीं होता । वह ( ईश्वर ) यदि संसार की सृष्टि करता है तो कौन-सा काम 
नहीं करता ( सभी वस्तुओं का निर्माण वह करता है) ? [ ईश्वर सब कुछ करता है, 
किन्तु किसी प्रयोजन से नहीं । कोई प्रयोजन सिद्ध न होने के कारण ईश्वर की सिद्धि ही 
नहीं होती । | 

( १५. ईश्वर के द्वारा संसार-निर्माण सिद्धान्त ) 

अत्रोच्यते--नास्तिकशिरोमणे ! तावदीष्यकिषायिते चक्षुषी निमील्य 
परिभावयतु भवान्‌ । करुणया प्रवृत्ति रस्त्येष । न च निसर्गंतः सुखमयसर्ग- 
प्रसद्भ: । सृज्यप्राणिकृतदुष्कृ तसुकृतपरिपाकविशेषाद्‌ वैषस्योपपत्ते:। नच 
स्वातन्त््यभड़: शद्भुनीयः:। स्वाडूं स्वव्यवधायक न भवतोति न्यायेन 
प्रत्युत तन्निर्वाहात्‌ । 'एक एव रुद्रो न द्वितोयोष्वतस्थे” ( ते० सं० १८१६ ) 
इत्यादिरागमस्तत्र प्रमाणम्‌ । 

अब हम उत्तर देते हैं--हे नास्तिकों के शिरोमणि ! पहले आप ईर्ष्या में डूबी हुई अपनी 
आँखों को बन्द कर लें तब विचार करें। करुणा से तो ईश्वर की प्रवृत्ति होती ही. है 
प्राकृतिक रूप से ही सुखी संसार को सुंष्टि हो, ऐसा पंसंग नहीं आ सकता; क्‍योंकि उत्प्न 


अक्षपाद-दशेनम्‌ ड३७ 


च्ध 


होनेवाले प्राणियों के द्वारा किये गये विभिन्‍न पुष्यों और पापों के परिणामस्वरूप विषमता 
तो रहेगी हो।... 

उक्त आधार पर यह शंका नहीं करनी चाहिए कि [ प्राणियों के द्वारा किये गये कर्म 
पर निर्भर करने के कारण ] ईश्वर स्वतन्त्र नहीं है । [ जब संसार की सृष्टि करने में अपनी 
इच्छा से कुछ भी काम नहीं कर सकता, प्राणियों के कम के अनुसार उन्हें सुख-दुःख देता 
है तो ईश्वर स्वतन्त्र केसे हुआ ? प्राणिकर्म के अधीन ही वह रहता है। किन्तु वेसी बात 
नहीं । ] “अपना ही अंग अपने ही कार्य का विरोध नहीं करता'--इसो नियम से तो और 
अच्छी तरह से उसका निर्वाह हो जायगा । [ संसार और इसके सारे पदार्थ, कर्म आदि सब 
कुछ ईश्वर का शरीर है। प्राणियों के द्वारा किये गये कम उसके अंग ही हैं। यदि ईश्वर 
सृष्टि के कार में इन कर्मों अर्थात्‌ अपने अंगों की अपेक्षा रखें तो इसका यह अर्थ नहीं है 
कि वह पराधीन है। अपने ही हाथ-पेर से काम लेने से कोई पराधीन नहीं कहलाता, भले 
ही दूसरों से काम लेने पर पराधोनता आती है| अपने अंगों से काम लेने से बल्कि बड़ाई 
ही होती है। वेसे ही ईश्वर के द्वारा आरम्भ किये गये कार्य का साधन भी स्वतस्त्र है, इस 
में स्वतन्त्रता का ही गौरव बढ़ता है। ] 

[ ईइवर की सत्ता की सिद्धि के लिए ] आगम का भी प्रमाण है--रुद्र एक ही है, 
दूसरा कोई हुआ ही नहीं” ( तेत्तिरीय संहिता १८६ तथा श्वेता० ३२ )। 


यशोव॑ तहि परस्पराश्रयवाधव्याधि समाधत्स्वेति चेत-- तस्यानृत्यानात्‌ । 
किमत्पत्तो परस्पराश्रयः शडक्‍्यते ज्ञप्तौ वा । नाद्यः। आगमस्येश्वराधीनो 
त्पत्तिकत्वेष्पि परसेश्वरस्प नित्यत्वेनोत्पेत्तेरनपपत्तेः | नापि ज्ञप्तो। परभे- 
श्वरस्यागमाधीनज्ञप्तिकत्वेषपि तस्यान्यतो5वगमात्‌ | नापि तदनित्यत्वज्ञप्तो । 
आगमानित्यत्वस्य तीब्रादिधमपितत्वादिना सगमत्त्वात्‌ । यस्मान्निवर्तकध- 
रघानिष्ठानवशादी श्व रप्रसांदसिद्धावभिमतेष्टसिद्धिरिति सर्वबसवदातम्‌ ।। 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये -सर्वेदर्शनसंग्रहेइक्षपाददशंनम्‌ ।। 
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यदि ऐसी बात है तो अन्योन्याश्रय-दोषरूपी रोग का तो निराकरण कीजिए । [ ईश्वर ] 
की सिद्धि आगम से करने पर तथा आगम को ईइंवर-शरीर मानने पर, ईश्वर और आगम 
में तो अन्योन्याश्रय-दोष होगा । इसका निराकरण करना कठिन है। आप करें तो जानें । 
पू्वपक्षियों की शंका पर नेयायिक कहते हैं कि ] यह दोष उठता ही नहीं । इस परस्पराश्रय- 
दोष की शंका उत्पत्ति के विषय में मानतेँ हैं या ज्ञान के विषय में ? पहला विकल्प नहीं 
माना जा सकता, क्‍योंकि यद्यपि आगम ईश्वर के अधीन उत्पन्न हुआ है तथापि परमेश्वर 


. रेप सर्वदर्शनसंप्रहे- 


* नित्य है इसलिए [ वह अपने आप में प्रमाण है, आगम से उसकी उत्पत्ति नहीं होती है। 
आग की प्रामाणिकता ईश्वर पर निभेर करती है परन्तु ईश्वर की प्रामाणिकता आगम 
पर निर्भर नहीं करती । आगम अनित्य है, ईश्वर नित्य--दोनों में अन्योन्याश्रय केसा ? ] 

ज्ञान के विषय में दोष नहीं उठता, क्योंकि यद्यपि परमेश्वर का ज्ञान आगम पर निर्भर 
करता है पर आगम को दूसरे स्थानों में जानते हैं | [ उत्पत्ति के लिए घट कुम्भकार पर 
निर्भर करता है पर ज्ञान के लिए तो प्रकाश आदि की ही अपेक्षा रहती है । वेसे ही उत्पत्ति 
के लिए आगम ईश्वर की अपेक्षा रखता है पर ज्ञान के लिए तो नहीं । आगम का ज्ञान 
ईश्वर नहीं कराता है--गुरु की. परम्परा आदि से हम आगम को जान पाते हैं । ] 

आगम [ के धर्मों ] की अनित्यता के ज्ञान में भी शंका नहीं हो सकती । आगम की 
अनित्यता का ज्ञान तीत्र आदि धर्मों ( तीत्र, तीक्षण, दुःसह, भयंकर, कटु ) से युक्त होने से 
लोग सरलता से कर लेते हैं। [ अर्थयुक्त शब्द को आगम कहते हैं | अर्थ॑ में तीक्ष्णत्व दुःस- 
ह॒त्व आदि दोष होते हैं, शब्द में कर्णकटुत्व आदि । ये धर्म अनित्यत्व के द्वारा व्याप्त होते हैं 
इसलिए आग्रम की अनित्यता सिद्ध करते हैं। अभ्यंकरजी ने बहुत सुन्दर दृष्टान्त दिया है कि 
जेसे जमीन पर नाव को ले जाने में बेलगाड़ी की जरूरत होती है और पाती में बेलगाड़ी 
ले जाने में नाव की, फिर भी आधार का भेद होने से अन्योन्याश्रय-दोष नहीं होता--उसी 
प्रकार यह मानने पर दोष नहीं होता कि आगम की उत्पत्ति के लिए ईइवर की अपेक्षा है, 
ज्ञान के लिए नहीं तथा ईइवर के ज्ञान के लिए आगम की अपेक्षा है उत्पत्ति के लिए न्हों। 
विषयभेद के कारण अन्योन्याश्रय दोष नहीं । 

इस प्रकार निवृत्ति-परक धर्मों का अनुष्ठान करने से ईश्वर की कृपा प्राप्त होती है और 
इसी से अभिमत इश्ट्सिद्धि ( मोक्ष-प्राप्ति ) होती है--यह सब स्पष्ट है। 


इस प्रकार सायण-माघव के सवंदशनसंग्रह में अक्षपाद-द्शन समाप्त हुआ । 
इति बालकविनोमाशड्ूरेण रचितायां स्वंदरंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायामक्षपाददशंनमवसितम्‌ । 


१२ 
जेमिनि-दर्शनम्‌ 
वेदोक्तकर्मसरणिः स तु यागरुूपो 


विध्यर्थवादयुगल॑ परिलम्बमानः । 
धर्मों भवेत्किल ततो जननान्तरेषु 
कर्मेव सर्वंिति जैमितये नमो5स्तु ॥--ऋषिः 
( १. भीमांसा-सुत्र की विषय-वस्तु ) 
ननु धर्मानुष्ठानवशाद्िमतधमंसिद्धिरिति जेगीयते भवता । तत्र धर्म: 
किलक्षणक: किप्रमाणक इति चेतु-उच्यते । श्रूयतामवधानेन । अस्य प्रश्न- 
स्य प्रतिबचन प्राच्यां मीमांसायां प्रार्शश जेसिनिना समुनिना। सा हि 
मोमांसा द्वादशरूक्षणी । 
आप लोग ( मीमांसक ) बार-बार यही कहते हैं कि धर्म ( वेदविहित कर्म ) का 
अनुष्ठान करने से अभीष्ट धर्म की प्राप्ति होती है। हम पूछते हैं कि उस धर्म का क्‍या 
लक्षण है, उसके लिए प्रमाण कया है ? हम इसे बतलाते हैं, ध्यान देकर सुनिये । इस 
प्रघन का उत्तर जेमिनि मुनि ने अपनी पू्व॑-मीमांसा में अच्छी तरह दिखाया है। उस पूर्व 
मीमांसा में बारह अध्याय हैं। [ लक्षण > अध्याय । मीमांसा का विषय ही धर्म है। 
तत्र प्रथमेष्ध्याये विध्यर्थवादमन्त्रस्पृतिनामधेयार्थकस्य शब्दराशेः प्रा- 
माण्यम्‌ । ढ्वितीये उपोद्घातकर्मभेदप्रमाणापवादप्रयोगभेदरूपोडर्थ: । तृतीये 
श्रुतिलिड्भवाक्याविवि रोधप्रतिपत्ति कर्मानारभ्याधी तबहुप्र धानोपका रकप्र या- 
जादियाजमानचिन्तनम्‌ । 
उसमें पहले अध्याय में विधि, अ्थंवाद, मंत्र, स्मृति और नामधेय के अर्थ में जो 
शब्दराशि है--उसी की प्रामाणिकता बतछाई गई है। [ इसके प्रथम पाद ( ३२ सूत्र ) 
में विधि का प्रामाण्य, द्वितीय पाद ( ५३ सूत्र ) में अथंवाद और मन्त्रों का प्रामाण्य, 
तृतीयपाद ( ३४ सूत्र ) में मनु आदि स्थृतियों का प्रामाष्य तथा चतुर्थयाद ( ३० सूत्र ) 
में नाम ( )ए७7०४ ) की प्रामाणिकता पर विचार किया गया है । ] 
दूसरे अध्याय . में उपोद्घात , क्ममेद, कमंभेद के प्रामाण्य का अपवाद तथा 
प्रयोगों में भेद--इन विषयों का प्रतिपादन हुआ है। [ प्रथम पाद ( ४९ ) में कर्ममेद 
का वर्णन करने के लिए उपोद्घात दिया गया है जिसमें अपूर्व का बोध कराने के लिए 
आख्यात को उपयुक्त माना गया है, धर्म का वर्णन ही तीनों वेदों में है जिनकी रचना 
सर्वोत्तम भाषा में हुई है। द्वितीय पाद ( २९ ) में धातुभेद, पुनरुक्ति आदि के कारण 


४४० सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


कर्म में भेद पड़ने का वर्णन है। तृतीय पाद ( २९ ) में उपयुक्त कमंभेद की प्रामाणिकता 
के अपवाद वर्णित हैं जब कि चतुर्थ पाद (३२ ) में नित्य और काम्य प्रयोगों के बीच 
भेद का प्रदर्शन है। ] 

तोसरे अध्याय में श्रुति, छिग, वाक्य आदि और उनके पारस्परिक विरोध, 
प्रतिपत्तिकर्म ( उपयुक्त द्रव्यों का विनियोग करना ), आकस्मिक रूप से निदिष्ट वस्तुओं, 
बहुत से प्रधान कर्मों के सहायक प्रयाज आदि कर्म तथा यजमान के कर्मों का विचार 
हुआ है । [ मीमांसा सूत्र के तीसरे अध्याय में आठ पाद हैं। प्रथमपाद ( २७ सूत्र ) में 
प्रमाण, द्वितीय पाद ( ४३ ) में लछिग-अमाण, तृतीय पाद ( ४६ ) में वाक्य-प्रकरण-स्थान- 
समाख्या ये चार प्रमाण, चतुर्थ पाद ( ५७ ) में निवीत, उपवीत आदि कर्मों में, विधि है 
कि अथ॑ंवाद, इसका निर्णय करने के लिए श्रुति आदि छहों प्रमाणों के परस्पर विरोध 
की मीमांसा, पंचम पाद ( ५३ ) में प्रतिपत्ति कर्मों का वर्णन, षष्ठ पाद ( ४७ ) में अना- 
रम्याधीत अर्थात्‌ सामान्य रूप से विहित कर्मों का वर्णन, सप्तम पाद ( ५१ ) में बहुत 
से प्रधान कर्मो के सहायक प्रयाजादि कर्मों का वर्णन तथा अष्टम पाद ( ४४ ) में यजमान 
के कर्मों का वर्णन ---इस प्रकार इसका पादगत विभाजन हुआ है। ] 

. विशेष--श्रुति आदि छह प्रमाणों पर मीमांसा में बहुत जोर दिया जाता है । जेमिनि 
ने लिखा है--अ्रुतिलिड्गवाक्यप्रक रणस्थानंसमाख्यानां समवाये पारदौर्बल्य- 
सर्थ॑विप्रकर्षात्‌ ( जे” सू० ३३३।१४ ) श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान, समाख्या--- 
इन छहों में एक दूसरे से संघर्ष होने पर पहलेवाला प्रबल रहता है, दूसरा दुबंछ रहता है, 
क्योंकि विनियोग ( &99!0»४०॥ ) रूपी अर्थ पहलेवाले की अपेक्षा दूसरे में विलम्ब से 
प्रतीत होता है । 

इन्हें समझने से पहले यह जानना चाहिए कि मीमांसा-दर्शान में सम्पूर्ण वेदिक भाग 
( वेद, अपौरुषेय वाक्य ) को पाँच भागों में बॉटा है--विधि, मन्त्र, नामधेय, निषेध और 
अथंवाद । अज्ञात वस्तु ( किसी भी अन्य प्रमाण से अज्ञात ) का ज्ञान करानेवाला वैदिक 
भाग विधि है जेसे-'अनिहोत्र जुहुयात्वगंकाम:” इस विधि में किसी भी अन्य प्रमाण से प्राप्त 
न होनेवाले स्वर्ग के प्रयोजन से किये गये होम का विधान किया गया है। इस वाक्य का अर्थ 
है कि अग्निहोत्र-होम से स्वर्ग की भावना करनी चाहिए ( भावना > उत्पत्ति )। इस 
विधि के चार भेद हैं--उत्पत्तिविधि, विनियोगविधि, अधिकारविधि और प्रयोगविधि । 
इनमें जो दूसरी विनियोग-विधि है उसका अर्थ है 'प्रधान ( होम ) के साथ अंगों 
( > देवता, द्रव्य, साधन आदि ) का सम्बन्ध बतलाना' । उदाहरण--दछ्ता जुहोति' यहाँ 
दधि अज्भ है क्योंकि होम का साधन है दधि तृतीया-विभक्ति के द्वारा अपने अज्भे होने का 
प्रदर्शन कर रहा है। “अग्निहोत्र जुहोति' इस प्रधान के साथ इसका सम्बन्ध है जिसका 
बोध कराने के लिए उक्त “दध्ना जुहोति” वाक्य आया है। इस प्रकार वाक्यार्थ होगा कि 
दि के द्वारा होम की भावना करें। 
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इसी विनियोग-विधि की सहायता करने के लिए श्रुति आदि छह प्रमाण हैं। जिस 
समय यह प्रश्न उत्पन्त होता है कि मन्त्र के देवता, हवि के द्रव्य या किसी अन्य वस्तु 
( अंग ) का विनियोग कहाँ पर हो तो इसका निर्णय ये छह प्रमाण ही करते हैं। जब दो 
प्रमाण एक साथ आ रहे हों तो पहले वाला ही मान्य होता है। अब हम इनका प्रथक्‌-प्रथक्‌ 
प्रतिपादन करें । 

(१ ) श्रुति--प्रमाणान्तर की अपेक्षा नहीं रखनेवाले शब्द को श्रुति कहते हैं। 
इससे सर्वत्र निर्णय किया जाता है। इसके मूलतः: दो भेद हैं--साक्षात्‌ पढ़ी गई तथा 
अनुमान से सिद्ध ( सीधे पढ़ी गई श्रुति के उदाहरण में ऐन्द्रया गाहंपत्यमृपतिष्ठते' दे सकते 
हैं। यह श्रुति का ही वाक्य है जिसमें बतलाया गया है कि इन्द्र देवता से सम्बद्ध ऋचा का 
अज्भ के रूप में प्रधान गाहंपत्य अग्नि की. उप-स्थापना में विनियोग होगा । अनुमान से 
सिद्ध श्रुतियों के उदाहरण में--स्यो्न ते! इति पुरोडाशस्य सदनं करोति' है। यह वाक्य 
श्रुति में कहीं नहीं मिलता, किल्तु स्थोनं ते सदन कृणोमि' ( ते० ब्रा० ३॥६ ) इस मन्त्र के 
अथ को देखकर उसी लिग से मन्त्र के अर्थ के अनुसार मन्त्र का विनियोग करनेवाली 
श्रुति का अनुमान करते हैं। उसी तरह का विनियोग भी होता है। 


(२) लिग--किसी शब्द के जो अर्थ-प्रकाशन की सामथ्यं रहती है उसे ही लिप 
कहते हैं। श्रुति का अनुमान करानेवाला लिंग दो प्रकार का है--सीधा दिखलाई पड़ने 
वाला तथा अनुमान के द्वारा ज्ञात। सामर्थ्य का अर्थ रूढ़ि है, अतः लिग-प्रमाण में रूढ़ि 
( परम्परागत शब्दार्थ ) का अभिधान होता है, जबकि समाझ्या में यौगिक शब्द का अर्थ 
देखा जाता है। उदाहरण के लिए “बहिंदेव सदन दामि” ( हे देव ! मैं तुम्हारे स्थान के 
लिए कुश काटता हैं )--यह मन्त्र कुशलवन ( छेदन ) रूपी अज्भ है। बहिंष शब्द कुश के 
अथं में ही रूढ़ है, अत: अन्य तृणों के काटने का प्रसंग उत्पन्‍्त नहीं होता । उसी प्रकार--- 
देवस्य रवा सवितु: प्रसवेषशिवनोर्बाहुम्यों प्रृष्णो हस्ताभ्यामग्ने जुष्टं निवंपामि ( ते० सं० 
११॥४ ) यह एक ही वाक्य है, जिनमें योग्यता, आकांक्षा आदि के कारण परस्पर अन्वित 
पदों का समूह है। इसमें प्रत्यक्ष दिखलाई पड़ता है कि दिवस्य त्वा! इस वाक्य में 'अग्नये 
जुष्टम्‌! आदि भाग को सामथ्यं निर्वाप-अर्थ का प्रकाशन करने की है। वाक्य आदि की 
अपेक्षा लिग प्रबलतर होता है। स्यथोनं ते सदन कृणोमि! इस मन्त्र को पुरोडाश-स्थापन- 
रूपी प्रधान कर्म के अद्भु के रूप में जानते हैं । यह ज्ञान 'सदनं कृणोमि' इस लिंग को देख- 
कर ही होता है, वाक्य से नहीं । 

( ३ ) वाक्य--अज्भ ( शेष ) और प्रधान ( शेषी ) बोधक पदों का एक साथ 
उच्चारण करना ( समभिव्याहार ) वाक्य है। योग्यता, आकांक्षा आदि इसमें रहती है । 
वाक्य उपयुक्त छिंग का अनुमान करता है। उदाहरण में 'समिधो यजति' दे सकते हैं । 
इसमें इष्ट-विशेष का निर्देश नहीं किया गया है, अतः आकांक्षा होती है कि समिधाथों के 


ड्थर सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


याग से भावना किसकी करें ? दर्शपृर्णणास के विधि वाक्य में भी स्वर्ग की भावना केसे 
करें, यह आकांक्षा होती ही है। स्मरणीय है कि इसी आकांक्षा को प्रकरण-प्रमाण कहंते 
हैं। 'यर्था: पर्णमयी जुहुभंवति नस पाप॑ इलोक॑ श्युणोति' इस वाक्य में प्‌र्णता और जुहू 
( अधंचद्धाकार एक पात्रविशेष ) का एक साथ उच्चारण हुआ है, अतः इसी से जुह 
( प्रधान ) का अज्ञ पर्ण ( पलछाश ) है, यह मालूम होता है। जुहू के द्वारा जिस अपूर्व 
( कमंफल, पुण्य ) की भावना अर्थात्‌ उत्पादन करते हैं, उसके किए पर्णं की अनिवार्य 
आवश्यकता है । बिना पर्णं के अपूवं कौ सिद्धि नहीं होती । 

(४ ) प्रकरण--जहाँ पर उपकारी की ( किसकी भावना करें, इसकी ) तथा उप- 
कारक की ( केसे भावना करें, इसकी ) आकांक्षा हो उसे प्रकरण कहते हैं । उदाहरण ऊपर 
दे चुके हैं। 'समिधो यजति' । जहाँ मुख्य भावना से सम्बद्ध प्रकरण हो उसे महाप्रकरण 
कहते हैं, जहाँ अद्भ को भावना से सम्बद्ध प्रकरण हो उसे अवान्तर प्रकरण कहते हैं । महा- 
प्रकरण के कारण ही प्रयाज आदि कर्मों को दर्शयर्णमास का अज्भ मानते हैं। अवान्तर 
प्रकरण के कारण अभिक्रमण ( घूमना ) आदि प्रयाज के अद्भ होते हैं। स्थान आदि की 
अपेक्षा प्रकरण बलवान होता है, यही कारण है कि “क्षेदीव्यति' “'राजन्यों जिनाति! 
इत्यादि वाक्यों में, जहाँ क्रीड़ा, विजय आदि का उल्लेख है, सन्देहु होता है कि यह राजसूय 
का अंग है कि सोमयाग का ? समान देश में पाठ होने से तो इसे ( स्थान-प्रमाण से ) 
सोमयाग का अंश समझना चाहिए किन्तु राजसूय में उपकारक ही आकांक्षा होने के कारण 
देवन ( दीब्यति ) आदि का विधान है, अत: प्रकरण-प्रमाण से वहूं राजसूय का ही अंग 
हो जायगा । 


( ५ ) स्थान--एक हो देश स्थान को क्रम भी कहते हैं । ऐब्द्राग्ममेकादशकपार निवे- 
पेत' ( ते० सं० २२।११ ), वेश्वानरं -द्वादशकपालं निवंपेतु' ( ते० सं० २।२।५ ) इस 
क्रम से इष्टियों का विधान किया गया है। अतः “इद्धाग्नी रोचना दिव:” ( ते० सं० 
४।२।११ ) इत्यादि जो याज्यानुवाक्य ( 'यज” विधि के बाद ब्रह्म के द्वारा उच्चरित ) 
मन्‍्त्रों का विनियोग क्रम से होगा--पहले मन्त्र का पहले, दूसरे मन्त्र का बाद में आदि। 
इस प्रकार पाठ के विशेष क्रम के कारण दोनों की अकांक्षा ( प्रकरण ) का अनुमान होता 
है । प्रकरण के द्वारा वाक्य का, वाक्य से लिग का और श्रुति का-श्रुति के द्वारा विनियोग 
का अनुमान होता । 


( ६ ) समार्या--योगिक शब्दों को समाख्या कहते हैं। जेसे-हौत्रम, औद्गात्रम्‌ । 
होतू के द्वारा किये जानेवाले कर्मों को होन्र कहते हैं अत: 'हौत्र' नाम से जिसका विधान 
हो उसे होतू के द्वारा किये जाने योग्य कम समझें । 

इस प्रकार विनियोग-विधि के लिए ये छह प्रमाण होते हैं । यौगिक शब्दों के अर्थ से 
जो विधान होता है उससे अधिक प्रबल पाठ का क्रम होता है, क्‍योंकि उससे शीक्र ही 


कु 
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विनियोग समझ में आता है। योगिक शब्द के द्वारा विलम्ब की सम्भावना है। क्रम से. 
अधिक प्रबल प्रकरण है क्योंकि आकांक्षा का श्रवण होने से अथंबोध शीघ्र होता है। वाक्य 
में आकांक्षा से भी अधिक प्रबलता है, क्योंकि अंग और प्रधान का एक साथ उसमें उच्चा- 
रण ही होता है । वाक्य की अपेक्षा लिग में अर्थबोध की अधिक शक्ति है और अन्त में श्रुति 
तो सर्वोच्च है ही। जहाँ विनियोग के लिए साक्षात्‌ श्रुति नहीं मिलती वहीं पर अन्य प्रमाणों 
की आवश्यकता पड़ती है । ( विशेष विवरण के लिए अथं-संग्रह या मीमांसान्यायप्रकाद 
देखें । ) 

चतुर्थे प्रधानप्रयोजकत्वाप्रधानप्रयोजकत्वजुह॒पर्णतादिफलराजसू यगत- 
जघन्या ज्राक्षद्रूतादिचिन्ता । पन्चमे श्रुत्यादिक्रम-तहिशेषवृद्धचवर्धनप्राबल्य- 
दौब॑ल्यचिन्ता । षष्ठेईधिकारितद्धमंद्रव्यप्रतिनिध्यर्थलोपनप्रायश्रित्त-स त्रदेय- 
वह्तिविचार: । सप्तमे प्रत्यक्षबचनातिदेशशेषनाम लिज्भातिदेशविचार: । 

चोथे अध्याय में प्रधान कर्मो की प्रयोजकता ( जेसे प्रधान कर्म आमिक्षा दघ्यान- 
यन-रूपी दूसरे कर्म का प्रयोजक है ), अप्रधान कर्मों की प्रयोजकता ( जैसे वत्सापाकरण 
कर्म शाखाच्छेद का प्रयोजक है ), पर्ण अर्थात्‌ पछाश्ष की बनी हुई जुहु आदि के फल तथा 
राजसूय-याग ( प्रधान ) के अन्तर्गत आनेवाले. अप्रधान ( जघन्य ) अंगों जेसे बक्ष-चत 
( अक्षेदीव्यति ) आदि का विचार हुआ है। [ उक्त चारों प्रश्नों का विचार इसके चार 
पादों ( ४८५+ ३१+४१+४१ ) में हुआ है जो स्पष्ट है। ] 

पाँचवें अध्याय में श्रुति आदि का क्रम, उनके विभिन्‍न भागों का क्रम, कर्मों की 
वृद्धि और अवृद्धि तथा श्रुति आदि की प्रबलता एवं दुबंछता का विचार किया गया है। 
[ इसके प्रथम पाद ( ३४ ) में श्रुति, अर्थ, पठनादि के क्रम का निरूपण हुआ है । द्वितीय 
पाद ( २३ ) में क्रम के विशिष्ट भागों का वर्णन हुआ है, जेसे अनेक पशुओं के होने पर 


१. जिस प्रकार विनियोग-विधि के छह प्रमाण हैं उसी प्रकार प्रयोगविधि के भी छह 
प्रमाण हैं--श्रुति, अर्थ, पाठ, स्थान, मुख्य तथा प्रवृत्ति ये क्रम ( 076०० ) का बोध करा- 
कर प्रयोग-विधि की सहायता करते हैं। वेदं कृत्वा वेदि करोति--में श्रुति से ही कर्मों की 
पूर्वापरता मालूम होती है । 'अग्निहोत्रं जुहोति यवागूं पचति'--पें प्रयोजन या अर्थ के द्वारा 
क्रम मालूम होता है कि यवागू होमार्थंक है, अत: उसका वाक्य पीछे रहने पर भी पहले वही 
काम होगा ( यवागूपाक ) । इन दोनों क्रमों के न रहने पर पाठ का क्रम ही प्रामाणिक 
होता है--जिस क्रम से वेद में पाठ है उसी क्रम से काम करना है। देश-काछ के अनुसार 
जो जहाँ उपस्थित है वह पहले करें, दूसरा पीछे ( यह स्थान-क्रम है )। प्रधान के क्रम से 
अंगों को रखना मुख्य-क्रम है। जिस क्रम से आदित्यादि प्रधान देवताओं की पूजा हो उसी 
क्रम से उनके अधिदेवताओं की पूजा करें। प्रवृत्ति-क्रम वह है जिसमें एक स्थान पर जेसा 
हुआ उसी क्रम से दूसरी जगह भी होमा--ऐसा विचार रहे । 


डडड सर्ववर्शनसं प्रहे- 


एक-एक पशु के धर्म की समाप्ति की जाय । तृतीय पाद ( ४४ ) में वृद्धि और भवृद्धि पर 
विचार हुआ है, जेसे अग्नि ओर सोम को एक साथ दिये जानेवाले ( अग्निषोमीय ) पशु में 
ग्यारह प्रयाजों का यज्ञ होता है। तो इसमें पाँच प्रयाजों की पुतः आधृत्ति करके अन्तिम 
प्रयाज की एक बार और आवृत्ति करने पर ग्यारह संड्या पूर्ण हो जाती है यह वृद्धि हुई, 
कहीं पर ऐसा नहीं करके पहले जेसी ही संख्या छोड़ देते हैं । चतुर्थ पाद ( २६ ) में श्रुति 
आदि छह प्रमाणों में पहले के प्रमाण प्रबल हैं, बाद के दुबंल, इसका विचार हुआ है। | 

छूठे अध्याय में यज्ञ करने के अधिकारी व्यक्ति, उनके धर्म, यज्ञ में प्रयुक्त होने के 
लिए विहित द्वव्यों के ( न मिलने पर ) स्थान में दिये गये द्रव्य, द्वव्यों का लोप, प्रायश्वित्त 
कम, सन्रकर्म, देय वस्तु “तथं विभिन्‍न अग्नियों में होम--इनका वर्णन है। [ षष्ठाध्याय 
में आठ पाद हैं। प्रथम पाद (५२ ) में यज्ञ करने के अधिकारी का निरूपण हुआ 
है कि आँख वाला ही यज्ञ कर सकता है, अन्धा नहीं । द्वितीय पाद ( ३१ ) में अधिका- 
रियों के धरम का विचार हुआ है। तृतीय पाद ( ४१ ) में मुख्य वस्तु के अभाव में प्राप्य 
वस्तु का कहाँ-कहाँ ग्रहण कर, कहाँ नहीं, इसका विचार हुआ है। चतुर्थ पाद ( ४७ ) में 
किस वस्तु का कहाँ लोप होता है, यह निरूपित हुआ है। पंचम पाद (५६) में कहीं 
भूल हो जाने पर प्रायश्चित्त करने का विधान है। षष्ठ पाद ( ३९ ) में सत्र नामक यज्ञ के 
अधिकारियों का वर्णन हुआ है । सप्तम पाद ( ४० ) में अदेय तथा देय वस्तुओं का वर्णन 
हुआ है । अष्टम पाद ( ४३ ) में यह विचार है कि लौकिक अग्नि में कहाँ होम करें । ] 

सातवें अध्याय में वेदिक वाक्‍्यों के प्रत्यक्ष आदेश से किसी यज्ञ के कर्मों का दुसरे 
यज्ञ में स्थानान्तरण (प्रथम पाद २३ ), अवशिष्ट विचार ( तृतीय पाद २१ ), 
[ अग्निहोत्र आदि | नामों के कारण स्थानान्तरण ( तृतीय पाद ३६ ) तथा लिंग के कारण 
स्थानान्तरण ( चतुर्थ पाद २० ) का वर्णन है । 


अष्टमे स्पष्टास्पष्टप्रबललिज्भगतिदेशापवादविचा र:। नवमे ऊहविचा रा- 
रम्भसामोहसन्त्रो हतत्प्रसड्रागतविचा रः । दशमे बाधहेतुद्दा रलोपविस्तार- 
बाधकारणकार्यकत्वसमुच्चयग्रहादिसामप्रकीर्णनजरथंविचार: ।  एकादशे 
तन्त्रोपोद्घा तन्त्रावापतन्त्रप्रपच्चनवापप्रपच्चनचिन्तनानि । द्वादशे प्रसड्भ- 
तन्त्रिनिर्णयसमुच्चयविकल्पविचा र: । 

आठवें अध्याय में स्पष्ट लिगों के द्वारा किये गये अतिदेश ( प्रथम पाद ४३ ), 
अस्पष्ट लिगों के द्वारा किये गये अतिदेश या स्थानान्तरण (द्वितीय पाद ३२ ), प्रबल 
लिंगों से किये गये स्थानान्तरण ( तृतीय पाद ३६ ) तथा अन्त में इन भत्तिदेशों अर्थात्‌ 
स्थानान्तरणों के अपवाद प्रदर्शित हैं ( चतुर्थ पाद् २७ )। 

नवें अध्याय में ऊह ( मन्त्र में आये हुए देवता, लिंग, संख्या आदि के वाचक शब्दों 
का प्रयोगविशेष में अवसर के अनुसार परिवतंन ) के विचार का प्रारम्भ ( प्रथम पाद 


जैमिनि-दर्शनम्‌ डंडे 


५८ ), सामों का ऊह ( द्वितीय पाद ६० ), मन्त्रों का ऊह ( तृतीय पाद ४३ ) तथा 
अन्त में ऊह के प्रसंग में उठने वाले अश्नों पर विचार किया गया है ( चतुर्थ पाद ६० )। 

दसवें अध्याय (आठ पाद ) में पहले बाध ( निषेध ) के कारणस्वरूप द्वारों 
( कारणों ) के छोप का वर्णन हुआ है ( प्रथम पाद ५५ ) [ जहाँ वेदि-निष्पादनरूपी मुख्य 
कर्म ( द्वार ) का ही अभाव है, वहाँ वेदि-निष्पादन कर्म में सहायक उद्धनन आदि अंग- 
कार्यों का बाध ( निषेध ) हो ही जायगा। जहाँ धान्य को तुषरहित करना ही नहीं है, 
वहाँ अवहनन का निषेध हो जायगा । ] तब उसी द्वारलोप का विस्तार बहुत से उदाहरणों 
के द्वारा किया गया है ( द्वितीय पाद ७४ )। इसके बाद काये की एकता को बाध का 
कारण बतलाया है ( तृतीय पाद ७५ ) | जेसे प्रकृति ( 59779]० ) याग में गो, अद्व 
आदि की दक्षिणा का कार्य ऋत्विकृपरिग्रह माना गया है, विकृति ( [0९एंरपंगहु ० 
४6 327796 ) याग में उसी कार्य के लिए घेनु की दक्षिणा कही गयी है । इस प्रकार 
प्रकृतिवतु' शब्द के द्वारा जहाँ अतिदेश या स्थानान्तरण किया गया है, उससे प्राप्त होने 
वाली गो, अश्व आदि की दक्षिणा का निषेध है । ] उसके बाद बाघ के कारणों कै न होने 
पर समुच्चय ( चतुर्थ पाद ५९ ), बाघ॑ का प्रसंग उठने पर ग्रहादि का विचार ( पंचम 
पाद ८ ), बाघ के प्रसंग में ही सामविचार ( षष्ठ पाद ८० ), इसो प्रसंग में विभिन्‍न 
सामान्य प्रश्नों पर विचार ( सप्तम पाद ७३ ) तथा अन्त में बाध करने वाले नबर्थ का 
विचार किया गया है ( अष्टम पाद ७० )। [ स्मरणीय है कि परिमाण की दृष्टि से 
दहमाध्याय सभी अध्यायों से बड़ा है। | 


ग्यारह॒वें अध्याय में तन्‍्त्र का उपोद्धात ( प्रथम पाद ७१ ), तन्त्र और आवाप 
(द्वितीय पाद ६६ ), तल्त्र का विस्तार ( तृतीय पाद ५४ ) तथा आवाप के विस्तार 
( चतुर्थ पाद ५६ ) पर विचार हुआ है । [ अनेक लक्ष्यों का ध्यान रखते हुए एक ही साथ 
अनुष्ठान करना तन्त्र है। एक ही काम करें और बहुतों को लाभ हो, जेसे बहुत लोगों के 
बीच स्थापित दीपक | लेकिन जो आवृत्ति ( दुहराने ) पर बहुतों का उपकार करे वह्‌ 
आवाप है, जेसे बहुत छोगों का भोजन जो पारी-पारी से सम्भव है। जब दूसरे के उद्देश्य 
से दूसरी वस्तुओं का भी एक ही साथ अनुष्ठान करें तो उसे प्रसंग कहते हैं। ] 

बारहवें अध्याय में प्रसंग ( एक मुख्य उहंश्य से किया जाने पर भी दूसरे का 
प्रसंगतः उल्लेख ) का विचार ( प्रथम पाद ४६ ), तन्त्रियों ( साधारण धर्मों से युक्त ) का 
निर्णय ( द्वितीय पाद ३७ ), समुच्चय ( तृतीय पाद ३८ ) तथा विकल्‍प ( चतुर्थ पाद्र 
४७ ) का विचार किया गया है । 

विशेष--आस्तिक दर्शन की व्याख्या से माधवाचार्य की एक प्रवृत्ति देखने में आती 
है कि उन्होंने सूत्र-ग्रन्यों की विषय-वस्तु की सूची दे दी है। जिन दक्षेनों में ( जेसे सांख्य ) 
ने ऐसा नहीं कर सके उनके सूत्र-ग्रभ्य उनके समक्ष उपरूब्ध नहीं थे या थे तो प्रामाणिक 


४४ सर्वेदर्शनसंग्र हे- 


नहीं थे । इससे पूरे ग्रन्थ के विषयों का अवगाहन कराना उनका छक्ष्य था। इसके बाद 
उस दर्शन की मुख्य समस्याओं पर भी वे विचार करते हैं । 


( २. प्रथम सूत्र तथा अधिकरण का निरूपण ) 


तत्राथातो धर्मजिज्ञासा ( जें० सु० १।१॥१ ) इति प्रथमसधिकरणं 
पुर्वंमी मांसा रस्भोपपादनप रम्‌ । अधिकरणं च पत्चावयवामाचक्षते परी- 
क्षका: | ते च पत्चावयवा विषयसंशयपूर्वपक्षसिद्धान्तसंगतिरूपा: । 

उनमें 'अथातो धर्मंजिज्ञासा! ( अब इसलिए धर्म की जिज्ञासा आरम्भ होती है, जे० 
सू० १।१॥१ )--यह प्रथम अधिकरण (7०० ) है जिसका उद्देश्य पूर्व मीमांसा के 
आरम्भ का उपपादन ( सिद्धि )-करना है। परीक्षक लोग कहते हैं कि अधिकरण में 
पाँच अवयव ( अंग ) रहते हैं। वे पाँचों अवयव हैं--विषय, संशय, पृर्वपक्ष, सिद्धान्त 
ओर संगति । 

विशेष --वेदों में प्रतिपादित याग आदि को धर्म कहते हैं, उसको जिज्ञासा अर्थात्‌ 
विचार करना चाहिए । चूँकि अध्ययन का फल है अर्थज्ञान, इसलिए गुरुकुल में रहकर 
वेदाध्ययत करके धर्म का विचार करना चाहिए--यही सूत्र का अथ्थ॑ है। 

किसी भी श्ञास्त्र का अध्ययन कई अधिकरणों में बँटा रहता हैं । इन अधिकरणों की 
एक निश्चित विधा है जिसमें पाँच अवयव रहते हैं। जिस पर आधारित होकर कोई 
विचार प्रवृत्त होता है उसे विषय ( 5०००८४ ) कहते हैं। यहाँ पर शास्त्र ही विषय 
है। विषय का उल्डेख करने के अनन्तर संशय ( 7007७६ ) का स्थान है जिसमें दो या 
दो से अधिक पक्षों की संभावना पर विचार होता है। .ये दोनों पक्ष कहीं तो भावरूप 
( /777780५० ) होते हैं--यह स्थाणु है या पुरुष ? कहीं पर भाव और अभाव दोनों 
रूपों में रहते हैं--यहां पुरुष है या नहीं ? वादी के द्वारा प्रतिपादित वस्तु को पुर्बंपक्ष 

( ०77०भं५०घ ) कहते हैं जिसमें प्रस्तुत वस्तु के विरोध में तक का उपन्यास होता 
है। निर्णय करना सिद्धान्त (7१००५ ) है। संग्ति (7२०० ४० ४७४०७ ) तीन 
हैं--शास्त्रसंगति, अध्यायसंगति तथा पादसंगति । कोई विचार किस शास्त्र में, किस 
अध्याय में और किस पाद में करना ठीक है, यही संगति है। उसी प्रकार पूर्वाधिकरण 
ओर. उत्तराधिकरण में पारस्परिक अवान्तरसंगति भी ठीक की जाती है। कुमारिल भट्ट 
के अनुयायी लोग संगति को अधिकरण के अंग के रूप में स्वीकार नहीं करते | वे लोग 
उत्तर को अधिकरण मानते हैं । वादियों के मत का खंडन करनेवाला वाक्य ही उत्तर 
है । उसके बाद निर्णय का स्थान है चूँकि खंडन गलत उत्तर देकर भी हो सकता है अत: 
निर्णय को एथक्‌ रखा गया .है। भाट्टों का यह कहना है-- 
विषयो विशयहशचेव पृव॑पक्षस्तथोत्तरम्‌ । 
निर्णयश्चेति पन्चाजुं शास्त्रेषधिकरणं स्मृतम्‌ ॥ 
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विद्यय का अर्थ है संशय ( संदेह )। यद्यपि सभी द्षंनों में अधिकरणों की सिद्धि हो 
सकती है परन्तु दोनों मीमांसाएँ ( पूर्व और उत्तर ) इस दृष्टि से बहुत आगे हैं । उनमें 
भी जेमिनि की पूर्वमीमांसा के अधिकरण और भी प्रसिद्ध हैं, क्योंकि सूत्र भी अधिकरणों 
की दृष्टि में रखकर ही लिखे गये लगते हैं। प्रीमांसा के अधिकरणों का संकलन. भी 
जेमिनीयन्यायमाला आदि ग्रन्थों में हुआ है । 


( ३. भाट्ूटसत से अधिकरण का निरूपण ) 

तत्राचाययंमतानुसारेणाधिक रणं निरूप्यते । 'स्वाध्यायो5ध्येतव्य: इत्ये- 
तदह्ाक्यं विषयः “चोदनालैक्षणोषथों धर्म”? ( जे० सूृ० ११३२ ) इति 
आरभ्य “अन्वाहायें च दर्शनात्‌” ( जै० सृ० १२।४।४७ ) इत्येतदन्तं 
जैमिनीयं धर्मशास्त्रमनारभ्यमारभ्यं वेति संदेह: । अध्ययनविधे रदृष्टार्थ- 
त्वदृष्टाथेत्वाध्याम्‌ । 

अब उनमें आचाय॑ ( कुमारिल भट्ट ) के मत से अधिकरण का निरूपण करें। स्वा- 
ध्याय अर्थात्‌ वेद का अध्ययन करना चाहिए! यह वाक्य ही विषय है। “प्रवृत्ति उत्पन्न 
करनेवाले वाक्यों से लक्षित वस्तु ही धर्म है! ( जै० सृ० ११२ ) यहाँ से आरम्भ करके 
'इसे अन्वाहाय॑ में देखने पर भी यही सिद्ध होता है! ( जे० सू० १२॥४।४७ ) यहाँ तक 
जो जेमिनि का लिखा हुआ धर्मंशास्त्र है, उसे आरंभ करें या नहीं--यही सन्देह है। 
कारण यह है कि अध्ययंत-विधि ( स्वाध्यायोब्ध्येतव्य: ) को कुछ मतों से दृष्टां ( साक्षा- 
त्रयोजन की सिद्धि करनेवाला ) और कुछ मतों से अद्ृष्टार्थ ( अदृष्ट प्रयोजन, जेसे 
स्वगप्राप्ति आदि प्रयोजनों की सिद्धि करनेवाला ) मानते हैं। [ 'स्वाध्यायोष्ष्येतव्य:” का 
इष्ट प्रयोजन है अर्थज्ञान | यद्यपि आचायें के द्वारा किये गये उच्चारण के अनुसार उसी 
तरह की आनुपूर्वी रखते हुए शिष्य को भी उच्चारण करना चाहिए । किन्तु अध्ययन- 
विधि का तात्पय॑ केवल यहीं तक नहीं है। अंथेज्ञान-रूपी साक्षात्‌ प्रयोजन तक इसका 
तात्पयं है। अ्थज्ञान विचार के बिना संभव ही नहीं । अत: जेमिनि के द्वारा प्रोक्त (7'४- 
०९१४ ) यह विचार-शास्त्र विधि पर कृपा करके शुरू करना ही चाहिए । अध्ययन-विधि 
को दृष्टार्थ मानने पर मीमांसा-शास्त्र का आरंभ आवश्यक है। दूसरी ओर, यदि अध्य- 
यन-विधि को अद्दष्टार्थ मानें, यह कहें कि स्वाध्याय का तात्पयं केवल स्वर्गादि की प्राप्ति 
पर्यन्त है अर्थज्ञान पर्यन्त नहीं, तो विचार करने की कोई आवश्यकता ही नहीं । विचार- 
शास्त्र से विधि पर कोई प्रभाव पड़ेगा ही नहीं तो मीमांसासूत्र का आरम्भ ही क्यों 
करें ? इसी से दो पक्ष हो जाते हैं और सन्देह उत्पन्न होता है । ] 

( ३ क. पूर्वपक्ष-शास्त्रारम्भ ठीक नहीं ) 

तत्रानारध्यमिति पूर्व: पक्ष: । अध्ययनविधेरर्थावबोधलक्षणदुष्ट- 

फलकत्वानुपपत्ते: । अथविबोधार्थभध्ययनविधिरिति बदन. बादी . 


डंडं८ सर्वदर्शनसं प्रहे- 
प्रष्टव्य:--किमत्यन्तमप्राप्तसंध्ययनं॑ विधीयते कि वा पाक्षिकसवधात- 
वन्नियम्यत इति ? 

तो, पुर्वेपक्ष यह हुआ कि मीमांसा-शास्त्र का आरम्भ ही नहीं: करना चाहिए । अध्य- 
यन-विधि से अर्थावबोध होता है, इस अदृष्ट फल की सिद्धि नहीं होती । जो वादी ऐसा 
कहते हैं कि अर्थावबोध के लिए अध्ययन-विधि है, तो उनसे पूछना चाहिए--क्या अध्ययन 
किसी भी दूसरे साधन में प्राप्त नहीं था, इसलिए विधान करते हैं ( क्या अध्ययन-विधि 
अपूर्व-विधि है ) या दूसरे साधन से वेकल्पिक हो जाने के चलते, अवघात-विधि के समान, 
इसे नियम में बाँधते हैं। ( क्या अध्ययन-विधि नियम है ? ) 

विशेष --पू्वपक्षी प्रइन करता है कि अध्ययनवाली विधि अपूर्व-विधि है या नियम- 
विधि ? अपूर्व-विधि उसे कहते हैं, जिसमें किसी विधि ( [09०7८४०४ ) का प्रयोजन किसी 
भी अन्य प्रमाण से प्राप्त न हो , अतः उस प्रयोजन के लिए विधि दी जाय । उदाहरण के 
लिए “यजेत स्वगंकाम:” । याग से स्वरगं-प्राप्ति होगी, इस प्रयोजन की सिद्धि किसी प्रमाण 
से नहीं होगी, केवल इसी विधि से इसका ज्ञान हो सकता है, अतः इसे अपूर्व-विधि कहते 
हैं। जहाँ पर अनेक साधनों से क्रिया की सिद्धि हो सके, एक साधन प्राप्त हो, किन्तु दुसरे 
अप्राप्त--तो इन अप्राप्त कारणों का बोध करानेवाली विधि नियम-विधि ( ॥२०४४४८४४७ 
0[07८४०० ) कहलाती है। जेसे--ब्रीहीनवहन्ति ( अवधात-विधि )। इस विधि से 
यह सूचित नहीं होता कि अवधघात धान को तुषरहित करनेके लिए होता है, क्योंकि यह्‌ 
तो लोक में प्रसिद्ध ही है। किन्तु यहाँ पर नियम-विधि है कि अप्राप्त अंश की पूर्ति की 
जाती है। तुषरहित करना नाना उपायों से हो सकता है--कोई धान को नाखूनों से छील 
सकता है, कोई चक्की में दल सकता है, कोई अवधात कर सकता है आदि । जब कोई 
व्यक्ति अवधात ( मूसल से छाँटना ) छोड़कर किसी दूसरे उपाय का ग्रहण करना चाहता 
है, तो अवधात की अप्राप्ति हो जाती है। इस विधि के द्वारा उसी अप्राप्त अवघात का 
नियमन करते हैं कि अन्य उपायों से नहीं, केवल अवघात के: द्वारा ही धान का तुष 
छुड़ायें। पाक्षिक रूप से अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति करनेवाली विधि नियम-विधि है। इसे 
कहा गया है-- 

विधिरत्यन्तमप्राप्ते नियम: पाक्षिके सति। 
तत्र चान्यन्र व प्राप्ते परिसंख्येति गीयते ॥ 

नियम-विधि में तो एक की अप्राप्ति और दूसरे की प्राप्ति रहने पर अप्राप्त वस्तु की 
पूर्ति की जाती है, परिसंब्या-विधि ( एजणचअंए डए००ंतिट॥४०00 ) में एक हीं साथ 
दो की श्राप्ति रहती है और तब एक की निवृत्ति करते हैं-जेसे 'पच्च-पञनखा भक्ष्या:” । 
इसका अर्थ है, पाँच पञ्चनखों के अतिरिक्त ( 'शशकः शल्लकौ गोधा खड्गी कर्मोष्च 
पश्चमः' ) किसी दूसरे पंचनख जीव का भक्षण मना है। इस प्रकार यह निवृत्ति परिसंख्या 
द्वारा ही होती है । 
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न ताबदाद्यः । विवादपदं॑ वेदाध्ययनमर्थावबो धहेतु रध्ययनत्वाद, 
भारताध्ययनवत्‌-इत्यनुमानेन विध्यनपेक्षतया प्राप्तत्वात्‌। अस्तु तह 
द्वितोयो यथा नखविदलनादिना तण्डुलनिष्पत्तिसस्भवात्‌ पाक्षिकोध्व- 
घातो5्वश्यं कर्तव्य इति विधिना नियम्यते, तथा लिखितपाठेनार्थज्ञानसम्भ- 
वात्पाक्षिकमध्ययनं विधिना नियम्यत इति चेत्‌ । 

[ पूर्वेपक्षी कहते हैं कि ] इनमें पहला विकलल्‍य तो माना नहीं जा सकता, क्‍योंकि 
निम्नलिखित अनुमान से यह सिद्ध हो ज़ायगा कि किसी विधि की अपेक्षा न रखते हुए भी 
यह ( वेदाष्ययन ) [ उस अर्थावबोध के साधन के रूप में ] प्राप्त होगा-- 

“प्रस्तुत वेदाष्ययन अर्थबोध करने के लिए है, 

क्योंकि यह एक अध्ययन है, 

जेसे महाभारत का अध्ययव [ अथ॑-ज्ञान के लिए होता है |।॥' 

[ अभिप्राय यह है कि यदि अपूर्व-विधि मानकर आप ( सिद्धान्ती ) छोग, वेदाध्ययत 
अर्थ-ज्ञान के लिए है, ऐसा सिद्ध करते हैं, तो विधि की कोई आवश्यकता ही नहीं है । 
महाभारत के अध्ययन की तरह वेद का अध्ययन भी छोग बिना किसी विधि के अर्थ-ज्ञान 
के लिए ही कर लेंगे । ] 

अच्छा, दूसरा विकल्व लीजिये [ कि यह नियमविधि है ]। जैसे नखों के द्वारा 
विदलन ( नाखून से दानों को छीलना ) आदि (>-अवघात ) से चावल की निष्पत्ति हो 
सकती है, किन्तु पाक्षिक रूप से ( एक विशेष उपाय ) अवघात का ही प्रयोग आवश्यक है, 
इस विधि के द्वारा नियमन ( २९४६८४८४०० ) किया जाता है [ कि अन्य उपायों से 
तण्डुल-निष्पत्ति नहों की जाय ]। उसी प्रकार लिखित पाठ से भी अर्थ के ज्ञान की सम्भा- 
घना होने से पाक्षिक रूप से ( एक विशेष उपाय ) अध्ययन को ही विधि के द्वारा निय- 
मित किया जाता है। [ तात्पयं यह है कि गुरु के उपदेश को छोड़कर केवल लिखित 
पाठ से ही अ्थ-ज्ञान के लिए कोई प्रवृत्त हो जाय तो अध्ययन अप्राप्त हो जायगा, जिसका 
विधान करना चाहिए। इसलिए पाक्षिक रूप से जो अध्ययन अप्राप्त है, उसी के नियमन 
के लिए यह विधि है। ] । 


नेतच्चतुरस्रम्‌ । दृष्टान्तदाए्टान्तिकयोवंधम्पंसम्भवात्‌ । अवधातनिष्प- 
स्नेरेव तण्डुल: पिष्टपुरोडाशादिक रणेःवान्तरापूर्वद्वा रा दर्शपूर्णणासौ परमा- 
पूव॑ंमुत्पादयतो नापरथा । अतो<्पूर्वंमवधातस्य नियमहेतुः । प्रकृते लिखित- 
पाठजन्येनाध्ययनजन्येन वाईर्थावबोधेन ऋत्वनुष्ठानसिद्ध रध्ययनस्थ नियस- 
हेतुर्नास्त्येब । तस्मादर्थावबोधहेतुविचा रशास्त्रस्य वेधत्वं नास्तीति । 

+ “पक्षी कहते हैं कि | आपका यह कहना ठीक नहीं ( चतुरञ्र -- अच्छा ), कारण 
यह है कि दृह्ठान्त ( 988700 ) तथा प्रस्तुत बस्तु ( दा्टरान्तिक 7706 ०0०]००६४ 07 
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४५० सर्वदर्शनसंग्रहे- 

जाग पा6 गरा४॥70०6 35 8ए०॥ ) में वेधम्यं की सम्भावना है। केवल अवधात के 
द्वारा निष्पन्त चावलों के पीसे जाने पर जब पुरोडाश ( यज्ञ में प्रयुक्त रोटी की तरह का 
पदार्थ ) आदि निमित होते हैं तभी अवान्तर ( सहायक ) पूर्व के द्वारा दर्श ( अमावस्या 
का याग ) ओर पूर्णमास याग परम ( मुख्य ) अपूर्व ( अर्थात्‌ स्वर्गादि ) उत्पन्न कर सकते 
हैं, किसी अन्य साधन से नहीं । [ दर्शूणंमास आदि यागों से मुख्य अपूर्व आर्थात्‌ पुष्य की 
उत्पत्ति होती है। स्वर्गादि मुख्य पुण्य हैं । इनकी उत्पत्ति में सहायक पुण्य को अवान्तर 


अपूर्व कहते हैं । अवधातादि से इनकी उत्पत्ति होती है। अद्दष्ट वस्तु की उत्पत्ति में कार्य- 
कारण भाव शास्त्र से ही मालूम होता है। ] 


अत: अवधघात के नियम- का कारण अपूर्व ( पृष्य ) ही है। [ यदि अवधात-रूपी नियम 
से उत्पन्न होने वाले अदृष्ट की कल्पना नहीं होती या कल्पना करने पर भी यदि वह मुख्य 
अपूर्व की उत्पत्ति में सहायक नहीं बनता तो अवधातविधि का शास्त्र ही व्यर्थ हो जाता। 
धान को तुषरहित करने के लिए विधि की आवश्यकता नहीं थी । लोग धान से चावल 
निकालना भली-भाँति जानते हैं। इसलिए अवधातनियम का एकमात्र कारण यही है कि 
दर्शपूर्णणास याग से उत्पन्न होनेवाले मुख्य अपूर्व की सिद्धि इससे होती है ! ] 
प्रस्तुत विधि में, लिखित पाठ से भी अथंबोध हो सकता है और अध्ययन से भी,-- 
अतः अर्थबोध के बाद जो क्रतु ( यज्ञ ) का अनुष्ठान किया जायगा, उसमें नियम-हेतु रहेगा 
ही नहीं । [ अवधात-विधि और अध्ययन-विधि में समानता स्थापित नहीं की जा सकती । 
अवघात-विधि कम-से-क्म अपूर्व का हेतु है, परन्तु अध्ययन-विधि अपूर्व का हेतु नहीं । 
ऐसा नहीं कहा जा सकता कि 'स्वाध्यायोष्ण्येतव्य:” की विधि अर्थज्ञान ( फल ) के उद्देश्य 
से दी गई है, क्योंकि अध्ययन के बिना भी केवल लिखित पाठ से अर्थज्ञान हो सकता 
है । जब अर्थज्ञान हो जायगा तब यज्ञादि कम का अनुष्ठान करना सम्भव ही है । जेसे अव- 
घातनियम से उत्पन्त होनेवाले अवान्तरापूर्व को अस्वीकार करने पर मुख्यापूर्वं की उत्पत्ति 
नहीं होती अतः मुख्यापूर्व ही अवान्तर अपूर्व का हेतु है, वह बात अध्ययन-विधि के साथ 
नहीं । अथं के ज्ञान के लिए अध्ययन के नियम से उत्पन्न अवान्तर अपूर्व स्वीकार कर लेने 


में कोई हेतू दिखलाई नहीं पड़ता। ] अतः अध्ययन-विधि को नियमविधि नहीं 
मान सकते | ] 


तहि श्रूयमाणस्प विधे: का गतिरिति चेत्‌-स्वगंफेलको5क्ष रग्रहणसात्र- 
विधिरिति भवान्परितुष्यतु । विश्वजिन्न्यायेनाश्रुतस्यापि स्वर्गस्य कल्पयितु 
शक्यत्वात्‌। यथा 'स स्वर्ग: सर्वान्प्रत्यविशिष्टत्वात्‌' ( जै० सु० ४॥३।१४ ) 
इति विश्वजिति अश्रुतमप्यधिकारिणं सम्पादयता, तद्विशेषणं स्वर्ग: फर्ल 
युक्‍त्या निरणायि तद्ददध्ययनेष्प्यस्तु । तदुक्तम्‌- 
१. विनापि विधिना दृष्टलाभान्न हि. तदर्थता। 
कल्प्यस्तु विधिसामश्यत्स्विगों विश्वजिदादिवत्‌ ।। 
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तब उक्त श्रौत ( वेदोक्‍्त ) विधि की क्या गति होगी ? आप घबरायें नहीं, सन्तोष॑ 
करें, [ अपूर्व का उत्पादन करके ] यह विधि स्व का फल देनेवाली है और यह केवल 
अक्षर-ग्रहण करने के लिए ही विहित है | [ यह अपूर्वविधि है क्योंकि इस विधि के बिना 
मालूम नहीं हो सकता कि अध्ययन स्वर्ग-प्राप्ति कराता है। यह पूछ सकते हैं कि अध्ययन- 
विधि में स्वगं-त्राप्ति कहाँ दी हुई है कि आप इससे स्वर्ग-फल की उपलब्धि बोले चले जा रहे 
हैं? ] यद्यपि अध्ययन-विधि ( + स्वाध्यायोब्ण्येतव्यः ) में स्वर्ग-शब्द नहीं सुनाई पड़ता, 
परन्तु विश्वजित्‌-न्याय से उसकी कल्पना की जा सकती है। जेसे जेमिनि ने अपने 
सृत्र-- वह फल स्वर्ग ही है क्योंकि सबों के लिए यह एक समान है! ( ४॥३।१५ )-में 
यह निईचय किया है कि विश्वजितु-याग में जिनका स्पष्ट उल्लेख नहीं किया गया है वे 
लोग भी इसके अधिकारी हैं, पुनः युक्तियूरवंक उन्होंने यह भी निर्णय किया है कि विश्वजित्‌- 
याग का विशिष्ट फल स्वर्ग ही है,-अध्ययन-विधि में भी यही बात क्‍यों न मान ली जाय ? 
[ सूत्र का अर्थ है कि स्वगं चूँकि दुःख से सर्वथा अस्टष्ट और निरतिशय सुख का आगार 
है भतः विश्वजित्‌-विधि ( विश्वजिता यजेत ) का भी कोई फल नहीं दिया गया है। 
जेमिनि सिद्ध करते हैं कि विध्वजित्‌ का फल स्वर्ग है क्योंकि सारे सकाम व्यक्ति इसकी ही 
कामना करते हैं। 'ज्योतिष्टोमेन स्वरगंकामों यजेत” जेसी स्पष्ट विधि है वेसी 'विश्वजिता 
यजेत” नहीं, क्योंकि इसमें किसी कर्ता का उल्लेख ही नहीं कि अमुक कामनावाला व्यक्ति 
इस ( विश्वजितु-याग ) के द्वारा अपूर्व की भावना करे | तब इसका अधिकारी कौन हो ? 
इसीलिए कुछ फल की कल्पना करनी ही पड़ेगी और उसी फल की कामना रखनेवाला 
व्यक्ति इस याग का अधिकारी बनेगा । जब कल्पना ही पर चलना है तो ऐप्ता फल क्‍यों न 
चुनें जिसके लिए सभी उत्सुक हों । वह फल है स्वर्ग, जिसकी अभिलाषा सभी लोग करते 
हैं। इसी न्याय से अध्ययन-विधि के फल की कल्पना की जाय कि इसका फल भो 
स्वगं ही है। ] 

. यही कहा भी गया है-- चूँकि दृष्ट फल ( अर्थज्ञान ) की प्राप्ति-विधि ( स्वाध्यायो- 
आ्येतव्य: ) के बिना भी हो जाती है अतः यह विधि उस ( दृष्ट फल ) के लिए नहीं है 
है। विध्वजित-न्याय से, विधि की सामथ्ये से स्वर्ग की कल्पना करनी चाहिए।' 
[ अध्ययन-विधि में इतनी सामथ्य है. कि उससे स्वर्य॑ मिल सकता है अत: उसी फल के 
लिए अध्ययन-विधि है, अर्थज्ञान-रूपी रष्ठ फल के लिए नहीं । सारांश यह कि अर्थज्ञान 
विधिसम्मत नहीं है, अतः अथज्ञान में उपयोगी यह मीमांसाश्षास्त्र भी विधिसम्मत नहीं 
ही होगा । इसका आरम्भ नहों ही करना चाहिए । इसे आगे स्पष्ठ करके पू्वपक्ष का 
उपसंहार करेंगे । ] 

एवं च सति वेदमधीत्य स्नायादिति स्मृतिरनुगहीता भवति। अत्र हि 
वेदाध्ययनसभावतंनयो रव्यवधानसयगम्धते । तावके सते त्वधोते5पि बेदे 


डर सर्वेदर्शनस ग्हे- 


धर्मंविचाराय गुरुकुले वस्तव्यम्‌ । तथा सत्यव्यवधानं बाध्येत । तस्माह्विचा र- 
शास्त्रस्यथ वेधत्वाभावात्पाठमात्रेण स्वगंसिद्धेः समावतंनशास्त्राच्च धर्म- 
विचा रशास्त्रमना रम्भणी यमिति पुर्वपक्षसंक्षेप: । 


ऐसा होने पर ( अध्ययन-विधि को अर्थज्ञान का बोधक न मानने पर ) ही वेद का 
अध्ययन करके स्नान ( गाहंस्थ्य का अधिकार प्राप्त करानेवाला स्नान, जिसे समावतंन भी 
कहते हैं ) करे' इस स्मृति-वाक्य का पालन होता है। इस विधि ( वेदमधीत्य स्नायात्‌ ) से 
वेदाध्ययन तथा समावतंन के बीच में कोई व्यवधान नहीं रहे, ऐसा मालूम पड़ता है| 
किन्तु यदि आपका मत मानें [ कि अध्ययन का तात्पय॑ अथ॑ंज्ञान भी है | तब तो वेद का 
अध्ययन करने के बाद भी धर्म का विचार करने के लिए गुरुकुल में ही रहना आवश्यक हो 
जायगा तथा [ वेदाध्ययन और समावते॑न के बीच में ] व्यवधान नहीं पड़े, इसका उल्लंघन 
करना पड़ेगा । विचारशास्त्र ( मीमांसा-शास्त्र ) विधिसम्मत नहीं है, क्योंकि पाठ करने से 
ही स्वगं की प्राप्ति होती है ( अर्थज्ञान से नहीं ); इसके अतिरिक्त 'समावतंन-शास्त्र' ( बेद- 
मधीत्य स्नायात्‌ ) के पालन के लिए भी धम्मंविचार-शास्त्र का आरम्भ नहीं करना चाहिए । 
यही पूर्वपक्ष का सारांश है। 

( ४. सिद्धान्तपक्ष--शास्त्रारम्भ करना सर्वथा उचित है ) 


सिद्धान्तस्त्वन्यतः प्राप्तत्वादप्राप्तविधित्व॑ मास्तु+। नियमविधित्व- 
पक्षस्तु वज्नरहस्तेनापि नापहस्तयितुं पायंते । तथा हि--स्वाध्यायो5ध्येतव्य:' 
( त॑० आ० २।१५ ) इति तव्यप्रत्यय: प्रेरणाप रपर्यायां पुरुषप्रवृत्तिरूपार्थ- 
भावनाभाव्यामभिधाभावनां प्रत्याययति। सा ह्मर्थंभावना भाव्यमाका- 
डक्षति। 

अब सिद्धान्त ( 0०४०ए०अं००, २०ए५४ ) का निरूपण करते हैं--हम स्वीकार 
करते हैं कि दूसरे स्थानों में भी प्रात्त होने के कारण यह ( स्वाध्यायोष्ष्येतव्यः ) अप्राप्त- 
विधि अर्थात्‌ अपूर्व-विधि नहीं है। ( अपूर्व-विधि और कहीं से प्रमाणित नहीं होती है । 
अर्थज्ञान लिखित पाठ से भी सम्भव है अत: अन्यत्र भी प्राप्ति होती है। ] किन्तु इसे 
नियम-विधि मानने का पक्ष तो वज्जहस्त ( इन्द्र ) के द्वारा भी मिटाया नहीं जा सकता । 
देखिये-स्वाध्यायोज्थ्येतव्य:” में विद्यमान तव्य-प्रत्यय उस अभिधा ( शाब्दी ) भावना 
की प्रतीति कराता “ जिसका दूसरा नाम प्रेरणा! भी है तथा जो पुरुष-प्रवृत्ति 
के रूप में रहनेवाली आर्थी भावना के द्वारा साध्य है। वह आर्थी भावना 
किसो भाव्य ( साध्य, उददेशय ) की अपेक्षा रखतो है। [| किसी व्यापार को भावना 
कहते हैं, जेसे किसी को प्रेरणा देना या मनुष्यों में प्रवृत्ति उत्पन्न करना। आड्यात 
( क्रिया ) और लिंग दोनों अंशों के द्वारा भावना का अभिधान होता है, जेसे--यजेत' 
में लिएः है 'जुहोति' में आख्यात है । इस प्रकार तिड प्रत्यय के द्वारा ही भावना अभि- 
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हिंत होती है। भावना के दो भेद हैं--आर्थी और शाब्दी । शब्द की ओर से ( जेसे 
तव्य-प्रत्यय की ओर से ) जो प्रेरणात्मक व्यापार उत्पन्न हो उसे शाब्दी भावना 
कहते हैं | प्रस्तुत स्थल में यह तव्य-प्रत्यय के द्वारा अभिष्ठित होती है। स्वाध्यायोब्थ्ये- 
तव्य:” में तब्य प्रत्ययात्मक शब्द सुनने के अनन्तर यह प्रतीति होती है कि यह शब्द मुझे 
अध्ययन-करमं में प्रेरित कर रहा है । जिस शब्द से जिस अर्थ की प्रतीति नियमपूर्वंक होती 
है वह अर्थ उस छाब्द का वाच्य है। ऐसे भ्रम में न पड़ें कि संसार की अन्य प्रेरणाओं 
की तरह यह प्रेरणा भी पुरुष पर निभेर करती है। वेद अनादि है, उसके कर्ता कोई 
पुरुष नहीं हैं । अंत: अभिधा-भावना ( या शाब्दी भावना ) का आधार तव्य प्रत्यय ही 
है । वही तब्य प्रत्यय शाब्दी भावना का वाचक है | 


'अभिधा-भावना के द्वारा अध्ययन की ओर पुरुषों की प्रवृत्ति सिद्धि होती है। यह 
प्रवृत्ति ही आर्थो भावना कहलाती है, क्योंकि प्रवृत्ति पुरुष आदि अर्थों ( विषयों ) पर 
निर्भर करती है। आर्थी भावता का वाचक तव्य प्रत्यय ही है, क्योंकि अध्ययन मात्र 
का बोध धातु से ही होता है। यह आर्थी शवना अपने भाव्य की आकांक्षा करती है कि 
इसके द्वारा कौन-सी भावना करें ( कि भावयेत्‌ ) ? उसका साध्य अध्ययन है किन्तु वह 
आर्थी भावना के द्वारा भावित नहीं हो सकता । इसे ही स्पष्ट करते हैं । ] 


न तावत्समानपदोपात्तमध्ययनं भाव्यत्वेन परिरमते । अध्ययनशब्दा- 
थंस्य स्वाधीनोच्चा रणक्षमत्वस्थ वांड्मनसव्यापारस्य क्लेशार्थकस्य भाव्य- 
त्वासम्भवात्‌ । नापि समानवाक्योपात्त: स्वाध्याय:। स्वाध्यायशब्दार्थस्य 
वर्णराशेनित्यत्वेव विभुत्वेन चोत्पत्त्यादीनां चतुर्णा क्रियाफलानाम- 
सम्भवात्‌ । 


चूँकि अध्ययन का उपादान उस एक ही पद ( अध्येतव्यः ) में हुआ है [ जिसमें 
आर्थों भावना के तव्य प्रत्यय का भी स्थान है] अतः: इस आधार पर यहु॒ नहीं हो 
सकता कि आर्थी भावना का भाव्य (साध्य ) अध्ययन ही है। कारण यह है कि 
अध्ययन! शब्द का अथ॑ है प्रत्येक वर्ण का स्पष्ट ( स्वाधीन ) उच्चारण से समर्थ होना; 
इसमें वाणी और मन का व्यापार होता है तथा बड़ा क्लेश भी होता है अत: यह 
( अध्ययन ) भाव्य नहीं हो सकता । [ पुरुष की प्रवृत्ति का भाव्य वही हो सकता है जो 
सुखकर हो | सुखद वस्तु की ओर ही प्रवृत्ति हो सकती है । अतः कप्टप्रद अध्ययन की 
भावना तो की हो नहीं जा सकती । ] 

उसी वाक्य में आनेवाला स्वाध्याय' भी भाव्य नहीं हो सकता, क्योंकि 'स्वाध्याय! 
शब्द का अथं है वर्णराशि ( वेद ), जो नित्य ( रण ) तथा विभु ( &॥-ए०ए४४- 
कण ) है,--उस पर उत्पत्ति आदि चार क्रियाफलों ( कर्मों ) में से कोई भी आरोपित 
नहीं किया जा सकता । [ उसी शब्द अध्येतव्य:? में स्थित अध्ययन जब भाव्य नहीं 
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बन सका तब उसी वाक्य में स्थित 'स्वाध्याय” शब्द को भाव्य बनाने के सपने आने 
लगे। किन्तु फिर मुह की खानी पड़ी | स्वाध्याय ( वेदराशि ) साध्य नहीं हों सकता । 
क्रिया के चार फल हैं--उत्पत्ति, प्राप्ति, विकार और संस्कार । कुम्भकार की क्रिया से 
घट की उत्पत्ति होती है। गमन-क्रिया से देशान्तर की प्राप्ति होती है। पाकक्रिया से 
तण्डुल में विकार होता है। वेज्ञानिक क्रियाओं से पेट्रोलियम के दोषों को दूर करके 
संस्कार होता है। प्रस्तुत प्रसंग में अध्ययन में प्रवृत्ति होने से वेदराशि की उत्पत्ति तो 
होती नहीं, क्योंकि वह नित्य है। उसको प्राप्ति भी नहीं होगी, क्योंकि वह सत्र है । 
प्राप्ति उसी की होती है जो अप्राप्त है, किन्तु वेद तो विभु है, कहाँ नहीं है ? इसका 
विकार भी नहीं होता, क्योंकि ऐसा मानना अनित्यत्व को निमन्त्रण दे देना है । अध्ययन- 
प्रवृत्ति के द्वारा वेद का संस्कार भी नहीं होता । संस्कार का अर्थ है किसी दूसरे कार्य की 
योग्यता प्राप्त करना । नित्य स्फोटरूप शब्द-ब्रह्म में कोई अपूर्व गुण नहीं दिया जा सकता । 
फलत: स्वाध्याय:' भी भाव्य नहीं हो सकता । तब भाव्य होगा कौन ? बिना भाव्य के 
अध्ययन-विधि निरथंक होने जा रही है । इसलिए अथंबोध को भाव्य मानेंगे । | 


( ४ क. अध्ययन-विधि का लक्ष्य अर्थबोध ही है ) 


तस्मात्साभथ्यंप्राप्तोीउवबोधो भाव्यत्वेनावतिष्ठते । अर्थी समर्थो विद्वान- 
धिक्रियत इति न्‍्यायेन दर्शपूर्णणासादिविधयः स्वविषयावबोधमपेक्षमाणा:ः 
स्वार्थंबोधे स्वाध्यायं विनियुञ्जते । अध्ययनविधिश्र लिखितपाठादिव्याव- 
त्याध्ध्ययनसंस्कृतत्व॑ स्वाध्यायस्यावगम यति । 

इसलिए [ अध्ययन-विधि की ] सामथ्य से प्राप्त अर्थावबोध ही भाव्य रूप में अवस्थित 
हो सकता है। [ अथ यह निकला कि अध्ययन से अर्थवोध का सम्पादन करें। स्वर्गादि 
फल, विश्वजित-न्याय से अनुगृहीत होने पर भी अरृष् होने के कारण मान्य नहीं है । रृष्ट 
फल विद्यमान रहने पर भी अदृष्ट फल की कल्पना करना अनुचित है । यह अपूर्व-विधि नहीं 
है, क्‍योंकि इसका रृष्टफल ( अर्थाववोध ) लोकसिद्ध है। अध्ययन के बाद अर्थ-ज्ञान का 
सम्पादन करना चाहिए--इस नियम में दृष्षफल न रहने से विवश होकर अवान्तर-अपूर्व 
) अच्ष्ट ) की कल्तना की जाती है। इस कल्पना का कारण है सभी यज्ञों से उत्पन्त होने 
वाला अपूर्व । अधंज्ञान के बिना यज्ञ करना असम्भव है, इसलिए अथंज्ञान के लिए श्रुति 
अध्ययन॒-नियम निर्धारित करती है।.] 

यह एक नियम है कि धनवान, समर्थ तथा विद्वान पुरुष यज्ञ करने के अधिकारी हैं 
( देखिये, मीमांसा-पूत्र, ६४१ )। इसलिए दर्श, पूर्णणास आदि विधियाँ अपने-अपने विषय 
के ज्ञान की अपेक्षा [ याजकों से ] करती हैं और वे अपने भर्थावबोध के लिए स्वाध्याय 
का विनियोग भी करती हैं। दूसरी ओर अध्ययन-विधि भी लिखित-पाठ आदि [ अर्थाव- 
बोध के दुसरे साधनों | को हटाकर यह बतलाती है कि स्वाध्याय का संस्कार ( अर्थज्ञान 
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्स 


रूपी फल का सम्पादन ) भी अध्ययन से ही होता है। [ यहाँ संस्कार-दब्द से गुणाधान 
या दोषनिवर्तेन न समझें । स्वाध्याय से अथंरूपी फल प्राप्त होता है, किन्तु अध्ययन करने 
पर ही । स्वाध्याय पर इसका कोई असर नहीं पड़ता, व्यक्ति ही प्रभावित होता है। | 

तथा च यथा दर्शपूर्णमासादिजन्यं परमापुर्वमवघातादिजन्यस्यावान्तरा- 
पुर्वेस्थ कल्पक॑ तथा समस्तक्रतुजन्यमपुवंजातं ऋतुज्ञानसाधनाध्ययननियम- 
जन्यमपूर्व कल्पयिष्यति । नियमादुष्टानिष्टो विधिश्रवणवैफल्यमापद्येत । 
नच विश्वजिन्यायेन फलकल्पनावकल्प्यते। अर्थावबोधे दुष्टे फले सति 
फलान्तरकल्पनाया अयोगात्‌ । तदुक्तम्‌-- 

२. लभ्यमाने फले दृष्टे नादृष्टफलकल्पना। 
विधेस्तु नियमार्थत्वान्नानर्थक्यं भविष्यति ॥ इति ॥। 

जिस प्रकार दरश-पूर्णणास आदि यागों से उत्पन्न होनेवाला परम अपूर्व, अवधात 
आदि अवान्तर कर्मों से उत्पन्न होनेवाले अवान्तर अपूर्व की कल्पना कराता है, उसी 
प्रकार समस्त ऋतुओं से उत्पन्न होनेवाला अपूर्व-समूह ( पृष्यराशि ), ऋतुओं के ज्ञान के 
साधन-स्वरूप अध्ययन-नियम से उत्पन्त होने वाले अपूर्व की कल्पना करेगा | यदि नियम 
( अध्ययन-नियम ) में अदृष्ट ( अपूर्व ) आप नहीं मानना चाहते हैं, तो विधियों का श्रवण 
( श्रुति ) भी व्यथं हो जायगा [ क्योंकि विधि और नियम एक प्रकार की ही चीजें हैं । 
एक में अरृष्ट न मानें और दूसरों में मानें तो यह ठीक नहीं होगा । ] विश्वजितृ-न्याय से 
फल की कल्पना नहीं करनी चाहिए, क्‍योंकि अर्थावबोधरूपी दृष्ट फल के, होते हुए किसी 
दूसरे फल (- अदृष्ट ) की कल्पना करना उचित नहीं है। यही कहा गया है--इष्ठ 
( 076८६ ) फल के प्राप्य होने पर अरृष्ट ( 707०८ ) फल की कल्पना नहीं हो 
सकती । अध्ययन-विधि नियम के लिए है [ कि अर्थ॑ज्ञान के दूसरे उपाय कार में न 
लायें, | अतः यह विधि निरथंक नहीं हो सकती ।! 

( ४ ख. मीमांसा के विषय में अन्य शंका और उत्तर ) 

ननु वेदमात्राध्यायिनो&र्थावबो धानुदयेषपि साड्भवेदाध्यायिनः पुरुषस्था- 
थविबोधसम्भवाद्विचा रशास्त्रस्थ बेफल्यमिति चेत्‌-तदसमज्जसम्‌ । बोध- 
सात्रसम्भवेषपि निर्णयस्य विचाराधीनत्वात्‌ । तद्यथा--'अक्ता: शकरा उप- 
द्धाति/ ( ते० ब्रा० ३३१२५ ) इत्यत्र घुतेनेव न तेलादिना इत्ययं निर्णयो 
व्याकरणेन निगमेन निरुक्तेन वा न लभ्यते। विचारशास्त्रेण तु तेजो वे 
घृतमिति वाक्यशेषवशादर्थनिर्णयो लभ्यते। 

अब यह शंका हो सकती है कि केवल वेद का अध्ययन करनेवाले व्यक्ित को भले ही 
अर्थ का ज्ञान न हो सके, किन्तु जो व्यक्ति अंगों ( शिक्षा, कल्प, छन्द, निरुषत, ज्योतिष 
ओर व्याकरण ) के साथ वेद का अध्ययन करेंगे, उन्हें तो अर्थ-बोध हो सकेगा। अतः 
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विचार-शास्त्र ( मीमांसा ) व्यर्थ है। [ उत्तर यह है कि यह कहना बिल्कुल | असंगत है । 
बोध तो हो जायगा, किन्तु जहाँ तक निर्णय का प्रइन है, वह विचार-शास्त्र के ही अधीन 
रहेगा जेसे-- सिक्‍त शर्करा ( कंकड़ों ) का उपधान ( स्थापन ) करता है ( ते० ब्रा० 
३॥१२।५ ), यहाँ पर घी से सिक्‍त, तेल आदि से नहीं! इसका निर्णय व्याकरण, निगम 
( वेदिक वाक्य का निरुक्‍त में उद्धरण, जिसमें शब्द की व्युत्पत्ति दी गयी है ) या निरुक्‍्त 
से नहीं किया जा सकता । विचार-शास्त्र की सहायता लेने पर उस वाक्य के अवशिष्ट 
अंश-- थी हो तेज है--इसके द्वारा अर्थे का निर्णय हो जाता है। [ किसी भी स्थिति 
में मीमांसा-शास्त्र की अवहेलना नहीं की जा सकती । ] 
( ५, सिद्धान्तपक्ष का उपसंहार और संगति का निरूपण ) 


तस्माद्विचारशास्त्रस्य वेधत्व॑ सिद्धमू। ते च वेदसधीत्य स्नायादिति 
शास्त्र गुरुकुलनिवृत्तिपरं व्यवधानप्रतिबन्धक बाध्येतेति मन्तव्यम्‌। 'स्नात्वा 
भुडक्त! इतिवत्‌ पूर्वापरीभावसमानकतुंकत्वमात्रप्रतिपत््या अध्ययनसभा- 
बतंनयोनररन्तर्याप्रतिपत्ते: । तस्माद्विधिसामथ्यदिवाधिक रणसहस्रात्मक॑ पूर्वे- 
मीमांसाशास्त्रमा रस्भणी यम्‌ । 

इदं चाधिकरणं शास्त्रेणोपो द्घातत्वेन सम्बध्यते। तदाह-- 

चिन्तां प्रकृतिसिद्धचर्थामुपोद्घातं प्रचक्षते । इति । 

इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि विचार-शास्त्र विधि-संमत है। ऐसा नहीं सोचना 
चाहिए कि विदमधीत्य स्तायात” ( वेदाध्ययन करके समावतंन संस्कारवाला स्नान करे ) 
--यह स्मृति गुरुकुछ से शिष्य को हटने का उपदेश देती है तथा तनिक भी व्यवधान को 
रोकती है, अतः [ विचार शास्त्र का अध्ययन करने से | उक्त स्मृति का उल्लंघन होगा । 
[ बस्तव में उक्त स्मृति से मीमांसाशास्त्र का कोई विरोध नहीं है। ] जिस प्रकार 
'स्नात्वा भुदक्ते! ( नहाकर खाता है ) इस वाक्य से केवल इतना ही मालूम होता है कि 
टोनों क्रियाओं में पूर्वापर का सम्बन्ध है और दोनों के कर्ता एक ही हैं ( यह नहीं ज्ञात 
होता कि दोनों के बीच कोई व्यवधान नहीं है--नहाकर पूजा-पाठ भी करसकता है ) 
उसी प्रकार अध्ययन और समावतंन रूगातार ( जल्दी से बिना व्यवधान के ) हो जायेंगे, 
यह प्रतीति नहीं होती । [ जिस वाक्य से जितना अर्थ लगे वहीं तक दौड़ लगानी चाहिए । 
पाणिनि अपने समान कतूंकयो: पृ्वंकाले! ( ३।४॥२१ ) सूत्र में का का विधान करते 
हुए यह नहीं कहते कि दोनों क्रियाओं के बीच क्‍्त्वा के कारण व्यवधान रहेगा ही 
नहीं । | इसलिए विधि की सामर्थ्य रहने के कारण ही एक हजार ( वस्तुत: ९१५ ) 
अधिकरणों के बने हुए पू्व॑मीमांसा-शास्त्र का आरम्भ करना चाहिए । 

संगति--यह अधिकरण उपोद्धात ( भूमिका, सहायक ) के रूप में शास्त्र से 
सम्बद्ध है। यही कहा गया है--प्रकृृत विषय की सिद्धि के लिए जो विचार किया 
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जाय, उसे उपोद्धात कहते हैं ।” [ इस प्रकार :कुमारिल भट्ट के मत से अधिकरण पर 
विचार हुआ | ] 
( ६. प्रभाकर के सत से उक्त अधिकरण का निरूपण ) 


इदमेबाधिकरणं गुरुमतमन्‌सृत्योपन्यस्थते । अष्टवर्ष ब्राह्मणघुपनयी त, 
तमध्यापयीतेत्यत्राध्यापनं नियोगविषयः प्रतिभासते । नियोगश्र नियोज्य- 
मपेक्षते । कश्नात्र नियोज्य इति चेतु-आचार्यककास एवं। सम्सानन- 
( पा० सू० ११३३६ ) इत्यादिता पराणिन्यनुशासनेनाचार्यके गस्‍्यमाने 
नयतेर्धातोरात्मनेप दस्थ विधानात्‌ । उपनयने यो नियोज्यः स एवाध्याप- 
नेषपि | तयोरेकप्रयोजनत्वात्‌ । ह 

अब इसी अधिकरण का निरूपण गुरु ( प्रभाकर )-मत से किया जाता है। 'आठ 
वर्ष के ब्राह्मण के बालक का उपनयन कर दे तथा उसे 'पढ़ाये! (आशव० गृ० सू० 
१११९१ )--इस प्रकार अध्यापन ही नियोग ( विधि ) का विषय प्रतीत होता है। 
नियोग ( विधि ) नियोज्य ( विधि के पात्र ) की अपेक्षा रखता है तो कौन नियोज्य 
होगा ? [ विधि किस के लिए है ? ] 

[ उत्तर होगा कि ] जो व्यक्ति आचार्य के कर्म की कामना करता है उसके लिए ही 
विधि है। पाणिनि के सूत्र 'सम्माननोत्सञ्जनाचा्यंकरणज्ञानभूतिविगणनव्ययेषु नियः 
( १३३६ )! के द्वारा आचार्य के कर्म ( कारण ) का अर्थ प्रतीत होने पर नी-घँ्वातु से 
आत्मनेपद होने का विधान किया गया है। [ उपपूर्वक नी धातु का अर्थ है विधिपुरवंक 
अपने पास पहुँचाना । इस प्रापण क्रिया के द्वारा माणवक ( शिष्ष्य ) में संस्कार उत्पन्न 
किया जाता है। यह फल चूँकि आचार्य को ( कर्ता होने के नाते ) नहीं मिलता, संस्कार- 
रूपी फल माणवक को हो मिलता है अतः स्वरित॒तित: कर्रैभिप्राये क्रियाफले! ( पा०- 
सू० १।३॥७२ ) से आत्मनेपद नहीं होता । यही कारण है कि एक दूसरे सूत्र के द्वारा 
आचार्यकरण अर्थ में नी-धातु को आत्मनेपद सिद्ध किया गया है । आचारयेक - आचार्य का 
कर्म । बुज््‌ प्रत्यय ( पा० सू० ५।१।१३२ )। ] 

उपनयन में जो व्यक्ति नियोज्य है ( आचाय॑ ) वही व्यक्ति अध्यापन में भी नियोज्य 
बनता है, क्योंकि दोनों क्रियाओं की लक्ष्य ( प्रयोजन ) एक ही है (>आचार्यत्व 
की प्राप्ति ) । 

विशेष--यहाँ प्रभाकर-गुरु के विषय में एक किवदन्ती है कि ये गुरु कंसे हुए । 
इनके गुरु एक बार एक फक्किका के फेरे में थे--अन्न तु नोक्तम्‌ । तन्नापि नोक्तम्‌ । 
अतः पोनस्वत्यम्‌ ।” जब दोनों जगह नहीं ही कहा गया है तब पुनरुक्षित केसे हुई ? प्रभा- 
कर के गुरु संशय में थे। प्रभाकर को स्फूरण हुआ कि पुस्तक में पदच्छेद की गड़बड़ी 
है । होना यह चाहिए--अत्र तुना उक्तम्‌ (यहाँ तु” शब्द के द्वारा कहा गया है ) । 


४४८ सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


तन्न अपिना उक्तम्‌ ( वहाँ 'अपि' शब्द के द्वारा कहा गया है )--दोनों जग्रहों पर कहे 
जाने के कारण पुनरुक्ति है। गुरुजी इनकी इस प्रतिभा पर इतने प्रसन्‍त हुए कि उन्हें ही 
गुरु कहने लगे । 

मोमांसा-दर्शत का संक्षिप्त इतिहास देना यहाँ असंगत नहीं होगा । वेदों के कर्म- 
काण्ड-पक्ष पर विचार करने के उद्देश्य से मी्मासा-सूत्र की रचना जैमिनि ने की (३००- 
वि० १० )। सभी दरशंन-सृत्रों की अपेक्षा यह ग्रन्थ बड़ा है। प्रायः २६५० सूत्र हैं जो 
बारह अध्यायों में विभक्त हैं। इस पर उपवर्ष और बौधायन ने वृत्तियाँ छिखी थीं. किन्तु 
वे उद्धरणों में ही उपलब्ध हैं। शबरस्वामी ( १०० ई० पृ० ने ) मीमांसासूत्र पर 
अपना विस्तृत भाष्य लिखा जो शबरभाष्य के नाम से प्रसिद्ध है। सूत्रों को समझने के 
लिए यह एकमात्र प्रामाणिक ग्रन्थ है । शबरभाष्य पर विभिन्‍न टीकाएँ हुईं, जिनसे मौमांसा 
के तीन सम्प्रदाय हो गये--भाट्ट, गुरु और मुरारि | 

भाट्ट-मत के प्रवतंक कुमारिल ( ७५० ई० ) शंकराचार्य के समकालिक ये । उन्होंने 
शबरभाष्य पर तीन वैत्तिग्रन्थ लिखे--( १ ) प्रथम अध्याय के प्रथम ( तर्क) पाद पर 
विशाल श्लोकवातिक, जो कारिकाओं में उक्त पाद की व्याख्या है। (२) प्रथम 
अध्याय के दुसरे पाद से लेकर तीसरे अध्याय तक गद्य में तन्त्रवातिक तथा (३) 
अवशिष्ट अध्यायों की संक्षिप्त टिप्पणी टुपूटीका के नाम से की । दोनों वा्तिकों में बौद़ों 
का पूर्ण समीक्षण किया गया है। कुमारिल के प्रधान शिष्य मण्डन सिश्र थे जो शंकरा- 
चाय से परास्त होकर सुरेश्वराचाय्यं बन गये थे ( ८०० ई० )। इन्होंने तन्त्रवातिक की 
व्याख्या, विधिविवेक, भावनाविवेक विश्रमविवेक ( पाँच ख्यातियों की व्याख्या ) तथा 
मीमांसा-सूत्रानुक्रमणी लिखी। वाचस्पति मिश्र ने ( ८५० ई० ) विधिविवेक पर 
न्यायकर्णिका' व्याख्या की । कुमारिल के दुसरे शिष्य उस्बेक ( जो भवभृति ही समझे 
जाते हैं ) ने भावनाविवेक की टोका तथा इलोकवारतिक की प्रथम टीका 'तालयंटीका! 
नाम से की । अपूर्ण होने के कारण इसकी पूर्ति जयमिश्र ने की थी । 

पार्थंशलारथि सिश्र (११०० ई०) ने भाट्टमत की पुष्टि के लिए तकंरत्न 
( टुपूटीका की व्याख्या ), न्‍्याय-रत्नाकर ( इलोकवातिक की टीका ), न्यायरत्नमारा 
( मीमांसा के सात विषयों पर स्वतन्त्र निबन्ध ) तथा शास्त्रदीपिका--ये चार ग्रन्थ 
लिखे। प्रस्तुत ग्रन्य के लेखक माधवाचार्य ने इलोकों में जेमिनीयन्यायमाला तथा उसकी 
टीका 'विस्तर' के नाम से लिखो। खण्डदेव सिश्र ( १६५० ई० ) ने भाट्टकौस्तुभ, 
भाट्टदीपिका और भाट्टरहस्य छिखकर नव्य मीमांसा का प्रवर्तन किया । मोमांसान्याय- 
प्रकाश के रचयिता आपदेव इसो समय हुए थे | इनके अतिरिक्त लौगाक्षिभास्कर ( १६४० 
ई० का अर्थसंग्रह तथा क्ृष्णयज्वा की मीमांसापरिभावा--ये भो प्रचलित ग्रन्थ हैं । 

चुर्मत का प्रवतन प्रभाकर ने ( ७७५ ई० ) शबरभाष्य पर बृहती-टीका लछिखकर 
किया । आचाय॑ शालिकनाथ ने इस पर ऋजुविमछा टीका लिखी । भवदेव ( नाथ )ने 
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शालिकनाथ ( ७९० ई० ) के मत के स्पष्टोकरण के लिए नयविवेक नामक ग्रन्थ की 
रचना की, जिसमें अधिकरणों की व्याख्या है (९०० ई० )। इस ग्रन्थ की चार 
टीकाएँ उपलब्ध हैं--रन्तिदेव का विवेकतत्त्व, वरदराज की नयविवेकदीपिका, शंकर मिश्र 
की पंचिका तथा दामोदर का नयविवेकालंकार। रामानुजाचार्य ( ११५० ई० ) का 
तत्त्ररहस्थ बहुत सरलू तथा स्पष्ट पुस्तक है जो गुरुमत का प्रवेशक है। अपने उदार- 
वादी इष्टिकोण के कारण भाट्टमत के सामने गुरुमत नहीं ठहर सका । 

मुरारि-मत के प्रवतंक मुरारि मिश्र का नाम गंगेश तथा वर्धमान ने अपने ग्रन्थों में 
लिया है, परन्तु ये अत्यन्त अल्पज्ञात आचार्य हैं। दो पुस्तकें--त्रिपादीनीतिनयन तथा 
एकादशाध्यायाधिकरण--इनके नाम से मिली हैं । सम्भवतः इनका समय १२ वीं शताब्दी 
में हो । इनके नाम पर लोकोक्ति भी चल पड़ी है--मुरारेस्तृतीयः पनन्‍्था: । 
अल एवोक्त मनुना घुनिना-- 
३. उपनोय तु यः शिष्यं वेदमध्यापयेद्‌ द्विजः । 
साड्रं च सरहस्यं च तमाचाय प्रचक्षते | 
( मनु० २५१४० ) इति। 
ततश्राचार्यकतृंकमध्यापनं माणवककतुृकेनाध्ययनेन बिना न सिध्य- 
तीत्यध्यापनविधिप्र युकत्येवाध्य य नानुष्ठानं सेत्स्यति । प्रयोज्यव्यापारस- 
न्तरेण प्रयोजकव्यापा रस्यानिर्वाहात्‌ । ह 


इसलिए मह॒थि मनु ने कहा है--जो द्विज ( ब्राह्मण ) शिष्य का उपनयन करके उसे 
बेदांगों और रहस्य ( उपनिषद्‌ ) के साथ बेद पढ़ाता है उसे ही आचार्य कहते हैं ।' 
( मनुस्मृति २१४० ) । [ उपनयन के बाद अध्यापन करने से आचार्य में कुछ अतिशय की 
उत्पत्ति होती है। यही अतिशय अध्यापक को आचाय॑ बनाता है। यद्यपि उपनिषदें वेदं 
के अन्तगंत ही हैं तथापि प्रधानता दिखलाने के लिए उनका निर्देश एथक्‌ किया गया है। 
मेघातिथि का कहना है कि उपनिषदें वेदान्त के नाम से प्रसिद्ध हैं | कितने लोग वेदान्त 
का अर्थ 'वेद के पास होना” कर लेते हैं अतः उनके वेद न होने की आ्ान्ति हो जाती है । 
यही कारण है कि रहस्य शब्द का भी ग्रहण किया गया है । 

तो आचार्य का अध्यापन तब तक सिद्ध नहीं होता जब तक कोई शिष्य अध्ययन न 
करे । इसलिए अध्यापन-विधि ( वेदमध्यापयीत ) के प्रयोग से ही अध्ययन के अनुष्ठान की 
सिद्धि हो जायगी । [ अंध्ययन के लिए विधि हो या नहीं हो, अध्यापन के लिए तो है। 
जब तक अध्ययन करनेवाला कोई नहीं हो आचार्य अध्यापन क्‍या करेंगे ? अध्यापन की 
विधि ही अध्ययन की सिद्धि कर देगी क्‍योंकि ] प्रयोज्य ( ८ शिष्य ) के व्यापार के बिना 
प्रयोजक का व्यापार नहीं चल सकता | [ अंध्यापन-योग्य शिष्य के रहने पर ही अध्यापक 
की क्रिया चल सकती है। ] 


४६० सर्वेद शंनसंप्रहे- 


तहि “अध्येतव्य:” ( त० आ० २११५ ) इत्यस्य विधित्व॑ न सिध्यतोति 
चेत्‌-मा संत्सीत्का नो हानिः ? पृथगध्ययनविधेरभ्युपगमे प्रयोजना- 
भावात्‌ । विधिवाक्यस्य नित्यानुवादत्वेनाप्युपपत्ते: । तस्मादध्ययनविधि- 
मुपजी व्य पूर्वभुपन्यस्तो पूर्वोत्तरपक्षो प्रकारान्तरेण प्रदर्शनीयों । 

विचा रशास्त्रमवेधत्वेनाना रब्धव्यभिति पुर्वपक्ष: । वेधत्वेना रब्धव्यमिति 
राषद्ान्तः । 

तब यदि यह शंका हो कि 'अध्येतव्य:' ( ते० आ० २॥ १५ )--यह वाक्य विधि के रूप 
में नहीं सिद्ध होगा, तो मत सिद्ध हो, हमारी हानि इसमें क्‍या है ? [ अष्यापन-विधि के 
अन्तगंत ही अध्ययन चला आता है, अत: “अध्येतव्य:' को तो विधि नहीं कह सकेंगे क्योंकि 
विधि होने पर इसे विधि को आवश्यक शर्तों की पूर्ति करनी होगो--यह अज्ञातज्ञापक या 
अप्रवृत्तप्रवतंक हो, किन्तु अध्ययन का ज्ञान या इसकी प्रवृत्ति पहले ही अध्यापन-विधि के 
द्वारा हो चुकी है। अत: यह वाक्य विधि नहीं है। ] अलग से अध्ययन के लिए विधि 
मानने का कोई प्रयोजन ( कारण ) नहीं है । कहीं-कहीं विधि-वाक्य ( विधायक के रूप में 
प्रतीत होनेवाला वाक्य ) नित्य से प्राप्त वस्तु का अनुवाद ( आवृत्ति, पुष्टि ) करता है, यह 
भी देखा जाता है ( सम्भवत: “अध्येतव्य:” भी किसी का अनुवादक ही हो )। इसलिए 
अध्ययन-विधि को आधार मानकर इसके पहले दिये गये पृव॑पक्ष और उत्तरपक्ष, दोनों को 
दुसरे प्रकार से प्रदर्शित करना चाहिए । 

इसमें पूव॑पक्ष यह रखते हैं कि विचार-शास्त्र विधि-सम्मत नहीं है, अत: उसका आरम्भ 
नहीं करना चाहिए। उत्तरपक्ष में कहते हैं कि यह शास्त्र विधिसम्मत है, अत: उसका 
आरम्भ करें। 


( ६ क. प्रभाकरंके मत से पृर्वपक्ष ) 


तत्र वेधत्व॑ बदता वदितव्यं--किसध्यापनविधिमाणवकस्यार्थावबोध- 
मपि प्रयुडक्ते, कि वा पाठसात्रम ? नाह्य:, विनाप्यर्थावबोधेनाध्यापन- 
सिद्धेः। नद्वितोयः। पाठमात्रे विचारस्य विषयप्रयोजनयो रसम्भवात्‌ । 
आपातत:ः प्रतिभातः सन्दिग्धोईथों विचारशास्त्रस्थ विषयो भवति । 

[ पूव॑पक्ष कहता है कि ] जो लोग विचारशास्त्र को वेध ( विधिसम्मत ) मानते हैं 
वे इसका उत्तर दें--क्या उपयुक्त अध्यापन-विधि का लक्ष्य ( प्रयोग ) शिष्य को अर्थ का 
बोध करा देना भी है या केवल पाठ ( अध्ययन ) करना भर ही ? [ अध्ययन-विधि से जो 
अध्ययन का अर्थ निकालते हैं उसमें अर्थबोध भी कराते हैं या केवल अध्ययन ? | पहला 
विकल्प ठीक नहीं है, क्योंकि अर्थावबोध के बिना भी अध्ययन-विधि की सिद्धि हो ही जाती 
है । [ तालपय॑ यह है कि विधि अध्यापन से सम्बन्ध रखती है, अध्ययन से नहीं । चूंकि 

- अध्यापन अध्ययन के बिना नहीं हो सकता, इसीलिए विवश होकर हमें अध्ययन का आक्षेप 
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( [फतप्श्॑ण) ) करना पड़ता है । जितनी वस्तु के बिना किसी के काम में हानि हो रही 
हो उतनी वस्तु का हो आक्षेप किया जाता है, अधिक का नहीं । अध्ययन का आ्षेत अनि- 
वार्य था, अर्थावबोध के आक्षेप की आवश्यकता नहीं है । 

दूसरा विकल्प [ कि अध्यापनविधि केवल पाठ से सम्बद्ध है | ठीक नहीं, क्योंकि जब 
वेदों का अध्ययन मात्र ही लक्ष्य है तब तो विचारशास्त्र का न कोई विषय ही सम्भव है 
और न प्रयोजन ही । विचारशास्त्र का विषय वही हो सकता है जो ऊपर से प्रतीत होने- 
बाला किन्तु सन्दिग्ध हो । 

तथा सत्ति यत्रार्थावगतिरेव नास्ति तत्र सन्देहस्य का कथा ? विचार- 
फलस्य निर्णयस्थ प्रत्याशा दूरत एवबं। तथा च यदसन्दिग्धमप्रयोजनं, न च 
तत्प्रेक्षावत्प्रतिपित्सागोचरः । यथा समनस्‍्केन्द्रियसन्निकृष्ट: स्पष्टालोक- 
मध्यमध्यासीनों घट इति न्यायेन विषयप्रयोजनयोरसम्भवेन विचा रशास्त्र- 
मना रभ्यमिति पूर्व: पक्ष: । 

ऐसा होने पर, जहाँ अर्थ का अवबोध ही नहीं होता वहाँ सन्देह का प्रश्न भी नहीं 
उठता । विचार का फल जो निर्णय के रूप में है उसकी प्रत्याशा तो और भी दूर है। इसके 
साथ-साथ, जिस वस्तु में कोई सन्देह नहीं हो या जिसका कोई प्रयोजन नहीं रहे, वेसी 
वस्तु को प्रतिपादित करने की इच्छा समीक्षकों में नहीं हुआ करती । [ जिस विषय का 
निर्णय पहले से हो उसका प्रतिपादन करना व्यर्थ है। सन्देह होने पर ही वस्तु प्रतिपाद्य 
होती है । सन्देह रहने पर भी यदि प्रतिपादन का कोई प्रयोजन न हो तो उसका प्रतिपादन 
व्यर्थ ही है। इस प्रकार सन्देह और प्रयोजन दोनों के रहने पर ही समीक्षकों में प्रतिपाद- 
नेज्छा जाग्रत होती है। एक के भी अभाव में इच्छा नहीं होगी, दोनों का अभाव रहने पर 
तो कहना ही क्‍या ? ] उदाहरण के लिए, मनःसंयुक्त इन्द्रिय के साथ सम्बद्ध तथा स्पष्ट 
आलोक में अवस्थित घट [ प्रतिपादत का विषय नहीं बन सकता क्योंकि यह असन्दिग्ध तो 
है ही, इसके प्रतिपादन का कोई प्रयोजन भी नहीं । ] इस नियम से, चूँकि विचारशास्त्र 
के विषय और प्रयोजन दोनों ही सम्भव नहीं हैं, अतः इसका आरम्भ नहीं करना चाहिए । 
यह पूर्वपक्ष हुआ । 

( ६ ख. प्रभाकर-मत से सिद्धान्तपक्ष ) 


अध्यापनविधिनाईर्थावबोधो मा प्रयोजि। तथापि साड्भवेदाध्यायिनो 
गृहीतपदपदार्थंसंगतिकस्य पुरुषस्थ पौरुषयरेष्विव प्रबन्धेष्वाम्नायेःप्यर्थाव- 
बोधः प्राप्नोत्येथ । ननु यथा विष भडझ््व” इत्यत्न प्रतोयमानोप्यर्थों न 
विवक््यते । 'मास्य गृहे भुडक्थाः” इति भोजनप्रतिषेधस्थ मातृवाक्यतात्पर्ये- 
विषयत्वात्‌ । तथास्नायार्थस्याविवक्षायां विषयाद्यमावदोषः प्राचीन: प्रादुः- 
व्यात्‌ इति चेत्‌-मैयं बोचः । दृष्टान्तदाष्टॉन्तिकयोवेंबम्यसम्भवात्‌ । 


धर सर्वदर्शनसंग्रहे- 


हमें स्वीकार है कि अध्यापन-विधि से अर्थावबोध का तात्पर्य ( प्रयोग ) नहों निकल 
सकता । फिर भी जो व्यक्ति अंगों के साथ वेद का अध्ययन करेगा, वह पद और पदार्थ 
की संगति ( सम्बन्ध ) का ग्रहण तो करेगा ही । जेसे पुरुष के द्वारा छिले गये प्रन्यों में 
[ अर्थ का बोध होता है ] वेसे ही व्यक्ति की आम्नाय ( वेद ) में भी अरथंबोध की प्राप्ति 
होगी ही । [ विधि न रहने पर भी बोधकत्व-शक्ति से ही अथंबोध हो जायगा। ] 

अब शंका हो सकती है कि जेसे 'इस वाक्य में प्रतीत होनेवाले ( विषभोजनरूपी ) 
अर्थ की विवक्षा नहीं है क्योंकि माता के वाक्य का तात्पये है उसके घर पर भोजन मत 
करना'--इस तरह का प्रतिबेध करना [ माता चाहती है |; ठीक उसी तरह कहीं बेद का 
अक्षरार्थ उसके वास्तविक अभिप्राय ( विवक्षा ) को प्रकट न कर पाये तो पहले जिस तरह 
विषयाभाव ओर प्रयोजनाभाव आपत्तियाँ लगाई गई थीं वे पुन: इसे दृषित कर देंगी । 
[ वेद को समझने का कोई प्रयोजन नहीं रहेगा और न यह विचार का विषय ही रह 
सकता है। ] 

हमारा उत्तर है कि ऐसा मत कहो | दृष्टान्त और प्रस्तुत प्रसंग में विषमता सम्भव 
है । ( दोनों समान नहीं हैं कि एक दूसरे की सहायता कर सकें । ) 

विशेष--किसी माता ने अपने पुत्र को शत्रु के घर पर न खाने का उपदेश दिया, 
किन्तु उसपें व्यज्जना-वृत्ति का आश्रय लिया--'विष खा लो, परन्तु उसके घर भोजन मत 
करो ।' माता अपने पुत्र को विष खाने के लिए कभी प्रवृत्त नहीं कर सकती, अतः विष- 
भोजन का विधानरूपी अर्थ यहाँ विवक्षित नहीं है, प्रत्युत माता उसे शत्रु के घर न खाने का 
प्रतिषेधात्मक उपदेश ही देती है । यही अर्थ विवक्षित है। काव्य-प्रकाश के पंचम उल्लास 
में मीमांसाओं के द्वारा व्यञ्जनावृत्ति के प्रश्न पर विचार किये जाने के सिलसिले में यह 
उदाहरण दिया गया है। तो इसी आधार पर शंका करनेवाले कहते हैं कि हो सकता है 
वेद का शब्दार्थ हमने कुछ किया और विवशक्षित अर्थ उससे भिन्न हो। वेसी अवस्था में तो 
वेदार्थ जानना, न जानना बराबर हो गया । परन्तु शंका करनेवाले श्रम में हैं। उपयुक्त 
दृष्टान्त से प्रस्तुत प्रसंग का सम्बन्ध है ही नहीं । इसे आगे स्पष्ट करते हैं । 


विषभोजनवाक्यस्याप्तप्रणो तत्वेन मुख्याथंपरिग्रहे बाधः स्थादिति 
विवक्षा नाशयते । अपोरुषेये तु बेदे प्रतोयमानोडर्थ: कुतो न विवद्ष्यते । 
विवक्षिते च॒ वेदायें यत्र यत्र पुरुषस्य सन्देहंः स सर्वोच्पि विचारशास्त्रस्य 
विषयो भविष्यति । तल्लनिर्णयश्व प्रयोजनम्‌ । तस्मादध्यापनविधिप्रयुक्ते- 
नाध्ययने नावगम्यसानस्यार्थस्‍्य.. विचाराहंत्वाद्विचा रशास्त्रस्थ बेधत्वेन 
विचारशास्त्रमारम्भणी यमिति राद्धान्तसंग्रह: । 

उपयुक्त दृष्टान्त में, विष भोजन का वाक्य चूँकि आम ( प्रामाणिक, यहाँ पर माता 
ही है ) व्यक्ति के द्वारा उच्चरित है और यदि इसका: मुख्या्थ ग्रहण :करेंगे तो इसका 
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विरोध ( बाघ ?7०८पश्॑ंणा ) होगा। यही कारण है कि [ माता की ] विवक्षा 
[ मुख्याथ प्रकाशन की है यह |] नहीं मानते [ और हमें दूसरे व्यंग्याथ के अन्वेषण में 
चलना पड़ता है ]। किन्तु वेद तो अपौरुषैय है अत: उसमें प्रतीत होनेवाला अर्थ ( वाच्यार्थ ) 
क्‍यों नहीं विवक्षित होगा ? [ वाच्यार्थ ही वेद का विवक्षित अर्थ है। | इस विवक्षित 
( अभीष्ट 77(07666 ) वेदार्थ में पुरुष को जहाँ-जहाँ सम्देह उत्पन्न होगा वह सारा-का- 
सारा विचारशास्त्र का हो विषय हो जायगा। उसका निर्णय करना हो विचारशास्त्र का 
प्रयोजन है । [ फिर आप कैसे कहेंगे कि विचारक्षासत्र का न विषय है न प्रयोजन ? ] 

इस तरह अध्यापन-विधि के द्वारा प्रयुक्त अध्ययन से जो अर्थ अवगत होता है वह 
विचार के योग्य है इसलिए विचार-शास्त्र विधिसम्मत है। अत: इसका आरम्भ करना 
चाहिए । यही सिद्धान्त का संग्रह हुआ । ( राद्घानत सिद्धान्त । राध्‌ + क्त८ 
राद्ध ८ सिद्ध ) 

( ७, वेदों को पौरुषेय माननेवाले पूर्वपक्ष का निरूपण ) 


स्थादेतत्‌ । वेदस्य कथमपौरुषेयत्वमभिधीयते ? तत्प्रतिपादकप्रमाणा- 
भावात्‌ । अथ सन्येथाः “अपौरुषेया वेदाः, सम्प्रदायाविच्छेदे सत्यस्मयं- 
साणकतुंकत्वादात्मवत्‌र इति । तदेतन्मन्दम्‌ । विशेषणासिद्धे: । पौरुषेय- 
वेदवादिभि: प्रलये सम्प्रदायविच्छेदस्थ कक्षीकरणात्‌ । कि च किसिदम- 
स्मर्यंमाणकतृंकत्व॑ नासाप्रसोयमाणकर्तृंकत्वभस्म रणगोचरकतुंकत्व॑ वा ? 
न प्रथमः कल्प: । परमेश्वरस्य कतुं: प्रसितेरभ्युपगमात्‌ । 


अच्छा, ऐसा होगा | वेद को अपोरुषेय आप छोग केसे कहते हैं? जब कि इसका 
प्रतिपादन करने के लिए कोई भी प्रमाण नहीं ? आप ( सिद्धान्ती ) लोग कह सकते हैं-- 

विद अपौरुषेय हैं, क्योंकि सम्प्रदाय ( 7४००४४09, परम्परा ) अविच्छिन्न रहने पर 
भी इनके कर्ता का स्मरण नहीं किया जा सकता, जेसे आत्मा ।” [ अभिप्राय यह है--जहाँ 
ग्रन्थ के आदि, मध्य या अन्त में ग्रन्थकार ने कर्ता के रूप में अपने नाम का उल्लेख किया 
है, उसमें तो कोई विवाद ही नहीं--वह तो पौरुषेय है ही। जेसे--महाभाष्य, प्रदीप, 
रघुबंश, इलोकवातिक आदि । जहाँ पर ग्रन्थकार से आरम्भ करके अविच्छिन्न सम्प्रदाय के 
द्वारा गुरुपरम्परा से कर्ता का स्मरण किया जाता है वहाँ भी विवाद नहीं होता' जेसे-- 
पाणिनि, पतंजलि आदि ऋषियों के नाम व्याकरण, योगादि सृत्रग्नन्‍्थों के कर्ता के रूप में 
लिये जाते हैं। ग्रन्थकार ने अपने ग्रन्थ में कहीं भी कर्ता के रूप में अपना नामोल्डेख नहीं 
किया तथा विच्छिन्न सम्प्रदाय होने के कारण कर्ता का स्मरण नहीं किया जा रहा है वहाँ 
पर पौरुषेयत्व में सन्देह हो सकता है। किन्तु जहाँ सम्प्रदाय अविच्छिन्न ( लगातार ) रहने 
पर भी कर्ता का स्मरण न करें तब तो स्मरणाभाव का कारण कर्ता का न द्वोना ही 
है, इस तरह वेद को अपौरुषेय सिद्ध करते हैं । ] 


४५४ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि | आपका यह कहना कोई दम नहों रखता ( तक दुबंल है ) । 
कारण यह है कि हेतु का विशेषण ( सम्प्रदायाविच्छेंदे सति -- सम्प्रदाय के अविच्छिस्त 
रहने पर भी ) जो आपने दिया है वह असिद्ध है। जो लोग वेद को पौरुषेय मानते हैं । 
वे छोग प्रलयकाल में सम्प्रदाय का विच्छिन्न होना भी स्वीकार करते हैं। इसके अलावे, 
आप यह तो बतलावें कि कर्ता का स्मरण नहों किया जाता! इसका क्‍या अर्थ है--क्या 
उसका कर्ता प्रमाणों से सिद्ध नहीं होता या स्मरण का विषय ( गोचर ) नहीं होता ? 


पहला विकल्प ठीक नहीं है, क्योंकि उसके कर्ता परमेश्वर की सिद्धि प्रमाणजन्य 
ज्ञान ( प्रमिति ) से होती है | [ वेद में कई वाक्य हैं जो ईश्वर की सिद्धि करते हैं--'अस्य 
महतो भूतस्प निःश्वसितमेतद्‌ यह्वेदो यजुर्वेद: | बूृ० उ० २।४१० ), “तस्मायज्ञात्सवं- 
हुत: ऋच: सामानि जज्ञिरे। छन्दांसि जज्षिरे तस्मायजुस्तस्मादजायता (ऋ० १० 
९०।९ ), 'इद॑ सवंमसृजत ऋचों यजूंषि सामानि! (बृ० उ० १॥श५ )। इन सभी 
श्रुतियों में, ईश्वर वेद के कर्ता उद्घोषित किये गये हैं, अतः उसकी सिद्धि के लिए आगम 
प्रमाण तो है ही । ] 

न द्वितोयः । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हि--किसेकेनास्म रणमभिप्रैयते 
सर्वेवा ? नाद्यः । यो धर्शीलो जितमानरोबः इत्यादिषु मुक्तकोक्तिषु 
व्यभिचारात्‌ । न द्वितीय: सर्वास्मरणस्यासर्वज्ञदुर्शानत्वात्‌ । पौरुषेयत्वे 
प्रमाणसम्भवाच्च । वेदवाक्यानि पौरुषेयाणि वाक्यत्वात्‌ कालिदासादि- 
वाक्य वत्‌ | वेदवाक्यान्याप्तप्रणी तानि, प्रमाणत्वे सति वाक्यत्वान्मन्बावि- 
वाक्यवदिति । 

दूसरा विकल्प [ कि वेद का कर्ता स्मरण का विषय नहीं बनता ] भी ठीक नहीं, 
क्योंकि यह निम्नलिखित विकल्पों को सह नहीं सकता । वे ये हैं--क्या एक के द्वारा स्मरण 
करना अभिप्रेत है या सबों के द्वारा ? पहला पक्ष नहीं लिया जा सकता, क्‍योंकि ऐसा करने 
से यो धमंशील: जितमानरोष:” (जो धामिक है तथा मान, रोष को जीत चुका 
है )--इत्यादि मुक्तक ( फुटकर ) इलोकों में भी अपौरुषेयत्व की प्राप्ति हो जायगी। 
[ कहने का तात्पयं यह है कि मुक्तकों का भी रचयिता होता है, भले ही परम्परा याद न 
करे । 'उपमा कालिदासस्थ' आदि मुक्तक इसी तरह के हैं। रचयिता के समकालिक लोग 
तो उसे याद करते ही होंगे । सम्भव है, कितने लोगों को अभी भी मालूम हो, परन्तु कुछ 
लोगों को तो मालूम नहीं ही है। अतः कुछ लोगों के द्वारा कर्ता का स्मरण न किये जाने से 
वेद को अपौरुषेय नहीं कह सकते, क्‍योंकि ऐसा करने से इन सुभाषित मुक्तकों को भी 
अपोरुदेय मानना पड़ेगा, जब कि इनके रचथिता कोई पुरुष अवश्य थे। ] दूसरा पक्ष भी 
ढीक नहीं है, क्योंकि वेद के कर्ता का स्मरण कोई भी नहीं कर रहा है--पह तो सर्वज्ञ के 
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अलावे और कोई जान ही नहीं सकता । [ संसार में सर्वज्ञ कोई भी नहीं है, अतः विवश 
होकर वेदों को पौरुषेष ही स्वीकार करना पड़ेगा । ] 
यही नहीं, वेदों को पौरुषेय मानने के लिए प्रमाण भी है-- 
- (१ ) वेद के वाक्य पौरुषेय हैं, 
क्‍योंकि ये वाक्य हैं, जेसे कालिदासादि के वाक्य । 
( २ ) वेद के वाक्य आप्त ( यथार्थवक्‍ता ) के द्वारा रचे गये हैं, 
क्योंकि ये प्रामाणिक वाक्य हैं, जेसे मनु आदि के वाक्य । 
ननु-- ह 
४. वेदस्थाध्ययनं सर्व गुर्वध्ययनपुर्वकम्‌ । 
वेदाध्ययनसामान्याद धुनाध्ययनं॑ यथा ।॥ 
( श्लो० बा० ७।३६६ ) 
इत्यनुमान प्रतिसाधनं प्रगल्भत इति चेत--तदपि न प्रमाणकोटि 
प्रवेष्ट्सीष्टे । 
५. भारताध्ययनं सर्व गुर्वेध्ययनपुर्वकम्‌ । 
भारताध्ययनत्वेन साम्प्रताध्ययनं यथा ।॥ 
इत्याभाससमानयोगक्षेमत्वात्‌ । 


अब प्रइन हो सकता है कि वेद का सम्पूर्ण अध्ययन पहले से गुरु के अध्ययन की 
अपेक्षा रखता है, क्योंकि वेदाष्ययन दोनों ही दशाओं में एक ही रहता है [ जेसे पहले का 
अध्ययन | वेसे ही आज का अध्ययन [ इससे परम्परा की अविच्छिन्नता मालम पड़ती 
है |---इ्लोकवातिक में दिये गये इस अनुमान की, जिसमें पृव॑पक्षी के विरुद्ध साध्य को 
सिद्ध करने की सामथ्य है, प्रबकतता होगी । [ मीमांसक लोग कहते हैं कि वेद का अध्ययन 
शिष्य गुरु से करता है, उसके पूर्व भी तो गुरु ने अध्ययन किया था । यह क्रम चलता ही 
रहा है । कोई अध्ययन ऐसा नहीं जो गुवंध्ययन के बिना ही हुआ हो । यदि पौरुषेय-पक्ष 
स्वीकार करते हैं तो वेद के रचथिता पुरुष के द्वारा किया गया वेदाध्ययन तो बिना गुव्व॑- 
ध्ययन के ही सिद्ध होगा जो असंगत है | अतः हमें वेदों को अपौरुषेय ही मानना पड़ेगा, 
क्‍योंकि सारे अव्ययनत गुवंध्ययत के बाद होते हैं । इस अनुमान से प्रव॑पक्षी की बातों का 
खण्डन होता है, अतः यह 'प्रतिसाधन' ( प्रतिकूल सिद्धि करनेवाला ) अनुमान है। ] 

यह प्रश्न प्रमाण की कोटि में नहीं आ सकता, क्‍्योंकि'निम्न रूप से प्रतीत होनेवाले 
अनुमान से इस अनुमान में कोई अन्तर नहीं । ( दोनों का योगक्षेमर अर्थात जोवन एक ही 
तरह का है )-- महाभारत का सारा अध्ययन गुरु के अध्ययन की अपेक्षा रखता है, क्योंकि 
महाभारत का अध्ययन है,-जेसा पहले वेसा ही आज का अध्ययन!-- [ उक्त अनुमान की 
तुलना में ही यह अनुमान दिया गया है तो क्या महाभारत को भी आप अपौरुषेय ही मान 
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४६६ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


लेंगे ? पूर्वपक्षी कहते हैं कि वास्तव में दोनों अनुमान आभासमात्र हैं, क्‍योंकि दोनों में ही 
हेतु अप्रयोजक है। 'जो-जो अध्ययन है वह सब गुवंध्ययन के बाद ही होगा----इस नियम 
की स्थापना में कोई हेतु नहीं दिखलाई पड़ता । लिखित पाठ करने या पहले-पहल 
प्रकाशित करने में तो गुवंध्ययत की अपेक्षा नहीं ही रहती है । | अतः इलोकवार्तिक में 
दिया गया अनुमान हमारी बात के विरुद्ध जाने का साहस नहीं कर सकता | ] 
ननु तत्र व्यास: कर्तेति स्मयंते-- 
को ह्ान्यः पुण्डरीकाक्षान्महाभा रतक डूबेत ।' 
इत्यादाविति चेत्‌-तदसारम्‌ । 
। --ऋच:ः सामानि जज्षिरे। 
छन्दांसि जज्ञिरे तस्माग्रजुस्तस्मादजायत ॥॥ 
( ऋ० १०१९०१९ )! 
इति पुरुषसृक्ते वेदस्य सकतृंकताप्रतिपादनात्‌ । 
अब आप कह सकते हैं कि वहाँ ( महाभारत में ) व्यास का स्मरण कर्ता के रूप में 
किया जाता है, जेसे इस एलोक में--पुण्डरीकाक्ष ( नारायण के अवतार व्यास ) के 
अलावे महाभारत का रचयिता कौन हो सकता है?” इस उक्ति में भी कोई दम नहीं । पुरुष- 
सूक्त ( ऋ० १०१९० ) में भी तो वेद के सकतृूंक होने का प्रतिपादन किया गया है-- 
“ऋग्वेद, सामवेद उत्पन्त हुए, उससे छनन्‍्द भी निकले तथा यजुर्वेद भी उससे उत्पन्न 
हुआ । ( ऋ० १०९०९ )। [ यदि महाभारत के रचयिता का स्मरण किया जाता है, 
तो बेद के रचयिता भी तो प्रतिपादित ही हैं। | 


( ७ क. पोरुषेयसिद्धि का दूसरा रूप ) 

कि चानित्य: शब्दः सामान्यवत्त्वे सत्यस्मदादिबाह्मेन्द्रियग्रा ह्त्वाद्‌ 
घटवत्‌ । नन्विदमनूमानं स एवायं गकार इति प्रत्यभिज्ञाप्रमाणप्रतिहतमिति 
चेत्‌-तदतिफल्गु । लूनपुनर्जातकेशकुन्दादाबिब॒प्रत्यभिज्ञाया: सामान्य- 
विषयत्वेन बाधकत्वाभावात्‌ । 

[ परव॑ंपक्षी नेयायिक आगे कहते हैं कि ] इसके अतिरिक्त भी; शब्द अनित्य है, क्योंकि 
सामान्य से युक्त होने पर हम लोगों के बाह्मेन्रियों से ग्राह्म है, जेसे घट ।” [ शब्द में शब्दत्व 
है तथा उसके द्वारा व्याप्य कत्व, खत्व आदि जातियाँ भी हैं। वेदों को अपौरुषेय मानने 
के लिए उन्हें नित्य मानना जरूरी है, जेसा कि मीमांसक शब्द को नित्य मानते भी हैं, 
किन्तु पृव॑पक्ष से नेयायिक दाब्दों को अनित्य मानकर वेद की पौरुषेयता सिद्ध करेंगे । यह 
अनुमान उसी के प्रसंग में दिया गया है। ] 

१. तुलनीय-- क्ृष्णद्वेपायन॑ व्यासं विद्धि नारायण विभुम्‌ । 

कोश््यो हि भुवि मेत्रेय महाभारतकुद्धेवेत ॥ ( वि० पु० ३॥४॥५ ) 
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कुछ लोग आपत्ति कर सकते हैं कि यह अनुमान तो 'यह वही गकार है'--इस तरह 
की प्रत्यभिज्ञा ( 7२०८०४7४ ०० ) के+ प्रमाण से खण्डित हो जायगा। [ अ्रत्यभिज्ञा एक 
तरह का प्रत्यक्ष है, जिसमें इन्द्रियों की सहायता से संस्कार के द्वारा ज्ञान उत्पन्न होता है । 

: यह वही गकार है” कहने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि गकार अनित्य नहीं है। यदि उसकी 
सत्ता नहीं है, तो कुछ देर के बाद भी केसे प्रतीत हुआ ? ] 

[ नेयायिक कहते हैं कि ] यहू सोचना बिल्कुल व्यर्थ है। जेसे काट देने पर फिर 
जनमनेवाले कैश में. या टूट जाने पर फिर ख़िलनेवाले कुन्द के फूल में प्रत्यभिज्ा समानता 
के कारण विषय का ग्रहण कर लेती है [ कि यह वही केश या कुन्द-पुष्प है--यद्यपि केश 
या फूल वही नहीं, किन्तु वस्तु की समानता से प्रत्यभिज्ञा होती है। बेसे ही यहाँ भी प्रत्य- 
भिज्षा हुई, | अतः प्रस्तुत प्रसंग में वह बाधक नहीं बन सकती । 

नन्‍्वशरी रस्य परमेश्व रस्थ ताल्वादिस्थानाभावेन वर्णोच्चारणासम्भवा- 
त्कथं तत्प्रणीतत्वं वेदस्य स्थादिति चेतु-न तड्ूद्रम्‌ । स्वभावतोडुशरीर- 
स्यापि तस्य भक्तानुग्रहार्थ लीलाविप्रहप्रहणसम्भवात्‌ । तस्माद्वेदस्थापोरुषेय- 
त्ववाचोयुक्तिन युक्तेति चेतु-- । 

अब कोई यह पूछ सकता है कि परमेश्वर के पास तालु आदि उच्चारण-स्थान नहीं 
हैं, इसलिए वे वर्णों का उच्चारण नहीं कर सकते । फिर वेदों को उनके द्वारा रचित आप 
कैसे मानते हैं ? यह प्रश्न उचित नहीं है। यद्यपि 'परमेशवर स्वभावत: शरीररहित 
है किन्तु वे भक्तों पर कृपा करने के. लिए अपनी छीला से विग्रह ( शरीर, इन्द्रिय 
भादि ) धारण कर सकते हैं। इस प्रकार वेद को अपौरषेय मानने के तक ( वाचोयुक्ति ) 
असंगत है । 

( ८. बेद अपोरषेय हैं--सिद्धान्त-पक्ष ) 

तन्र समाधानमभिधीयते । किमिदं पौरुषेयत्व॑ सिसाधयिषितम्‌ ? 
पुरुषादुत्पन्नत्वमात्रं यथास्मदादिभिरहरहरुच्चायंमाणस्य._ वेदस्य ? 
प्रमाणान्तरेणार्थभुपलभ्य तत्प्रकोशनाय रचितत्व॑ वा यथास्मदादिभिरेव 
निबध्यमानस्य प्रबन्धस्य ? प्रथमे न विप्रतिपत्तिः । 

अब हम सबों का समाधान करते हैं। यह पौरुषेयत्व सिद्ध करने की जो इच्छा करते 
हैं, वह पौरुषेयत्व है क्या चीज ? जेसे हम लोग प्रतिदिन वेद का उच्चारण करते हैं, क्या 
उसी प्रकार पुरुष से केवल उत्पन्न होना ही पौरुषेयत्व है? अथवा जेंसे हम लोग प्रबन्ध 
की रचना करते हैं, उसी तरह दूसरे प्रमाणों से विषय का ग्रहण करके ( तथ्य-संग्रह 
करके ) उसके प्रकाशन के लिए रचना करना ही पौरुषेय्त्व है ? यदि पहला पक्ष स्वीकार 
करते हैं तो हमें भी कोई आपत्ति नहीं, [ क्योंकि इस दशा में. पौरुषेयल्व स्वीकार करते 
हुए भी हमारे स्वर-में-स्वर मिछाकर यह स्वीकार करते ही हैं कि वेद ईश्वर की रचना 


४६८ सर्ववर्शनसंप्रहे- 


नहीं है । जेसे वेदों का हमलोग उच्चारण करते हैं वेसे ही ईश्वर ने भी किया था । इसका 
अर्थ है कि वेद पहले से थे, ईश्वर ने केवल उच्चारण किया । ] 

द्वितोये किसनुमानबलात्तत्साधनमागमबलाद्ा ? नाह्य:। मालतोमाध- 
वादिवाक्येषु सव्यभिचारत्वात्‌। अथ प्रमाणत्वे सतोति विशिष्यत इति 
चेत्‌--तदपि न विपश्चितो मनसि वेशद्यमापद्यते। प्रमाणान्तरागोचरार्थ- 
प्रतिपादक हि वाक्‍्यं वेदवाक्यम्‌ । तत्प्रमाणान्तरगोचरार्थप्रतिपादकमिति 
साध्यमाने मम माता वन्ध्येतिवद्‌ व्याघातापातात्‌ । 

दूसरे विकल्प को लेने पर क्या उक्त तथ्य की सिद्धि आप अनुमान के बल से करते 
हैं या आगम ( शब्द ) प्रमाण के बल से ? अनुमान-प्रमाण के बल से तो नहीं कर सकते, 
क्योंकि वेसी दशा में मालतीमाधव ( भवभूति-रचित एक नाटक ) आदि वाकयों के ग्रन्थों 
से वावयों में इसका व्यभिचार होगा। [ यदि प्रमाणान्तर से अर्थों का संग्रह करके ईश्वर 
ने वेद की रचना की है तो मालतीमाधव के कपोलकल्पित वाकयों को प्रामाणिक माननो 
पड़ेगा । यहाँ पर सव्यभिचार नामक हेत्वाभास है। ऊपर जो अनुमान पूव॑पक्षियों ने दिया 
है कि वेदवाक्य वाक्य होने के नाते आप्त पुरुष के रचित हैं जेसे मनु आदि के वाक्‍्य,-- 
इसमें वाक्यत्व हेतु है, पौरुषेयत्व साध्य है और पौरुषेयत्व का प्रस्तुत प्रसंग में अथ्थ है 
प्रमाणान्तर से वस्तु का ग्रहण करके उसकी अभिव्यक्ति के लिए. रचना करना। मालती- 
माधव में कथावस्तु काल्पनिक होने के कारण प्रमाणान्तर से सिद्ध नहीं की गई है । इस 
प्रकार मालतीमाधव में साध्य का अभाव है, फिर भी वाक्यत्व की वृत्ति हो जाती है । 
अतः “वाक्यत्व' हेतु सव्यभिचार है, असत्‌ है। ] 

अब यदि प्रमाण होने पर” ( > प्रामाणिक वाक्य होने के कारण--प्ररा हेतु ) ऐसा 
विशेषण लगा दें तो भी यह विद्वानों के मन को सन्तुष्ट नहीं ही कर सकेगा । [ मालती- 
माधव के उपयुंक्त दोष--व्यभिचार--की निवृत्ति के लिए यह विशेषण लगाया गया है । 
उपयुक्त रीति से मालतीमाधव के वाक्यों को वाक्य भले ही कह सकते हैं किन्तु जब 
प्रामाणिक वाक्य! ऐसा नियम छगा देंगे तो मारूतीमाधव में व्यभिचार नहीं हो सकेगा । 
पर यह भी ठीक नहों है ]। कारण यह है कि वेद के वाक्यों का स्ंमान्य लक्षण है कि 
जो वाक्य दूसरे किसी भी प्रमाण से न प्रतीत होनेवाले विषयों का प्रतिपादन करे वही 
वेदवाक्य है। अब यदि आप उपयुक्त रीति से इसे अन्य प्रमाणों के द्वारा ज्ञात होनेवाले 
विषय का प्रतिपादन करने लगें तो वेसा ही व्याघात ( आत्मविरोध 3०]:००७४०७०४०४७- 
00 ) होगा, जेसे कोई कह्टे कि मेरी माता बन्ध्या है। 

( ८. क. पोरुषेयत्व का दूसरे प्रकार से खण्डन ) 


किच परमेश्वरस्य लीलाविग्रहपरिग्रहाभ्युपगमेष्प्यतो न््रियार्थदर्शनं न 
संजाघटोति । देशकालस्वभावविप्रकृष्टार्थप्रहणोपायाभावात्‌ । न च तच्चक्षु- 


जैमिनि-दर्शनस्‌ डद्र 


रादिकमेव तादुकप्रतीतिजननक्षममिति मन्तव्यम्‌ । दुष्टानुसारेणेव कल्पनाया 
आश्रयणी यत्वात्‌ । तदुक्त गुरुज्षिः सर्वज्षनिराक रणवेलायाम्‌-- 


६. यत्राप्यतिशयो दृष्टः स स्वार्थानतिलइुंघनात्‌ । 
द्रसृक्ष्मादिदृष्टो स्यान्त रूपे श्रोत्रवत्तिता ।। इति। 

यदि आप ( पूर्वपक्षी ) छोगों के अनुसार यह भी मान लें कि परमेश्वर अपनी लीला 
के विग्रह धारण करते हैं तो भी इसका समाधान नहीं ही होता है कि वे अतीन्द्रिय वस्तुओं 
को केसे देखते होंगे ? देश, कार और स्वभाव से जो बस्तुएँ इन्द्रियों से असम्बद् 
( विप्रकृष्ट ) हैं उनके ग्रहण का परमेश्वर के पास कोई उपाय तो नहीं है। [ देशान्तर 
या लोकान्तर में विद्यमान वस्तु देश से विप्रकृष्ट होती है, भुत या भविष्यत्‌ की 4स्तु काल 
से विप्रकृष्ट होती है। कितनी चोजें स्वभाव से इन्द्रिय[सम्बद्ध हैं, जेसे--आँख से रस 
ओर गन्ध का ग्रहण । सभी इच्धियों के अपने-अपने विषय हैं जिन्हें स्वभाव कहते हैं । नाक 
से गन्ध ही ले सकते हैं, रूप नहीं, इत्यादि । ] 

आप ऐसा नहीं कह सकते कि चक्षु आदि इन्द्रियाँ ही | ईश्वर को विप्रकृष्ट वस्तुओं 
की भी ] वेसी प्रतीति कराने में समर्थ हैं। कल्पना भी देखी हुई वस्तुओं के आधार पर 
की जाती है, [ बेठिकाने की नहीं । ] सवंज्ञ का निराकरण ( ईश्वर-खण्डन ) के अवसर 
पर प्रभाकर-गुरु ने कहा है--जहाँ भी हम अतिशय ( विशेष प्रकार की सामथ्य॑ ) 
देखते हैं वहाँ वह ( सामथ्यं ) अपने विषयों ( जेसे चक्षु के लिए रूप ) का बिना 
उल्लंघन किये हुए ही देखी जाती है। [ स्वविषय का अतिक्रमण बिना किए हुए ही वह 
सामथ्यं ] दुरस्थ वस्तुओं या सूक्ष्म वस्तुओं का ग्रहण करा पाती है । [ किन्तु इसका यह 
अर्थ ] कभी नहीं है कि रूपः के विषय में श्रोभ्ेन्द्रिय की वृत्ति देखी जाय ।” [ किसी. 
व्यक्ति में अधिक शक्तित होने पर यह हो सकता है वह दुर की या सूक्ष्म वस्तुओं को देख 
ले, किन्तु देश, काल या स्वभाव के कारण जो वस्तु इन्द्रियों को पहुँच के बाहर हो गयी है, 
उसे तो नहीं देख सकता--वह व्यक्षित कान से देख नहीं सकता, नाक से सुन नहीं सकता। 
यही बात ईश्वर के साथ है। अतः जब आपका पुरुष ( ईश्वर ) ही सत्तावान्‌ नहीं तो 
वेद क्या पौरुषेय होंगे--ईश्वर वेद की रचना क्या कर सकेगा ? ] 


अत एवं नागसबलात्तत्साधनम्‌। यथा तिन प्रोक्तम” ( पा० सू० 
४३।१०१ ) इति पाणिन्यनुशासने जाग्रत्यपि काठक-कालाप-तैत्ति रीय- 
श् दायप्रवतंकविषयत्वेनोपप्रशते, तद्॒दन्नापि सम्प्र- 
दायप्रव्तंक विषयत्वेनाप्युपपद्य ते । 

इसीलिए ( सर्वज्ञ की सिद्धि न हो सकने के कारण ) आगम के बल से भी आपके 
साध्य ( पौरुषेयत्व ) की सिद्धि नहीं हो सकती । [ युक्ति का विरोध होने के कारण ईश्वर 
के सर्वेज्व्व को सिद्धि आगम में कही गयी बातों से नहीं हों सकती । ] जेसे पाणिनि के 


४७० सर्वदर्शयस प्रहे- 


तिन प्रोक्तम! ( उन्होंने प्रवचन किया ४।३।१०१ ) इस सूत्र के रहने पर भी काठक ( कठ 
ऋषि के द्वारा प्रोक्त विषयों को पढ़नेवाले ), कालाप ( कलापी ऋषि के प्रोक्त विषयों को 
पढ़ने वाले ), तेत्तिरीय ( तित्तिरि*** ) आदि यौगिक शब्दों की सिद्धि उस ऋषि के द्वारा 
संचालित अध्ययन के सम्प्रदाय के प्रवर्तक के रूप में होती है, उसी प्रकार यहाँ भी 
( वेद उससे उत्पन्न हुए, आदि वाकक्‍्यों में भी ) सम्प्रदाय के प्रवर्तक के रूप में सिद्धि की 
जा सकती है ॥ 

विशेष--पाणिनि के तिन प्रोक्तम्‌” इस अर्थाश-विधायक सूत्र से विभिन्‍न प्रत्ययों को 
लगाकर उक्त यौगिक शब्दों की सिद्धि होती है--कठेन प्रोक्तमधीयते कठा: । कलापिता 
प्रोक्तमधीयते काछापा: । तित्तिरिणा प्रोक्तमधीयते तेत्तिरीया: । यद्यपि कठादि ऋषियों ने 
अपनी-अपनी शाखा की रचना नहीं की, फिर भी वे एक-एक अध्ययन-सम्प्रदाय के प्रव- 
तंक के रूप में शाखाओं में विख्यात हैं । जेसे कठादि के आधार पर शाखाओं में समाख्या 
( यौगिक शब्द ) बनती है, वेसे ही ईश्वर में स्वज्ञत्व का निरूपण करते हैं । वास्तव में 
इसका अथ्थं-निर्माण करना नहीं है, बल्कि अपनी या दुसरे की कृति को अध्यापन के द्वारा 
प्रकाश में लाना ही प्रवचन है । इस प्रकार कठादि नाम ( समाझ्या ) अपनी मुख्य-वृत्ति 
के ही साथ विराजमान हैं । अब शब्द को अनित्य माननेवाले नेयायिकों पर दण्ड-प्रहार 
करने जा रहे हैं । 


( ९. शब्दानित्यत्व का खण्डन ) 


न चानुसानबलाच्छब्दस्यानित्यत्वसिद्धिः। प्रत्यभिज्ञाविरोधात्‌ । न 
चासत्यप्येकत्वे सामान्यनिबन्धनं॑ तदिति साम्प्रतम्‌ । सामान्यनिबन्धनत्व- 
सस्य बलवद्वाधकोपनिपातादास्थीयते क्वचिद्‌ व्यभिचारदर्शनाहा । तत्र 
क्वचिद्‌ व्यभिचा रदर्शने तदुत्प्रेक्षायामुक्तं स्वतः प्रामाण्यवादिभिः-- 

७. उत्प्रेक्षेत हि यो मोहादज्ञातमपि बाधनम्‌ । 
स सर्वेव्यवहारेषु संशयात्मा विनश्यति ॥ इति। 

अनुमान के बल से आप शब्द को अनित्य सिद्ध नहीं कर सकते । ऐसा करने से प्रत्य- 
भिज्ञा का विरोध होगा । ( ऊपर देखें, अनु० ७ क )। यह कहना भी युक्तियुक्त नहीं है 
कि [ यह वही गकार है'--इस प्रत्यभिज्ञा में | यद्यपि वर्णों की एकता नहीं है, पर वे 
वर्णों के तादात्म्य के कारण एक समान जेसा लूगते हैं, [ उनमें गत्व-जाति है। ] (वर्णों 
का एक समान लगना” आप क्यों स्वीकार कर रहे हैं ? क्या दठतर से प्रमाण वर्ण॑व्यक्तियों 
([75ए9४७) 7,5/०४४) में भेद पड़ने के क/रण बाघा से डरते हैं या कहीं पर व्यभिचार 
( नियम का उल्लंघन ) होने से डरते हैं ? [ यह वही है, ऐसी प्रल्यभिज्ञा तभी हो सकती 
है, जब पहले से देखी हुई और अब देखी गयी वस्तु में एकता हो--यह नियम है । कहीं- 
कहीं एकता न रहने पर प्रत्य्िज्ञा किसी तरह हो जाती है, जेसे कटे हुए केशों के पुनः 
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उगने पर कहते हैं कि ये वही केश हैं। यहाँ तो उस नियम का उल्लंघन अर्थात्‌ 
व्यभिचार हुआ । अब इन विकल्पों की खबर लेते हुए पहले दूसरे विकल्पों की ही 
आलोचना करते हैं। ] ऐ 

यदि कहीं-कहीं व्यभिचार-दर्शन के कारण [ उपयुंक्त सामान्‍्य-निबस्धनत्व > वर्णों के 
तादात्म्य के कारण उनकी समता की प्रतीति |* माननी पड़ रही हो तो इस पर वेदों को 
अपने-आप में प्रामाणिक माननेवाले ( मीमांसक ) कहते हैं--“जो ( मूर्ख ) अपनी मूछंता 
के कारण अज्ञात बाधाओं की भी सम्भावना ( उत्प्रेक्षा ) करता रहता है, वह संशयात्मा 
संसार के सभी व्यवहारों में, मारा ही जाता है । ७ ॥” [ कोई रेलगाड़ो पर बेठते हुए 
सोचने रूगे कि कहीं दूघंटना न हो जाय, या कहीं खाते समय सोचे कि वह मर न जाय-- 
अभिप्राय यह है कि बाधा अज्ञात रहने पर भी उसी की चिन्ता में डुब जाय तो ऐसे व्यक्ति 
संसार में कोई काम नहीं कर सकते | प्रत्यभिज्ञावाले भी यदि किसी दृष्टान्त में व्यभिचार 
होने के भय से अपने सिद्धान्तों का परिमार्जन करने लगते हैं तो इन्हें दाशंनिक कहने 
को दम्भ नहीं करना चाहिए। | 

नन्तविदं प्रत्यभिज्ञानं गत्वाविजातिविषयं न गादिव्यक्तिविषयम्‌ । तासां 
प्रतिपुरुष भेदोपलूम्भात्‌ । अन्यथा 'सोसशर्माध्धोते! इति विभागो न स्थादिति 
चेत्‌-तदपि शोभां न विभति। गाविव्यक्तिभेदे प्रमाणाभावेन गत्वादिजाति- 
विषयकल्पनायां प्रमाभाभावात्‌ । यथा गोत्वमजानत एकमेव भिन्‍नदेशपरि- 
साणसंस्थानव्यक्त्युपधा नवशा ज़ून्तवेशभिवाल्पसिव सहृदिव दीघंसिव वास- 
नमिव प्रथते तथागव्यक्तिमजानत एकापि व्यञ्जकभेदात्‌॒तत्तडर्मानु- 
बन्धिनो प्रतिभासते । 

[ अब बलवान बाधकवाले पक्ष पर प्रहार करते हैं--ये नेयायिक लोग पूछ सकते 
हैं कि ] यह प्रत्यभिज्ञान ( यह वही गकार है जिसे पहले देखा था, इस रूप में होनेवाली 
प्रत्यभिज्ञा ) गल्व आदि जाति से सम्बद्ध है, न कि ग आदि व्यक्ति से । कारण यह कि 
प्रत्येक पुरुष के उच्चारणों की. भिन्‍तता के कारण ग आदि वर्णों के व्यक्ति-रूप ( 90एँं- 
67०] £0०४0 ) भिन्‍न-भिन्‍न होते हैं। यदि ऐसा नहीं होता तो सोमशर्मा पढ़ रहे हैं” ऐसे 
व्यवहार में विभाग नहीं हो सकता । [ यदि सभी गकार-व्यक्ति एक ही होते तो जिस ग 
का उच्चारण सोमझर्मा ने किया है उसी का दूसरे ने भी किया होगा, तो फिर राम पढ़ता 
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१. कटे हुए केशों के फिर से उग जाने के दृष्टान्त में केदा-व्यग्ति का भेद प्रत्यक्ष रूप 
से दिखलाई पड़ता है। विवश होकर नियम-व्यभिचार स्वीकार करना पड़ता है। दूसरे 
किसी भी रृष्टान्त में बाधा देनेवाला कोई नहीं है। इसलिए इस स्थान पर व्यभिचार देख- 
कर मानना पड़ता है कि एकल्व न रहने पर भो साइश्य के कारण प्रत्यभिज्ञा होती है । 
इसी के उत्तर में मीमांसक सातवें इोक का उपन्यास करते हैं । 


४७२ सर्वदर्शनसंप्रहे- 
है, हरि पढ़ता है--इस तरह के विभागों का प्रयोग क्‍यों करते हैं ? सोमशार्मा पढ़ता है 
देवदत्त नहों--यह व्यवहार तो निराधार ही हो जायगा । ] 
यह भ्रदन भी करना नेयायिकों को झोभा नहीं देता । गकार के व्यक्ति की भिन्‍नता 
मानने' के लिए जिस प्रकार कोई प्रमाण नहीं है उसी प्रकार गत्व आदि जाति के विषय 
में कल्पना करने का भी कोई आधार नहीं है। [ अभिप्राय है कि यह वही गकार है' 
इस तरह ग के व्यक्ति के विषय में जो प्रत्यभिज्ञा होती है उसे गत्वजाति से सम्बद्ध 
मानने का कोई प्रमाण नहीं । ] जैसे ( नेयायिकों के सिद्धान्त के अनुसार ) गोत्व-जाति को 
नहीं जाननेवाले पुरुष को एक ही गोत्व-जाति विभिन्‍न देश, परिमाण या संस्थान ( आकृति ) 
की व्यक्तिगत उपाधियों . ( फावारएंवप॥] ००7्रदंपं0गाड ) के चलते विभिन्‍न रूपों में 
प्रतोति होती है कि यह ( गोत्व ) दूसरे स्थान का है, यहाँ छोटा है, यहाँ बड़ा है, यहाँ 
ठम्बा है, यहाँ नाटा है आदि । [ कहने का अर्थ है कि गोत्व-जाति का वास्तविक रूप न 
जाननेवाले लोग एक ही गोत्व-जाति को व्यक्तियों की विलक्षणता देखकर विभिन्‍न प्रकार 
का समझते हैं--इस स्थान का गोत्व उस स्थान के गोत्व से अलग है, यहाँ का गोल्व 
लम्बा है, बोना है आदि । इससे गोल्व में भेद नहीं पड़ता, यह ॒तो नेयायिक भी मानते 
ही हैं। यही बात गकारादि व्यक्तियों के विषय में है। इसे देखें। ] उसी प्रकार गकार- 
व्यक्ति को नहीं जाननेवाले पुरुष को व्यक्त करनेवाले साधनों ( व्यंजकों ) के भेद के 
कारण, गो-व्यक्ति एक होने पर भी, विभिन्‍न धर्मों से सम्बद्ध प्रतीत होता है। 
विशेष-नाभ्रि-प्रदेश से प्रयत्न के द्वारा प्रेरित वायु मुख में आती है तथा जिद्धा, 
अग्रभाग आदि का स्पर्श करती हुई कष्ठ आदि स्थानों में आघात करके ध्वनि उत्पन्न 
करती है। यह ध्वनि ही अपने अन्तर में विराजमान गकारादि वर्णों की अभिव्यक्ति करती 
है। यही ध्वनि नाद कहलाती है। इस व्यंजक ध्वनि में रहनेवाले अल्पत्व, महत्त्व आदि 
धर्मों के सम्बन्ध के कारण ग-व्यक्ति एक होने पर भी भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होती है। इसी 
कारण सोमशर्मा पढ़ते हैं ऐसा विभाग किया जाता है। शब्द को नित्य मीमांसक भी 
मानते हैं। शब्द सदा से रहता है, किन्तु वायु की तरंगों से अभिव्यक्त किये जाने की 
अपेक्षा रखता है। देखिये, जेमिनिसूत्र ( १११७ ) । 
एतेन विरुद्धधर्माध्यासाद भेदसिद्धिरिति प्रत्युक्तम्‌ । तत्र कि स्वासा- 
बिको विरुद्धधर्माध्यासों भेदसाधकत्वेनाभिमतः प्रातीतिको वा? प्रथमे- 
इसिद्धि। अपरथा स्वाभाविकभेदाभ्युपगमे “दशगका रानुदचा रयच्चेत्र:” 
इति प्रतिपत्ति: स्यान्न तु दशक्ृत्वो गकार इति। 
इस प्रकार [ ग-व्यक्तियों में | विरोधी धर्मों ( जेसे अल्पत्व, महत्व ) का आरोपण 
होने से [ विभिन्‍न गकारों में ] भेद की सिद्धि होती हैं, यह प्रत्युत्तर दिया गया। अब 
- इन है कि भेद की सिद्धि करने के लिए जो विरुद्ध धर्मों के मिथ्यारोपण ( अध्यास ) का 


७७ आशय 
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सहारा लिया गया है वह वास्तविक है या केवल प्रतीत होता है ? यदि यह ( विरुद्ध 
धर्मों का अध्यास ) वास्तविक है तब तो इसकी सिद्धि नहीं होगी [ क्‍योंकि गकारों में 
स्वभावत: विरुद्ध घमं है ही नहीं--न कोई ग-शब्द छोटा है न बड़ा । ] नहीं तो, यदि 
[ यह अध्यास वास्तविक होता और | हम स्वाभाविक रूप से भेद को सत्ता मानते तो 
चैत्र ने दस गकारों का उच्चारण किया' ऐसे वाक्य का प्रतिपादन होता, न कि 'ेंत्र ने 
गकार का दस बार उच्चारंण किया” ऐसे वाक्य का । | वास्तव में गकार का दस बार 
उच्चारण होता है । अतः गकार पर विरुद्ध धर्मों का आरोपण सत्य नहीं होता । ] 
ढितोये तु न स्वाभाविकभेदसिद्धिः । न हि परोपाधिभेदेन स्वाभाविक- 
मेकक्‍्यं विहन्यते । मा भुन्नभसो5पि कुम्भाद्ुपाधिभेदात्स्वाभाविको भेदः। 
तत्र व्यावृत्तव्यवहारों नादनिदानः। तदुक्तमाचायें:-- 
८, प्रयोजनं तु॒यज्जातेस्तद्रणदिव लप्स्यते । 
व्यक्तिलभ्यं तु नादेश्य इति गत्वादिधी व्‌ था ।। 


तथा च-- 
९, प्रत्यभिज्ञा यदा शब्दे जागति निरवग्रहा। 
अनित्यत्वानुमानानि सैब सर्वाणि बाधते॥ इति। 

यदि दूसरा विकल्प ( विरुद्ध धर्मों का प्रातिभासिक अध्यास ) लेते हैं तो स्वाभाविक 
भेद की सिद्धि ही नहीं होगी । दूसरे स्थानों में, वतंमान उपाधियों के भेद से किसी की 
स्वाभाविक एकता का विनाश नहीं होता । [ यदि किसी की स्वाभाविक एकता का कभी 
विनाश नहीं होगा तब तो आंकाश में घटादि उपाधियों के कारण भेद नहीं ही हो सकेगा, 
आप घटाकाशादि की सिद्धि केसे करेंगे ? ] ठीक है, आकाश में भी घटादि उपाधियों के 
कारण स्वाभाविक भेद नहीं ही उत्पन्न होता है। [ जो लोग “औपाधिक भेद” कहते हैं 
उनका तालपे है कि उपाधियाँ भिन्‍न-भिन्‍न होती हैं, न कि उपाधियों के कारण वस्तु में 
भेद । तब गकार-व्यक्ति के एक होने पर “इस ग़कार को सोमशर्मा ने पढ़ा', इसे देवदत्त 
ने पढ़ाः---इस तरह एक दूसरे के विरोधी वाक्यों की प्रतीति केसे होगी ? ] इन एक 
दूसरों का व्यावतंत ( विरोध ) करनेवाले वाक्यों का व्यवहार नाद ( व्यंजक ध्वनि ) के 
कारण है । 

इसे आचायों ने कहा भी है--'जिस काम के लिए [/नेयायिक लछोग ] जाति को स्वी- 
कार करते हैं वह काम ( प्रयोजन ) तो केवल वर्ण से पूर्ण किया जा सकता है। जिस 
लक्ष्य को प्राप्ति उन्हें व्यक्ति को स्वीकार करने पर होती है उसे हम नादों ( व्यंजक 
ध्वनियों ) से सिद्ध कर छेते हैं---अतः गत्वादि-जाति का ज्ञान व्यथ्थें है ॥ ८५ ॥। [ मीमां- 
सक गल्व-जाति का खण्डन करते हैं क्योंकि गकारादि व्यक्ति एक हो है । घटत्वादि 
जाति को नेयायिक इसलिए स्वीकार करते हैं कि “यह घट, वह घट', भादि प्रतीति हो 


४७४ सर्ववर्शनसंप्रहे- 


सके । यह काम हम लोग गकार-व्यक्ति की एकता से ही सिद्ध कर देते हैं। अब बात है 
कि जोरों से उच्चरित गकार, धीरे से उच्चरित गकार आदि में भेद के लिए तो व्यक्ति 
को स्वीकार करना ही पड़ सकता है ? नहीं, व्यक्तियों को अनेकता की सिद्धि उस विशिष्ट 
व्यक्ति की व्यंजना करनेवाले नादों से ही हो जायगी । इस प्रकार गत्व आदि जाति 
मानना व्यथं है । ] 

उसी प्रकार -.. शब्द में जब निर्बाध प्रत्यभिज्ञा उत्पन्न होती है, तब शब्द अनित्य सिद्ध 
करनेवाले सारे अनुमानों का यही खण्डन कर देती है॥ ९॥! 


( १०, वेद की प्रामाणिकता--निष्कर्ष ) 


एतेनेदमपास्तं यदवादि वागीश्वरेण मानसनोहरे--“अनित्यः शब्दः, 
इन्द्रियग्रा ह्मविशेषगुणत्वाच्चक्षरूपवदिति' । शब्दद्रव्यत्ववादिनं प्रत्यसिद्धेः । 
ध्वन्यंश सिद्धसाधनत्वाच्च । अश्रावणत्वोपाधिबाधितत्वाच्च । उदयनस्तु 
आश्रयाप्रत्यक्षत्वेः्प्पभावस्य प्रत्यक्षतां महता प्रबन्धेन प्रतिपादयन्निवृत्तः 
कोलाहल:, उत्पन्नः शब्द “इति व्यवहाराचरण कारण प्रत्यक्ष शब्दानित्यत्वे 
प्रमाणयति सम । 

इस प्रकार के शास्त्रार्थ से, जो वागीह्वर ने मानमनोहर नामक प्रन्थ में अनुमान 
दिया है, उसका भी खण्डन हो गया। [ वह अनुमान इस प्रकार है |-- शब्द अनित्य है 
क्योंकि यह इन्द्रिय ( श्रोत्र ) के द्वारा ग्रहण करने योग्य विशेष गुण है, जेसे चक्षु ( इन्द्रिय ) 
का रूप ( गुण ) । शब्द को द्रव्य माननेवाले छोग तो इसे असिद्ध कर देंगे। मीमांसक 
लोग वर्णात्मक शब्द को द्रव्य मानते हैं। मध्व-मत माननेवाले भी ककारादि को द्रव्य ही 
कहते हैं। जब शब्द गुण ही नहीं है तो एक इन्द्रिय के द्वारा बाह्य विशेष गुण कहाँ से 
होगा ? इस तरह शब्द ( पक्ष ) में हेतु को वृत्ति नहीं होने से यह स्वरूपासिद्ध हेतु हो 
जायगा । घ्वन्यात्मक शब्द को मीमांसक अनित्य मानते हैं । ] 

घ्वन्यात्मक शब्द को [ अनित्य सिद्ध करने का प्रयास व्यथे है, क्योंकि ऐसा करना ] 
सिद्ध वस्तु को फिर से सिद्ध करता हो जायगा । इसके अतिरिक्त यह अनुमान ( ध्वन्यंश 
को अनित्य सिद्ध करनेवाला अनुमान ) 'अश्रावणल्व” उपाधि से बाधित होगा ( > व्याप्यत्वा- 
सिद्ध हेतु हो जायगा । ) [ उपाधि के विषय में चार्वाक-दर्शन में काफी प्रकाश डाला गया 
है । उपयुक्त अनुमान में हेतु ( इन्द्रियग्राह्मविशेषगुणत्व ) इतना व्यापक है कि कभी-कभी 
यह नित्य ( साध्य का अभाव ) वस्तुओं में, जेसे मीमांसकों के अनुसार नित्य दाब्द में भी 
पाया जाता है अतः अश्चावणत्व उपाधि लगानी पड़ेगी । देखिये--चार्वाकदर्शन । उपाधि- 
युक्त हेतु रहने से दोष होगा । 

[ छाब्द को अनित्य माननेवाले उदयन का मत--] उदयनाचाय आश्रय ( शब्दाश्रय 
आकादा ) का प्रत्यक्ष न होने पर भी अभाव का प्रत्यक्ष ( आश्रय में विद्यमान अभाव का 
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प्रत्यक्ष ) बहुत बड़े निबन्ध के द्वारा प्रतिपादित करके 'कोलाहल समाप्त हो गया, हल्ला शुरू 
हुआ' इस प्रकार के व्यवहारों में शब्द को अनित्य मानने का कारण प्रत्यक्ष प्रमाण ही है, 
ऐसा सिद्ध करते हैं। [ शब्द की उत्पत्ति और ध्वंस होता है अत: बह अनित्य है। यह हम 
प्रत्यक्षतः जानते हैं । शब्द के उत्पन्न होने का या शब्द के विनष्ट होने का व्यवहार प्रत्यक्ष 
ही है। प्रघन किया जा सकता है कि शब्द का विनाश तो प्रध्वंसाभाव हुआ--उसकां 
प्रत्यक्ष केसे होगा ? अभाव का प्रत्यक्ष करने के लिए तो उसके आश्रय का प्रत्यक्ष करना 
बहुत आवश्यक है और शब्दाभाव के आश्रय आकाश का प्रत्यक्ष होता नहीं, क्‍योंकि वह 
अतीन्द्रिय है। इसका क्‍या उत्तर है ? वायु यद्यपि अचाक्षुष है किन्तु वायु में जो रूपाभाव है 
उसे तो चाक्षुष ( चल्षुगग्राह्म ) ही देखते हैं। अतः यह कोई नियम नहीं कि अभाव का 
प्रत्यक्ष करने के लिए अभावाश्रय का प्रत्यक्ष करना जरूरी है । फल यह हुआ कि शब्द की 
उत्पत्ति और विनाश के आधार पर शब्द को अनित्य सिद्ध करते हैं। | 


सो5षि विरुद्ध धमंत्ृंसर्गस्यौपाधिकत्वोपपादनन्यायेन दत्त रक्तबलिवेताल- 
समः । यो हि नित्यत्वे सर्वदोपलब्ध्य नुपलब्धिप्रसड्भो न्‍्यायभूषणकारोक्तः, 
सोषपि ध्वनिसंस्कृतस्योपलूम्भाभ्युपगमात्प्र तिक्षिप्तः:। यत्तु युगपदिच्द्रिय- 
सम्बन्धित्वेन प्रतिनियतसंस्का रकसंस्कायत्वाभावानुमानं॑ तदात्मन्यैकान्ति- 
कमित्यलमतिकलहेन । ततश्॒ वेदस्यापौरुषेयतया निरस्तसमस्तश डूग- 
कलडुइकुरत्वेन स्वतः सिद्ध धर्मे प्रामाण्यमिति सुस्थितम्‌ । 

शब्द में परस्पर विरुद्ध धर्मों ( उत्पत्ति और विनाश ) का संसर्ग होना उपाधि पर 
निर्भर करता है ऐसा परिद्ध कर सकते हैं, अतः उदयन उस वेताल की तरह सन्तुष्ट हो 
जायेंगे जो रक्त की बलि देखकर प्रसन्‍न हो जाता है । [ शब्द में जो व्यंजक ध्वनि है वह 
उपाधि के रूप में है जिस पर तारल्व, मन्दत्व आदि विरुद्ध धर्म प्रतिभासित होते हैं--भले 
ही ये धर्म शब्द में वस्तुत: नहीं; हैं । उसी प्रकार उत्पत्ति और विनाश भी उस पर बसे ही 
प्रतिभासित होते हैं । 'कोलाहल समाप्त हुआ, 'शन्द उत्पन्न हुआ इन वाक्यों के व्यवहार 
इसी आधार पर होते हैं। इन वाकयों के सिद्ध करने की जो हमारी विधि है, उससे उदयन 
सन्तुष्ट हो जायेंगे । वे शब्द को नित्यता का खण्डन करने को आगे नहीं बढ़ेंगे। | 

न्यायम्रूषण के रचमिता ( भासवंज्ञ, समय--९२५ ई० ) ने जो यह कहा है कि शब्द 
को नित्य मानने पर, या तो सदा सभी शब्दों की उपलब्धि होगी या सदा अनुपरूब्धि ही 
रहेगी; नाना प्रकार के नित्य शब्द यदि प्रत्येक को व्याप्त करते हैं तो व्यंजक से सभी शब्दों 
की उपलब्धि होगी और यदि व्याप्त नहीं करते हैं तो व्यंजक. ध्वनि रहने पर भी दान्द की 
उपलब्धि नहीं हो सकेगी ) यह भी खण्डित हो गया है, नयोंकि. ध्वनि से जिसका जहाँ 
संस्कार हो जाता है वहाँ उसी की उपलून्धि होती है [ सभी शब्दों की सत्र उपलब्धि या 
अनुपलब्धि नहीं हो सकती । ] 


४७६ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


फिर भी कुछ लोग कह सकते हैं कि [ शब्दों के व्यापक होने के कारण सभी शब्द ] 
एक ही साथ श्रोत्रेन्द्रिय से सम्बद्ध हो जायेंगे इसलिए संस्कारक ( व्यंजक ध्वनि ) और 
संस्कार्य ( शब्द ) का नियमित सम्बन्ध नहीं मिल सकता, ऐसा अनुमान होता है। [ अनुमान 
इस रूप में होगा--कोई शब्द किसी निश्चित संस्कारक के द्वारा संस्कृत नहीं होता, क्योंकि 
दूसरों के साथ भी उसका वही सम्बन्ध रहता है । किन्तु यहाँ पर हेतु सत्‌ (बुद्ध ) नहीं 
है। ] यहाँ आत्मा में अनेकान्तिक ( सव्यभिचार ) हेतु है--सो, अधिक झगड़ा करना 
बेकार है। [ सभी जीवात्माएं विभु हैं, सत्र विद्यमान हैं फिर भी चाक्षुष-प्रत्यक्ष आदि से 
ज्ञान प्राप्त करने के समय एक ही आत्मा संस्कृत होती है, सभी जीवात्माएँ नहीं । ] 

अतः सारी शंकाओं के कलंकांकुर का नाश हो जाने पर, अपौरुबेय ज्ञान के रूप में, 
धर्म के विषय में, वेद की प्रामाणिकता अपने आप में ही सिद्ध है--यह निश्चित हुआ । 


( प्रामाण्यवाद का निरूपण ) 

स्पादेतत्‌ । 

१०. प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांडयाः समाश्रिता: । 

नेयायिकास्ते परतः, सौगताश्चरमं स्वतः ।। 
११. प्रथम परतः प्राहुः प्रासाण्यं, वेदबादिनः । 
प्रमाणत्वं स्वतः प्राहुः परतश्चाप्रमाणताम्‌ ॥। 

इति वादिविवाददर्शनात्कथंकारं स्वतः धर्मे प्रामाण्यमिति सिद्ध- 
वत्कृत्य स्वीकियते ? 

अस्तु, ऐसा ही हो। परन्तु निम्नलिखित रूप में वादियों को विवाद करते हुए देख- 
कर भी आप वेद को धर्म के विषय में अपने आप में प्रमाण मानते हुए इसे निश्चिचत- 
जेसा क्‍यों समझ रहे हैं ? “प्रामाष्य और अप्रामाष्य दोनों को सांख्य लोग स्वतः मानते 
हैं। नेयायिक लोग दोनों को परतः मानते हैं। बौद्ध छोग अप्रामाष्य को स्वतः तथा 
प्रामाष्य को परत: कहते हैं जब कि वेदवादी ( मीमांसक ) लोग प्रामाण्य को स्वतः तथा 
अप्रामाण्य को परत: मानते हैं ।”” ह 

विशेष--यथार्थ अनुभव के रूप में जो प्रमा या प्रमाण होता है उसी में रहनेवाले 
धर्म को प्रामाण्य ( या प्रमाणत्व या प्रमात्व ) कहते हैं। इसी तरह अयथार्थ अनुभव में 
रहनेवाले धर्मं को अप्रामाण्य कहते हैं ।॥ अब प्रइन है कि किसी वस्तु के प्रामाण्य या 
अप्रामाण्य का कारण क्‍या है ? कारण खोजने के विषय में विभ्िन्त दार्शनिक विवाद करते 
हैं--उनके वाद को ही प्रामाण्यवाद के नाम से पुकारते हैं । यह दो प्रकार का हो 
सकता है। एक तो वह जिसमें कारण को प्रामाण्य उत्पादक समझें और दूसरा वह जिसमें 
कारण को इस का ज्ञापक ( बतलानेवाला ) समझें | इस विवाद का मूल यही है कि कुछ 
लोग प्रामाण्य का कारण स्वयं (८ प्रामाण्य, उस पर आश्रित ज्ञान तथा उसके लिए 
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उपयुक्त कारणसामग्री ) को ही समझते हैं जब कि दूसरे छोग इसका कारण किसी अन्य 
साधन ( जैसे स्मृति, अनुमान आदि ) को समझते हैं। यही बात अप्रामाण्य के सम्बन्ध 
में भी है। अपने आप में यदि अप्रामाणिकता उत्पन्न या ज्ञात हो तो अप्रामाषण्य स्वतः है, 
अन्यथा परत: है यदि. वह किसी दूसरे साधन से उत्पन्न होती है। विभिन्‍न दा्ज॑निकों के 
विवाद इस प्रकार हैं-- 

(१ ) सांख्यों के अनुसार, प्रामाण्य स्वतः अप्रामाण्य स्वतः । 

(२) नेयायिकों ,, . ,, परतः.,  ,, परतः । 

( ३ ) बोढ़ों ».. » परतः, . ,, स्वतः । 


( ४ ) मीमांसकों ट स्वत | 
प्रामाण्यवाद के प्रइन पर भीमांसकों का सब्से बड़ा विवाद नेयायिकों के ही साथ है । 


यद्यपि नेयायिक और मीमांसक अप्रामाण्य के प्रइन पर एकमत हैं कि यह परत: है, पर 
प्रामाण्य के विषय में दोनों एकान्त-विरोधी हैं । 

नेयायिकों का कथन है कि प्रामाण्य तभी उत्पन्त हो सकता है जब ज्ञान को उत्पन्न 
करनेवाले सभी साधन विद्यमान हों, इन्द्रियाँ ठीक हों आदि | ये साधन बाह्य हैं | विषये- 
न्वियसन्निकर्ष होने पर 'अय॑ घट:” यह व्यवसायात्मक ज्ञान उत्पन्न होता है। तब “भहूं घट 
जानामि' इस रूप में अनुव्यवसाय का जन्म होता है। इसके बाद प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
की स्मृति होती है, तब इस प्रत्यक्षज्ञान के विषय में सन्देह उत्पन्न होता है--अन्त 
में प्रवृत्ति के सफल होने पर ज्ञान को प्रामाणिक कहते हैं। अतः अनुमान के द्वारा प्रामाष्य 
की उत्पत्ति होने से ये लोग परतः प्रामाण्यवाद स्वीकार करते हैं । 

इस पर भीमांसक कहते हैं कि उक्त बाह्य साधन वास्तव में उस ज्ञान के सामान्य 
साधन हैं, क्योंकि उनके बिना विश्वास नहीं होगां और इसलिए कोई ज्ञान नहीं होता । नेया- 
थिकों की यह उक्ति कि प्रामाण्य अनुमान से उत्पन्न होता है--अआरान्त है, क्योंकि इससे अन- 
वस्था होगी और सारे व्यवहार निष्फल हो जायेंगे | यदि किसो प्रत्यक्ष के समथंन के लिए 
अनुमान की आवश्यकता है तो न्याय के नियम के ही अनुसार अनुमान का भो तो समर्थन 
किसी दूसरे अनुमान से होगा। इस तरह एक प्रत्यक्ष पर अनन्त काल तक अनुमान चलते 
रहेंगे । इस तरह करने से संसार का काम केसे चलेगा ? मोटर की ध्वनि सुनते ही हम 
बगल हो जाते हैं। यदि सुनने के बाद अपने प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रामाणिकता के लिए अनन्त 
काल तक चलनेवाले अनुमानों में डूबे रहेंगे तो डग-डग पर दु्घंटना होती रहेगी । यह 
सच है कि सन्दिग्ध स्थलों पर प्रामाण्य के लिए हमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है, 
किन्तु यहाँ पर अनुमान का काम इतना ही है कि ज्ञान के मार्ग में आनेवाली कठिनाइयों 
को वह दूर कर दे । इनके दुर हो जाने पर ज्ञान अपने आप में सामान्य साधनों ( कारण- 


सामग्री ) से, उत्पन्न होता है | ज्ञान उत्पन्न होने पर प्रामाण्य की तथा प्रामाण्य में विध्वास 
की उत्पत्ति भी होती है। 


४७८ सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


आत्त वाक्‍्यों में भी-- चाहे पौछबेय हो या अपोरुवेय, वेदिक या अवेदिक--हमारा 
विष्वास ऐसे ही उत्पन्न होता है। जब तक सन्देह का कोई कारण न हो, किसी सार्थक 
वाक्य को सुनकर हम उसमें तुरन्त विश्वास कर लेते हैं । इसलिए असन्दिग्ध वेद भी स्वतः 
प्रमाण है। यह अपोरुषेय है। इसकी प्रामाणिकता स्वयंसिद्ध है अनुमान से नहीं | हाँ, 
सन्देह और अविश्वास दूर करने के लिए तकों की आवश्यकता तो पड़ती है| सन्देह और 
अविष्वास दूर हो जाने पर वेद अपने अर्थों की अभिव्यक्ति स्वयं करते हैं. तथा अर्थावबोध 
के साथ-साथ विश्वास ( प्रामाण्य ) भी चलता रहता है। इसके लिए मीमांसक का एकमात्र 
कतंव्य है कि जिन तकों के आधार पर वेदों की प्रामाणिकता पर कुठाराघात करने की 
सम्भावना हो उन सबों का निवारण करे और यही किया भी गया है। 


यद्यपि सत्य ( प्रामाण्य ) स्वयंसिद्ध है अर्थात्‌ जब भी ज्ञान उत्पन्न होता है तो इसके 
साथ-साथ एक विश्वास भी लगा रहता है कि यह सत्य है, तथापि कभी-कभी सम्भावना 
होती है कि कोई दुसरा ज्ञान इसे गलत न सिद्ध कर दे या इसके साधनों को दोषपर्ण 
न ठहराये । ऐसी स्थिति में इन दोषपूर्ण साधनों के आधार पर यह सिद्ध करने के 
लिए अनुमान करते हैं कि यह ज्ञान असत्य ( अप्रामाणिक ) है। स्पष्ट है कि ज्ञान की 
अप्रामाणिकता के लिए हमें अनुमान ( बाह्य-साधन ) पर अवलूम्बित रहना पड़ता है| इसे 
ही परतः अप्रामाण्यः कहते हैं। फलत: जब कोई प्रत्यक्ष, अनुमान या कोई दुसरा 
ज्ञान उत्पन्न होता है तो उसे हम अपने आप स्वीकार कर लेते हैं, तक नहीं करते जब 
तक कि किसी विरोधी प्रमाण से उस पर सन्देह या अविश्वास करने की समस्या न आ 
जाये और हम अनुमान से उसका अप्रामाण्य न स्वीकार करें । इसी रूप में हमारा काम 
चलता है । इस प्रकार मीमांसक के मत का स्पष्टीकरण किया गया है । 


( ११. क. स्व॒तःप्रामाण्य का अरथें--रूम्बी आशंका ) 

कि च किसिदं स्वतः प्रामाण्यं नाम ? कि स्वत एवं प्रामाण्यस्य जन्म ? 
आहोस्वित्‌ स्वाश्रयज्ञानजन्यत्वम्‌ ? किमुत स्वाश्रयज्ञानसामग्रीजन्यत्वम्‌ ? 
उताहो ज्ञानसामान्यसामग्रोजन्यज्ञानविशेषाअितत्वम्‌ ? कि वा ज्ञानसासा- 
न्यसामग्रीसात्रंजन्यज्ञानविशेषा श्रितत्वम्‌ _? 

[ पृव्व॑पक्षी कहते हैं कि अच्छा बतलाइये--इस स्वतः प्रामाण्य का क्‍या अर्थ है ? क्‍या 
प्रामाण्य अपने आप से उत्पन्न होता है ? अथवा अपने आधार स्वरूप ज्ञान से उत्पन्न होता 
है ? क्या अपने आधारभूत ज्ञान की सामग्री से उत्पन्न होता है ? या क्या ज्ञान के साधारण 
कारणों ( सामग्री ) से जो विशेष ज्ञान उत्पन्न होता है उसमें रहता है ? यह केवल ज्ञान के 
साधारण कारणों ( सामग्री मात्र ) से ही उत्पन्न होनेवाले विशेष ज्ञान में रहता है ? [ इनमें 
से कौन-सा अथे आप लेंगे---कोई भी ठीक नहीं है:?,] 


जैमिमि-दर्शनम्‌ ४७६ 


तत्राद्ः सावद्य:। कार्यका रणभावस्य भेदससमानाधिक रणत्वेन एकस्सि- 
झसम्भवात्‌ । नापि द्वितीयः । गुणस्थ सतो ज्ञानस्थ प्रासाण्यं प्रति समवा- 
यिका रणतया द्रव्यत्वापातात्‌ । 

(१) उनमें पहला विकल्प तो दोषपूर्ण है, क्योंकि कार्य और कारण के बीच में भेद 
रहना आवश्यक है, दोनों तत्त्व एक ही में नहीं रह सकते । [ प्रामाण्य ही कारण और कार्य 
दोनों बनकर अपनी उत्पत्ति अपने आप से नहीं कर सकता । । ] (२) दूसरा विकल्प 
भी ग्राह्म नहीं है, क्योंकि ( यदि ज्ञान से प्रामाण्य उत्पन्न होता है तो ) ज्ञान को प्रामाष्य 
का समवायिकारण मानना पड़ेगा और ज्ञान को---जो गुण है, द्रव्य मानना पड़ेगा। [ गुण 
किसी का समवायिकारण नहीं हो सकता अतः प्रामाण्य ( कार्य ) के कारणमभूत ज्ञान को द्रव्य 
मानने का प्रसंग आ जायगा ! देखिये--भाषापरिच्छेद, २३ समवायिकारणत्वं द्रव्यस्थेवेति 
विजेयम्‌ | ] 

नापि तृतीय, प्रामाण्यस्योपाधित्वे जातित्वे वा जन्मायोगात्‌ । स्मृति- 
त्वानधिक रणस्य ज्ञानस्य बाधात्यन्ताभावः प्रामाण्योपाधिः । न च॑ तस्यो- 
त्पत्तिसम्भव: । अत्यन्ताभावस्य नित्यत्वाभ्युपगमात्‌ । अत एव न जाते- 
रपि जनियुज्यते । ह 

(३ ) तीसरा विकल्प भी ठीक नहीं है, क्योंकि उपाधि के रूप में ले या जाति के 
रूप में, प्रामाण्य का जन्म होता ही नहीं । [ प्रामाण्य का अर्थ है, अनेक प्रामाणिक ज्ञानों 
में रहनेवाला. एक धम । ऐसे धर्म को सामान्य भी कहते हैं । सामान्य के दो भेद हैं-- 
जाति और उपाधि | यदि प्रामाण्य को जाति में लेते हैं, तो जाति नित्य होती है, अतः 
प्रामाण्य की उत्पत्ति मानना सम्भव नहीं । अब यदि आप कहें कि प्रत्यक्षत्व आदि के 
सम्बन्ध होने से प्रामाण्य जाते नहों है, तब उसे उपाधि मानें । उपाधि के दो भेद हैं-- 
संखण्ड और अखण्ड । यदि प्रामाण्य अखण्ड उपाधि के रूप में है, तो नित्य ही है। यदि वह 
सखण्ड उपाधि के रूप में हो तब तो द्रव्यादि पदार्थों में! अन्तभुत होकर कहीं नित्य, कहीं 
अनित्य हो जायगा । जेसे ड्थिवीत्व आदि से मिल जाने के कारण शरीरत्व जाति नहीं है, 
बल्कि उपाधि है। ऐसा होने से 'शरीर में चेष्टा का आश्रय होना ही शरीरत्व है! अर्थात्‌ 
चेष्टा ही शरीरत्व है । अब चूँकि चेष्टा एक प्रकार की क्रिया है, इसलिए शरीरत्व में क्रिया- 
रूपी उपाधि होने के कारण अनित्यता का आरोपण हो जायगा । इसमें प्रामाष्य यथार्थानु- 
भवत्व अर्थात्‌ अनुभव में रहनेवाली यथार्थंता है। अनुभव चूँकि स्मृति से भिन्‍न ज्ञान है, 
इसलिए अनुभव की यथार्थंता का अभिप्राय होगा--बाघा ( 00#प८४ंणा ) को अत्य- 
न्ताभाव। कारग यह है कि बाधित ज्ञान यथार्थ नहीं होता । अतः यहाँ उपाधि है--अनु- 
भवात्मक ज्ञान की बाधा का अत्यन्ताभाव । अब जब उपाधि को ही प्रामाण्य समझते हैं, तब 
तो उपयुक्त बाधात्यल्ताभाव को ही प्रामाण्य मानते होंगे । अत्यन्ताभाव भी नित्य ही होता 


# 


४८० सर्वद्श नसं ग्रहे- 


है, इसलिए उपाधि के रूप में भी प्रामाण्य को लेने पर इसकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । यही 
आगे कहते हैं। |] 

स्मृति के स्वभाव से जो प्रथक्‌ हो, वेसे ज्ञान की बाधा का अत्यन्ताभाव ही प्रामाण्य 
या उपाधि है ( यदि आप प्रामाण्य की उपाधि मानते हैं )। उसकी उत्पत्ति नहीं हो सकती, 
क्योंकि अत्यन्ताभाव को सभी लोग नित्य मानते हैं। इसलिए जाति [ के रूप में भी 
प्रामाण्य को स्वीकार करने पर उस ] की उत्पत्ति नहीं हो सकती है [ क्‍योंकि जाति भी 
नित्य ही होती है। ] 

नापि चतुर्थ :। ज्ञानंविशेषों हाप्रमा। विशेषसामग्रयां च सामान्यसामग्री 
अनुप्रविशति शिशपांसाम ग्रयामिव वुक्षसामग्री । अपरथा तस्याकस्सिकत्वं 
प्रसज्येत । तस्मात्परतस्त्वेन स्वीकृताप्रामाण्यं विज्ञानसामान्यसामग्रीजन्या- 
श्रितमित्यतिव्याप्तिरापश्येत । 


(४ ) चौथा विकल्प भी स्वीकाय नहीं है। अप्रमा ( अयथार्थ अनुभव ) भी एक 
विशेष प्रकार का ज्ञान ही है। [ वस्तुतः सीपी रहने पर भी दृषित इन्द्रिय के कारण जो 
रजत की प्रतीति हो जाती है, यह भो ज्ञान ही है। यह भी ज्ञान की सामान्य सामग्री 
( इच्द्रिय, प्रकाश आदि ) से ही उत्पन्न होता है। | ज्ञान की सामान्य सामग्री को उसकी 
विशेष सामग्री ( साधनों ) में अन्तर्भुक्त कर लिया जाता है। जेसे--वृक्ष की सामग्री 
( सामान्य साधन ) को शिक्षपा की सामग्री में ही गिन छेते हैं। [ वृक्ष के सामान्य कारण 
हँ--मिट्टी, जल, हवा, धूप, बीज आदि । एक विशेष वृक्ष शिशपा है, उसमें अन्य कारणों 
के साथ विशेष प्रकार का ( डिद्वपा का ) बीज भी कारण-सामग्री में आता है। यह भी 
एक प्रकार का बीज ही है। यदि इसे बीज न मानें | तो शिक्षपा वृक्ष की उत्पत्ति बिना 
बीज के आकस्मिक रूप से होती है, ऐसा स्वीकार करना पड़ेगा । [ फल यह होगा कि | 
अयथार्थ ज्ञान भी ज्ञान की सामान्य सामग्री से उत्पन्न एक विशेष प्रकार का ज्ञान बन 
जायगा, जब कि आप ( मीमांसक लोग ) अयथाथ्थ ज्ञान अर्थात्‌ अप्रामाण्य को परत: के 
रूप में स्वीकार करते हैं, अतः अतिव्याप्ति-दोष हो जायगा। [ प्रामाण्य लक्षण अप्रा- 
माण्य को भी अपने में समेट लेगा । 


विशेष--अप्रमा एक ज्ञान-विशेष है। विशेष कारणों में सामान्य कारणों का अन्त- 
भाव हो जाता है। सामान्य कवि में जो गुण हैं वे विशेष कवि में भी होते ही हैं। अतः 
ज्ञान-विशेष में ज्ञान-सामान्य आ गया। चोये विकल्प के अनुसार ज्ञान के सामान्य कारणों 
से निकले ज्ञान-विशेष पर प्रामाण्य आधारित रहता है। तब तो अप्रमा भी प्रामाण्य ही की 
कोटि में आ गयी, क्योंकि यह भी ज्ञान के सामान्य कारणों से निकले ज्ञान-विशेष पर ही 
आधारित है, यह सिद्ध किया गया है। पाँचवें विकल्प में 'मात्र” शब्द रख देने से उक्त दोष 
का परिहार हो जाता है। इसे आगे कहते हैं । 


जैमिनि-दर्शनम्‌ ४८१ 


पत्चसमविकल्पं विकल्पयामः । कि दोषाभावसहकृतज्ञानसामग्रीजन्यत्व- 
मेव ज्ञानसामग्रीमात्रजन्यत्वं, कि वा दोषाभावा सहकू तज्ञानसामग्रो जन्य- 
त्वम्‌ ? नाथः। दोषाभावसहकू तज्ञानसामग्री जन्यत्वमेव परतः प्रामाण्य- 
वादिभिरुररीकरणात्‌ । 

(५ ) पाँचवें विकल्प के सम्बन्ध में हमें पूछता है कि केवल ज्ञान के कारणों से 
उत्पत्ति होना! इसका अर्थ क्‍या है--( के ) कया दोषाभाव के साथ ज्ञान के कारणों से 
उत्पन्त होना या ( ख ) दोषाभाव से रहित होकर ज्ञान के कारणों से उत्पन्त होना ? 

( के ) पहला विकल्प तो ठीक ही नहीं है, क्योंकि दोषाभाव से युक्त ज्ञान के कारणों 
से उत्पन्न होना ही 'परत:प्रामाण्य! है, इसलिए प्रामाण्य को बाह्य साधन से उलन्‍्न 
( परत: ) मानने वाले नेयायिकादि इसे तुरत स्वीकार कर लेंगे । 

विशेष--चोथे विकल्प में दोष ( अतिव्यात्ति ) का प्रसंग देखा गया है। अयधार्थ 
ज्ञान जहाँ होता है, उन स्थानों में सामान्य कारणों की अपेक्षा दोषरूपी कारण ही अधिक 
होता है। इसीलिए मात्र” शब्द का प्रयोग करके व्यावृत्ति ( दोषों की ) की जाती है। 
उसी प्रकार यथार्थ ज्ञान के स्थलों में सामान्य सामग्री की अपेक्षा दोषाभावरूपी कारण ही 
अधिक है। अतः "मात्र! शब्द से उस दोषाभाव की व्यावृत्ति ( एऋणपञं० ) करें या 
नहीं ? पहले विकल्प में दोषाभाव की व्यावृत्ति नहीं करते, दूसरे विकल्प में व्यावृत्ति करते 
हैं। पहला विकल्प इसलिए उठाया गया कि व्यावृत्ति करने से प्रामाष्य के लक्षण का कोई 
उदाहरण ही नहीं दिया.जा सकता, इसलिए दोषाभाव को हटाना ठीक नहीं है। दूसरे 
विकल्प के उठाने में कारण है कि यथार्थ ज्ञान में दोषाभाव कारण के रूप में नहीं रह 
सकता, उसे हटाने पर भी कोई हानि नहीं है। 

नापि द्वितीय: । दोषाभावसहकृतत्वेन सामग्रूयां सहकृतत्वे सिद्धेश्न- 
स्यथासिद्धावन्वयव्यतिरेक सिद्धतथा दोषाभावस्थ कारणताया वज्ञलेपाय- 
मानत्वात्‌ । अभावः कारणमेव न भवतीति चेत्तदा वक्तव्यमभावस्य कार्येत्व- 
मस्ति न वा ? यदि नास्ति तदा घटप्रध्व॑सानुत्पत्त्या घटस्य नित्यताप्रसंगः । 
अथास्ति, किमपराद्धं कारणत्वेनेति सेयम्ुभवतस्पाशा रज्जु:। 

(ख ) दूसरा विकल्प भी ग्राह्म नहीं । [ दोषाभाव को ज्ञान सामग्री से हटाकर नहीं 
चला जा सकता । ] कारण यह है कि दोषाभाव के साथ-साथ ही ज्ञान सामग्री ( ज्ञान के 
कारणों--जेसे इन्द्रिय, प्रकाश आदि ) रहने पर ज्ञान की उत्पत्ति हो सकती है, उसके बिना 
नहीं ( दोषाभाव न रहने पर ८ दोष रहने पर ज्ञान. सामग्री से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं 
होती )--इस प्रकार अन्वय-व्यतिरेक से हम [ ज्ञानोलत्ति के लिए | कारण के रूप में 
दोषाभाव को वज्जलेप ( सीमेंट के पलस्तर की तरह हढ़ता से ) स्वीकार करेंगे । अब यदि 
आप कहें कि हम अभाव को कारण ही नहीं मानते, ऐसा होता ही नहीं तो बतलाइये कि 
अभाव कायें हो सकता है या नहीं ? 

३१ स० सं? | 


४८२ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


यदि अभाव कार्य नहीं हो सकता तो घट को नित्य मानना पड़ेगा, क्‍योंकि घट के 
प्रध्यंस ( जो एक अभाव ही है ) की उत्पत्ति नहीं हो सकेगी । यदि अभाव कार्य हो सकता 
है तो कारण ने आपका क्या बिगाड़ा है कि अभाव को कारण नहीं होने देते हैं । इस प्रकार 
दोनों ओर से बाँधनेवाली रस्सी आपके ऊपर है [ जो आपको फंसा ही लेगी ]। 

तदुदितसुदयनेन-- 

भावो यथा तथाभाव: कारण कार्यवन्मतः । 
( न्‍्या० कु० १११० )। इति। 

तथा च॒ प्रयोग:--विमत प्रामाण्य॑ ज्ञानहेत्वतिरिक्तहेत्वधीनं, कार्यत्वे 
सति तह्िशेषाश्चितत्वादप्रामाण्यवत्‌ । प्रामाण्यं परतो ज्ञायते अनभ्यास- 
दशायां सांशथिकत्वादप्रामाण्यवत्‌ । तस्मादुत्पत्तौ ज्ञप्तो च परतस्त्वे प्रमाण- 
सम्भवात्स्वतः सिद्ध प्रामाण्यमित्येतत्पृतिकृष्माण्डायत इति चेत्‌--। 

इसे उदयन ने भी कहा है--जिस प्रकार भाव कारण होता है उसी प्रकार अभाव भो 
कार्य को तरह कारण भी हो सकता है ( न्यायकुसुमांजलि, १(१० )। [ अभाव को 
स्वरूपहीन होने के कारण समवायि-कारण मत समझिये, किन्तु उसे निमित्त कारण तो मान 
ही सकते हैं । इसमें कोई भी बाधा नहीं है। इस प्रकार उक्त पाँच प्रकारों में से किसी के 
द्वारा स्वत:प्रामाण्य की निरुक्ति नहीं हो पाती, अतः विवश होकर हमें परत: प्रामाण्य 
ही स्वोकार करना पड़ता है। अनुमान भी इसके लिए प्रमाण हो सकता है--] 


इसके लिए तक॑ ( &72५०४०7६ ) इस रूव में हो सकता है-- प्रस्तुत विवादग्रस्त 
प्रामाण्य ज्ञान के सामान्य कारणों के अतिरिक्त किसी दूसरे कारण ( दोषाभाव ) के अधीन 
है, क्योंकि यह कार्य होने के साथ-साथ ज्ञानविशेष पर आश्रित है, जेसे अप्रामाण्य ।! [ इस 
प्रकार उत्पत्ति के विषय में प्रामाण्य को परत: सिद्ध करके अब ये नयायिक ज्ञप्ति के 
विषय में भो इसे परतः सिद्ध करने का प्रयास कर रहे हैं--] 'प्रामाण्य को बाह्य साधन 
( जेसे--अनुमान ) से ही जानते भी हैं, क्योंकि जिस वस्तु का परिचय ( अभ्यास ) पहले 
से नहीं रहता है उसके विषय में संशय उत्पन्न होता है, जेसे अप्रामाण्य के विषय में होता 
है । [ अयामाष्य को तो मीमांसक भी परत: ही मानते हैं। जेसे किसी अज्ञात मार्ग पर 
जाते-जाते कोई व्यक्ति जब जल देखता है तब सोचता है कि यह ज्ञान प्रमा है या नहीं--- 
तात्पयं यह कि संशय में पड़ जाता है। जब पास जाता है तब पहले से उत्पन्न जल-ज्ञान 
को तब प्रमा कहता है जब उससे सफल प्रवृत्ति उत्पन्न होती है। यदि ऐसा नहीं हुआ तो 
वह पूर्वज्ञान अप्रमा है--इस प्रकार अनुमान से प्रामाण्य का ज्ञान होता है। यदि प्रामाण्य 
ज्ञान को सामान्य रूप से ज्ञात करानेवाले कारणों से ही ज्ञात हो जाता तो ज्ञानोत्पत्ति के 
बाद ही आन्तर प्रत्यक्ष से ज्ञान मालूम हो जाता तथा उसी में रहनेवाल् प्रामाण्य भी ज्ञात 
ही हा जाता--संशय उत्पन्न द्ोने का अवकाश ही कहाँ था ? ] 


जँमिनि-वर्शनम्‌ ४८३ 


पूर्व पक्ष का निष्कर्ष --इसलिए उत्पत्ति और ज्ञप्ति दोनों विषयों में परत:प्रामाण्य 
के ही लिए प्रमाण सम्भव हैं और स्वतःसिद्ध प्रामाण्य तो मान॑ना पके हुए कुम्हड़े की तरह 
व्यर्थ ( असम्भव ? ) है । 
( १२, स्वत:प्रामाण्य की सिद्धि--शंका-ससमाधान ) 


तदेतदाकाशमुष्टिहननायते । विज्ञानसाम ग्री जन्यत्वे सति तदतिरिक्त- 
हेत्वजन्यत्वं प्रमायाः स्वतस्त्वसभिति निरुक्तिसम्भवात्‌ । अस्ति चात्रानुमा- 
नम्‌-विमता प्रमा विज्ञानसामग्रीजन्यत्वे सति तदतिरिक्तजन्या न भवति | 
अप्रमात्वानधिकरणत्वात्‌ । घटादिध्रमावत्‌ । 


[ अब हम समाधान करते हैं--] उपयुंक सारे-के-सारे तक॑ आकाश में घूँसा चलाने 
के बराबर [ निष्फल ] हैं। जो ज्ञान के सामान्य कारणों ( इन्द्रिय, प्रकाश आदि ) 
से उत्पन्त होने के साथ-साथ, उनके अतिरिक्त किसी भी दूसरे कारण से उत्पन्न हो वही 
स्वृतःप्रामाण्य है--इस प्रकार इसकी निरुक्ति ( 4#५77००४8४ ) दी जा सकती है। 
यही नहीं, इसमें अनुमान भी दिया जा सकता है--विवादग्रस्त प्रमा ज्ञान के साधारण 
कारणों से उत्पन्न होने के साथ-साथ उनके अतिरिक्त किसी कारण से उत्पन्न नहीं होती 
क्योंकि यह अप्रमा की तरह को चीज नहीं है, जिस तरह घट आदि प्रमाए हैं। [ ज्ञान 
की सामान्य सामग्री ( कारणसमूह ) से ही प्रमा-रूपी ज्ञानविशेष की उत्पत्ति होती है, 
न कि उसके अतिरिक्त किसी अधिक गुण से' या दोषभाव से । दोष तो प्रमा का प्रति- 
बन्धक है--ऐसा हम मानते हैं । | 

न चौदयनमनुमानं परतस्त्वसाध कमिति शड्धूनी यम्‌ । प्रमा दोषव्यतिरि- 
क्तज्ञानहेत्वतिरिक्तजन्या न भवति ज्ञानत्वादप्रसावदिति प्रतिसाधनग्रहग्रस्त- 
त्वात्‌ । ज्ञानसामग्रोमाऋ्रदेव प्रमोत्पत्तिसस्भवे तदतिरिक्तस्थ गुणस्थ दोषा- 
भावस्य वा कारणत्वकल्पनायां कल्पनागौरवप्रसज्भगच्च । ननु दोषस्याप्रमा- 
हेतुत्वेन तदभावस्य प्रमां प्रति हेतुत्वं दुनिवारसिति चेन्न। दोषाभावस्या- 
प्रमाप्रतिबन्धकत्वेनान्यथासिद्धत्वात्‌ । 


ऐसी छांका नहीं करनी चाहिए कि उदयनाचाय॑ के द्वारा दिया गया अनुमान प्रामाण्य 
को परत: सिद्ध कर देगा । उनके अनुमान के विरुद्ध सिद्धि करनेवाल्ा ( (0प्शाण वैन 
#27००6 ) ग्रह उनके [ अनुमान के |] पीछे लगा हुआ है-- प्रमा ( यथार्थानुभव--यही 
पक्ष है ) दोषों से प्रृथक्‌ रहनेवाले ज्ञान के सामान्य कारणों के अछावे किसी कारण से 
उत्पन्न नहीं होती क्‍योंकि वह्‌ ज्ञान है जिस प्रकार अप्रमा ।" जब केवल ज्ञान-सामग्री 
( ज्ञान के सामान्य कारणों ) से ही प्रमा की उलत्ति हो सकती हैं तो उनके अतिरिक्त 





१, इस प्रकार उदयन का अनुमान सत्प्रतिपक्ष हेतु से युक्त है। 


इंपो४ सर्वदर्शनसं ग्र हे- 


किसी गुण या दोषाभाव को कारण बनाना कल्पना-गौरव ( अनावइक कल्यता करना ) 
नामक दोष का भागी होगा । 

अब यदि कोई कहें कि दोष को तो आप ( मीमांसक ) अप्रमा का कारण मानते हैं 
तो दोष के अभाव को प्रमा का कारण मानना अनिवाय॑ है--तो हम कहेंगे कि ऐसी बात 
नहीं हो सकती । दोषाभाव केवल अप्रमा के प्रतिबन्धक के रूप में हम मानते हैं, इसकी 
सिद्धि दूसरे रूप में होती है। [ जेसे घट के पूर्व निश्चित रूप से रहने पर भी दण्डत्व या 
दण्ड के रूप को हम कारण नहीं मान सकते । कारण नहीं रहने पर भी उसकी पूर्व॑वृत्ति 
( पहले रहने ) का नियम तो रहेंगा ही क्योंकि घट का कारण दण्डत्व या दण्डरूप भले ही 
न हो, दण्ड तो है। दण्ड चूंकि दण्ड और दण्डरूप के बिना रह नहीं सकता अतः इन्हें घट 
के पूर्व निश्चित रूप से रहता जरूरी है। दण्डत्वादि की सिद्धि दूसरे रूप में होती है 
( अन्यथा-सिद्ध ) या इन्हें नहीं मानने से घट की सिद्धि नहीं होगी ( अन्यथा +- असिद्ध ) । 
उसी प्रकार प्रमाज्ञान के पूर्व में नियमतः रहने पर भी दोषाभाव को भ्रमाज्ञान का कारण 
नहीं कह सकते, पर उसे पूव॑ में रहना जरूरी है क्योंकि दोष अप्रमा का कारण है, दोष रहने 
पर प्रमा को उत्पत्ति नहीं हो सकती । इस प्रकार जहाँ प्रमा का ज्ञान होता है उन स्थलों 
में नियमत: पूर्व में रहनेवाला दोषाभाव इतना काम कर देता है कि अप्रमा के ज्ञान का 
प्रतिबन्ध हो जाये । प्रमा-ज्ञान के उत्पादन में उसकी कोई उपयोगी क्रिया नहीं होती | इस 
तरह दोषाभाव प्रमाज्ञान का कारण नहों, दूसरे रूप में उसकी सिद्धि होती है 
( अन्यथा-सिद्ध ) । ] 


१२. तस्माद गुणेभ्यो दोषाणामभावस्तदभावत: । 
अप्रामाण्यद्वयासत्त्वं॑ तेनोत्सगॉड्नपोदितः ।। इति ॥॥ 


[ यदि भ्रमाज्ञान के लिए गुणों को कारण के रूप में स्वीकार नहीं करेंगे तो गुणों को 
मानना ही व्यर्थ है; इसी के उत्तर में कहते हैं |--इस प्रकार गुणों से दोषों के अभाव का 
बोध होता है और दोषों के अभाव से ( संशय और विपयंय न हो सकने के कारण ) दोनों 
प्रकार के अप्रामाण्यों ( निश्चित अप्रामाण्य तथा सन्दिस्ध अप्रामाण्य ) की सत्ता नहीं रहती । 
उसके बाद ( अप्रामाण्य के अभाव में ) सामान्य ( उत्सग ) प्रामाण्य का बहिष्कार नहीं 
किया जा सकता [ क्‍योंकि अपवाद न रहने पर उत्सगं की ही शक्ति रहती है । ] 

विशेष--दूसरी पुस्तकों में---तेनोत्सगों नयोदित:” पाठ है, जिसका अर्थ - होगा कि 
अश्रामाण्य का अभाव रहने से उत्संगं अर्थात्‌ सामान्य का उदय स्वभावतः ( नयेन ) ही हो 
जायगा। इस प्रकार उत्पत्ति-विषयक प्रामाण्य का स्वतः सिद्ध होना प्रमाणित किया गया । 
अब ज्ञति ( ज्ञान ) के विषय में भी जो प्रामाण्य होता है, उसकी स्वत: सिद्धि प्रमाणित 
की जाती है। 


जैमिनि-द्शनम्‌ है 


( १२ क. शप्ति-विषयक स्वतःप्रामाण्य की सिद्धि ) 


तथा प्रमाज्ञप्तिर॒पि ज्ञानज्ञापकसामग्रीत एव ज़ायते । न च संशयानुदय- 
प्रसड्रो बाधक इति युक्त वक्तुम्‌। सत्यपि प्रतिभासपुष्कलका रणे प्रतिबन्धक- 
दोषादिसमवधानात्तदुपपत्ते:। कि च तावकमनुमानं स्वतः प्रमाण न वा १ 
आश्येनैकान्तिकता । द्वितीये तस्थापि परत:ःप्रामाण्यमेवं तस्य, तस्यापीत्य- 
नवस्था दुरवस्था स्थात्‌ । 

इसी तरह प्रमा की ज्ञप्ति ( प्रामाण्य का ज्ञान ) भी ज्ञान के बोधक करण से ही 
उत्पन्त होती है ( किसी बाह्य अनुमानादि करणों से नहीं ) । ऐसा भी कहना थुक्ति-युक्‍्त 
नहीं है कि संशय नाम की कोई चीज न रहने के कारण ऐसी विचारसरणि रखने पर बाधा 
पड़ेगी । संशय की सिद्धि वहीं होती है जहाँ यद्यपि ज्ञान ( प्रतिभास ) को उत्पन्न करनेवाले 
सभी कारण विद्यमान हों, तथापि कुछ प्रतिबन्धक कारणों-- जेसे दोष आदि--की भी साथ- 
साथ ही सत्ता रहे । 

अच्छा, अब यह कहें कि आप का ( उदयन का ) उक्त अनुमान अपने आप में प्रमाण 
है या नहीं ? यदि स्वतःप्रमाण है तो [ आपके द्वारा प्रामाण्य को परतः माने जाने का 
नियम ] व्यभिचरित होगा ( एकान्त रूप से प्रतिष्ठित नहीं होगा क्योंकि आप दोनों ओर 
प्रामाण्य को ले चलेंगे ) । अब, यदि स्वत:प्रमाण नहीं मानते हैं तो उसकी प्िद्धि के लिए 
कोई दूसरा प्रमाण देना होगा, फिर उस अनुभव की सिद्धि के लिए भी दूसरा प्रामाण्य 
होगा--इस प्रकार अनवस्था होगी जिसका निवारण नहीं किया जा सकता। [ इस प्रकार 
हमें स्व॒तःप्रामाण्य ही सिद्ध मानना पड़ेगा । कोई चीज देखकर हम उसकी प्राप्ति के लिए 
तुरन्त दौड़ पड़ते हैं। यह नहीं सोचने लगते कि अनुमानादि से प्रामाष्य का निश्चय करें । 
यदि प्रामाण्य को परतः स्वीकार करेंगे तो प्रवृत्ति में शीध्रता नहीं हो सकेगी । | 


( १३. प्रासाण्य का उपयोग प्रवृत्ति सें नहीं होता--उदयन ) 


यदत्र कुसुमाउजलाबुदयनेन झटिति प्रचुरप्रवृत्तेः प्रामाण्यनिश्चयाधीन- 
त्वाभावमापादयता प्रण्यगादि--प्रवृत्तिहीच्छामपेक्षते । तत्प्राचुय चेच्छाप्रा- 
चुयंम्‌। इच्छा चेष्टसाधनताज्ञानम्‌ । तच्चेष्टजातोयत्वलिड्भगनुभवम्‌ । 
सो5पीन्दियार्थंसन्निकर्षम्‌ । प्रासाण्यग्रहणं तु न क्वचिदुपयुज्यते” इति । 

इस प्रसंग में न्यायकुसुमांजलि में ( उदयनाचार्य ने, मनुष्यों में शीक्र तथा प्रचुर रूप 
से उत्पन्न होनेवाली प्रवृत्ति ( क्विया ) को, प्रामाण्य-निश्चय के अधीन न “रहने का प्रति- 
पादन करते समय, कहा है--प्रवृत्ति इच्छा की अपेक्षा रखती है। यदि प्रचुर रूप में 
प्रवृत्ति हुई तो समझें कि वहाँ इच्छा ही प्रह्डर रूप में है। इच्छा उस ज्ञान की अपेक्षा 
रखती है जिससे कि ज्ञप्त वस्तुओं का बोध [ इच्छापूर्ति के ] साधन के रूप में होता है । यह 


४८६ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


वान भी उस लिग के अनुभव की अपेक्षा करता है जिस ( लिंग ) के द्वारा, दृष्ट वस्तु 
उस्तुत वस्तु की जाति की है, ऐसा बोध होता है। यह अनुभव भी इच्धियों ओर वस्तुओं के 
तश्निकष पर भी निभेर करता है। प्रामाण्य का ग्रहण करने की आवश्यकता तो कहीं पर है 
री नहीं । [ प्रामाण्य-ग्रहण करने से प्रदृत्ति उत्पन्न नहीं होती ! ]! 
( १३ क. इसका खण्डन ) 
तदपि तस्करस्य ॒पुरस्तात्कक्षे सुबर्णमुपेत्य सर्वाद्भोद्घाटनमिव प्रति- 
गञति। यतः समीहितसाधनताज्ञानमेव प्रमाणतयावगम्यमानमिच्छां जनय- 
ैल्यत्रेब स्फूट एव प्रामाषण्यग्रहणस्थोपयोग: । कि च क्वचिदपि चेन्निविचि- 
कत्सा प्रवृत्ति: संशयादुपपद्येत, तहि सर्वत्र तथाभावसम्भवात्‌ प्राम्ाण्य- 
उश्नयों निरर्थकः स्थात्‌ । 
जेसे कोई चोर सामने ही अपनी काँख में सोना चुराये और पूछने पर समूचा शरीर 
डरकर दिखला दे उसी तरह आपकी ये बातें भी हैं, क्योंकि इष्ट वस्तु का [ इच्छापूर्ति 
] साधन के रूप में बोध करानेवाला ज्ञान प्रमाण-रूप में अवगत होता है, वही इच्छा को 
पन्‍न करता है-यहीं पर तो प्रामाण्य-प्रहण की आवश्यकता स्पष्ट हो जाती है। इसके 
तेरिक्त, यदि कट्टों भी संशय से उत्पन्न निश्चित प्रवृत्ति की सिद्धि हो गई (>-संशय से 
उन प्रवृत्ति का एक भी उदाहरण निश्चित कर लिया गया ), तो सभी स्थानों पर वेसा 
होने की सम्भावना होगी एवं प्रामाण्य का निश्चय करना व्यर्थ सिद्ध होगा । [ संशय 
कारण कहीं भी प्रवृत्ति नहीं होगी क्योंकि अनिश्चित वस्तु में सत्ता ही दुलंभ है। ] 
तथोक्तम्‌ू-अनिश्चितस्थ॒सत्त्वमेव दुलंभमिति । यदि सर्त्वं सुलभ 
त्तदा प्रामाण्य दत्तजलाञ्जलिक भवेदित्यलमतिप्रपत्चेन । यस्मादुक्तम्‌-- 
१३. तस्मात्सद्वोधकत्वेन प्राप्ता बुद्धेः प्रमाणता। 
अर्थान्यथात्वहेतृत्थदो षज्ञानादपोद्यते ॥। इति। 
वेसा ही कहा गया है--अनिश्चित वस्तु की सत्ता ही दुलंभ होती है ।” यदि उसको 
' आसानी से पायी जा सकती तब तो प्रामाण्य नाम की कोई वस्तु ही संसार में नहीं 
[ प्रामाण्य को ही जलांजलि दे दी जाय--स्वतः और परत: का प्रश्न ही समाप्त हो 
।। अधिक विस्तार करने से कोई लाभ नहीं है । चूँकि कहा गया है-- 
“इसलिए सद्‌ वस्तु के बोधक के रूप में जो बुद्धि का प्रामाण्य देखा जाता है वह उस 
ज्ञान से ही नष्ट हो जाता है जिस दोष-ज्ञान की उत्पत्ति वस्तु की अन्यथा-प्रतीति 
पे सीपी की चाँदी के रूप में प्रतीति ) से होती है ।” [ प्रामाण्य सदृबस्तु का बोध 
॥ है। किन्तु जब वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में होती है तब उक्त प्रामाण्य का 
द हो जाता है क्योंकि.ऐसी द्या में अप्रामाण्य हो जाता है। सामान्य रूप से प्रामाण्य 
तीति होती है जब कि अपवाद के रूप में अप्रामाष्य आंता है। ] 


जैमिनि-दर्शनम्‌ ४८७ 


( १४. मीमांसा-दर्शन का उपसंहार ) 


तस्माद्में स्वतःसिद्धप्रमाणभावे ज्योतिष्टोमेन स्वर्गंकामों यजेत 
इत्यादिविध्यर्थवादमन्त्रनाम धेयात्मके वेदे 'यजेत' इत्यत्र तप्रत्ययः प्रकृत्य- 
थॉपरक्तां भावनामभिधत्ते-इति सिद्धे व्युत्पत्तिमभ्युपगच्छतामभिहिता- 
न्वयवादिनां भट्टाचार्याणां सिद्धान्तः । यागविषयं नियोगमिति कायें 
व्युत्पत्तिमनुसरतामन्विताभिधानवादिनां प्रभाकरग्रुरूणां सिद्धान्त इति 
सर्वमवदातम्‌ ।। 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदर्शनसंग्रहे जेसिनिदर्शनस्‌ ।। 





इसलिए धर्म के विषय में [ वेद का ] प्रामाण्य अपने आप में सिद्ध है। ज्योतिष्टोम 
के द्वारा स्वगं की कामना करनेवाला व्यक्ति यज्ञ करे इत्यादि विधि, अथंवाद, मन्त्र तथा 
नामधेय से लक्षित बंदिक वाक्‍यों में 'यजेत” छाब्द में वतंमान 'त' ( विधिलिडू ) प्रत्यय 
प्रकृति ( ५/यज धातु ) के अर्थ ( याग ) से उपरक्त ( सम्बद्ध ) भावना का बोध कराता 
है। [ 'त'” प्रत्यय विधि के अर्थ में आता है। कुमारिल के अनुसार विधि शाब्दी भावना 
है, यद्यपि आर्थी भावना भी त' प्रत्यय से ही प्रकट होती है। 'यजेत' में «/ यजु-धातु 
प्रकृति है जिसका अथ्थे है याग । उस याग के विषय में जो प्रवृत्ति होती है, उसे ही आर्थी 
भावना कहते हैं । उक्त अरथंभावना-रूपी' फल को देनेवाली शाब्दी भावना है अर्थात्‌ श्रुति के 
द्वारा दी गई प्रेरणा ही शब्दभावना है। ] 

इस प्रकार सिद्ध ( शब्दों ) में व्युत्पत्ति ( अर्थंबोध कराने की शक्ति माननेवाले प्रकार 
अभिहितान्वयवादी भट्टाचार्यों ( कुमारिल के मतानुयायियों ) का यह सिद्धान्त है । अस्विता- 
भिधानत्र ददी प्रभाकर-गुरु जो काय॑ [ में लगे हुए वाकयों में अस्वित पदों ] में व्युत्पत्ति 
( अथंबोधिका-शक्ति ) मानते हैं, उनका सिद्धान्त है कि [ यह त-प्रत्यय पूरे वाक्य से 
सम्बद्ध ] याग-विषयक नियोग ( आज्ञा ) का बोध कराता है। इस प्रकार सब स्पष्ट हुआ। 
[ प्रभाकर गुरु का कहना है कि शक्ति का ग्रहण करानेवाले साधनों में वृद्ध-व्यवहार सर्वोत्तम 
है । इस वृद्ध-व्यवहार से गो-आदि शब्दों का शक्तिग्रह होता है किन्तु यह कार्य ( वाक्य ) 
में अन्वित गो-आदि अर्थों में ही होता है। अकेले गौ: आदि दाब्दों में नहीं । उनके 
अनुसार पृथक्‌ पदों का कोई अर्थ नहीं । गामानय” वाक्य में आनयन-क्रिया से अन्वित 
( सम्बद्ध ) गौ को देखकर ही शक्तिग्रह ( अर्थबोध ) होता है | ये विधि को शाब्दी भावना 
न मानकर नियोग ( आज्ञा ) मानते हैं। सभी पदों की शक्ति कार्य में अन्वित होने पर 
ही होती है। यह दशा तो लौकिक वाकयों की हुई । जो वाक्य वेद में सिद्ध हैं उनमें 
कार्याश कहाँ से छायेंगे ? विवश होकर लक्षणा का सवंत्र आश्रय लेना पड़ेगा । 


ह॥ 


डंघ८ सर्वेद्शनसंग्रहे- 

कुमारिल भट्ट उसे नहीं मानते | पहले तो कार्य में अन्वित होने पर ही शब्तिग्रह 
होता है, शक्तिग्रह होने पर भी कार्याश का त्याग ही कर देना पड़ता है| सिद्ध वाक्‍्यों में 
सवंत्र लक्षणा का सहारा लेना कठिन भी है। ऐसी बात भी नहीं कि हमें विवश होकर 
लक्षणा स्वीकार करनी पड़ेगी । जो लोग लक्षणा को खूब समझते हैं वे भी सिद्धवाक्यों में 
लक्षणा को अपने मस्तिष्क में नहीं बेठा पायेंगे क्योंकि छक्षणा के जो मुख्याथंबाध आदि 
कारण हैं उनका अनुभव नहीं हो सकेगा । अत: प्रभाकर का मत स्वीकार्य नहीं है । शब्दों 
का पहले अर्थ छूग जाता है तब आकांक्षा, योग्यता आदि के बल से उनका अन्वय होता 
है जिससे वाक्याथ॑-बोध होता है। यह कुमारिल का अभिहितान्वयवाद है। प्रभाकर 
के अनुसार वाक्य में शब्दों का अन्वय होने के बाद उनका प्रथक अभिधान होता है--इसे 
अन्विताभिधानवाद कहते हैं। तदनुसार 'गौ:” का अर्थ गोत्व नहीं है बल्कि 'आनय- 
नान्वित-गोत्व” ( अर्थात्‌ आनयन-क्रिया से सम्बद्ध गोत्व ) है--वस्तुत: 'गामानय' वाक्य 
के साथ यह बात है। ] 

इस प्रकार श्रीमानु सायण-माधव के सर्वंदरनसंग्रह में जेमिनि-द्शंन समाप्त हुआ । 


विशेष--प्रस्तुत स्थान में वेद के चार भागों के नाम लिये गये हैं--विधि, अथंवाद, 
मन्त्र, नामधेय । अज्ञात वस्तु का बोध करानेवाले वाक्य को विधि कहते हैं, जेसे--'अग्नि- 
होत्र॑ जुहुयात्स्वगंकाम: ।” यह वाक्य किसी भी दूसरे प्रमाण से अप्रात्त होम का विधान 
करता है जिस होम का प्रयोजन है स्वगं-प्रात्ति | वाक्‍्यार्थ होगा कि अग्निहोत्र-होम से स्वर्ग 
की भावना करे स्तुति या निन्‍्दा करनेवाले वाक्य को अर्थवाद कहते हैं, जेसे--वायुर्वे 
क्षेपिष्ठा देवता' ( ते० स० २१११ )। इस अथंवाद से वायुदेवता की स्तुति होती है 
तथा -- वायब्य॑ श्वेतमालभेत” ( वहीं )--इस विधि की प्रशंसा की जाती है। 'सो5्रोदीत 
यदरोदीव तदुद्रस्य रुद्रत्वम्‌' ( ते० सं० १॥५।१ )-यह अ्थवाद रोदन से रजत की उत्पत्ति 
का बोध कराता है और साथ-साथ “बहिषि रजतं न देयम्‌” इस निषेध का समर्थन कराते हुए 
रजत की निन्‍्दा करता है। प्रयोग से समवेत वस्तुओं का बोध करानेवाला वेदभाग मन्त्र 
है | जेसे--स्पोनं ते सदनं कृणोमि' ( ते० ब्रा० ३६ ) | पुरोडाश का आसन ( रखने का 
स्थान ) सुखद बनाने का अर्थ है जिसकी अभिव्यक्ति करते हुए यज्ञादि कर्मों में इसका उप- 
योग बतलाया गया है । अर्थ का स्मरण मन्त्रों से ही किया जाता है अत: भन्त्रों का संकलन 
निरथंक नहीं है। यज्ञविशेष के नामों को नामधेय कहते हैं, जेसे--उज्भिदा यजेतः में 

उज्डिद एक याग का नाम है । 

इति बालकविनोमाशड्ूरेण रचितायां स्वंदशंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां जेमिनिदशंनमवसितम्‌ ॥ 


१३ 
पाणिनि-दर्शनम्‌ 


स्फोटात्मक॑ प्रणवर्बेक्ृतिखूपमेत-- 
त्तत्वं समादिशति यच्च जगद्विवतंम्‌ । 
शब्दार्थ बन्धमखिलं किल यहिधत्ते 
बन्दे तदेव पथि पाणिनिशब्दशास्त्रम्‌ ॥--#ऋषिः 
( १. प्रकृति-प्रत्यय का विभाजन ) 


नन्‍वयं प्रकृतिभागो5यं प्रत्ययभाग इति प्रकृतिप्रत्ययविभागः कथमव- 
गम्यत इति चेत्‌-पीतपातञज्जलजलानामेतच्चोद्य चमत्कारं न करोति। 
व्याक रणशास्त्रस्थ प्रकृतिप्रत्ययेविभागप्र तिपादनपरतायाः प्रसिद्धत्वात्‌ । 

'इतना खण्ड प्रकृति है और इतना खण्ड प्रत्यय”--इस प्रकार प्रकृति और प्रत्यय का 
विभाग कसे जाना जाय ? [ हम उत्तर देंगे कि | जिन छोगों ने पतंजलि के [ महाभाष्य- 
रूपी ] जल का पान कर लिया है उन्हें यह प्रश्न आश्चर्य में नहीं डालता । यह प्रसिद्ध है 
कि व्याकरणशास्त्र प्रकृति और प्रत्यय के विभाग का ही वर्णन करता है । 

विशेष--किसी शब्द का खण्ड दो भागों में किया जाता है--भ्रकृति और प्रत्यय । 
व्याकरण का आरम्भ प्रकृति-प्रत्यय-विभाग के लिए ही हुआ था जेसा कि आदि वेयाकरण 
इन्द्र के विषय में कथा है ( ते” सं० ६४७४३ ) | पहले वाणी अव्याकृत अर्थात्‌ समु- 
द्रादि की अव्यक्त ध्वनियों की तरह एकात्मक थी। प्रकृति-प्रत्यय, पद-वाक्य भादि के 
विभाग उसमें नहीं थे । इन्द्र ने देवताओं की प्रार्थना पर इस वाणी को व्याकृति-युबत किया, 
टुकड़ों में बाँट दिया | इस तरह 'व्याकरण' शब्द से ही शब्द-व्युत्पादन या प्रक्ृति-प्रत्यय- 
विभाग का अर्थ समझा जाता है। ([ व्याक्रियन्ते - व्युत्पाचन्ते - प्रकृतिप्रत्ययादिविभागा: 
कल्प्यन्तेश्नेनेति व्याकरणम्‌ । ) 


जिस खण्ड के बाद प्रत्यय लगाये जाने का विधान किया जाय उसे प्रकृतिखण्ड कहते 
हैं, जेसे--रामः” में राम-शब्द प्रकृति है, दिसर्ग ( या 'सः-पाणिनि के अनुसार ) प्रत्यय 
है। 'राम' प्रातिपदिक में भो रमृ-धातु प्रकृति है, 'अ' प्रत्यय | 'गमन' में गम्‌ प्रकृति 'अन! 
प्रत्यय | यहाँ 'पीतपातञजलूजल' में रूपक रखा गया है । पतंजलि के लिखे हुए महाभाष्य 
को समुद्र मानकर उसके जल का पान करनेवाले ८ महाभाष्य का सम्यक्‌ अध्ययन करने- 
वाले व्यक्तियों ( वेयाकरणों ) का संकेत किया गया है । 


४९० सर्वद्शनसंग्रहे- 


( २. अथ शब्दानुशासनम्‌' का अर्थ ) 


तथा हि पतञ्जलेभंगवतों महाभाष्यकारस्येदमादिम॑ वाक्यम्‌-अथ 
शब्दानुशासनम्‌” ( पात० स० भा० १।१॥१ ) इति। अस्यार्थ: “अशेत्ययम 
शब्वो5धिकारार्थ: प्रयुज्यते । अधिकार: प्रस्ताव: । प्रारम्भ इति यावत्‌ । 
शब्दानुशासनशब्देन च पाणिनिप्रणीतं व्याक रणशास्त्रं विवक्यते । शब्दानु- 
शासनमित्येतावत्यभिधीयमाने सन्देह: स्थात्‌ । कि शब्दानुशासन प्रस्तुयते न 
बेति । तथा मा प्रसाइक्षी दित्यथशब्दं प्रायुडक्त । 


महाभाष्य के रचयिता भगवान्‌ पतंजलि का यह पहला वाक्य है--अथशब्दा- 
नुशासनम्‌ अर्थात्‌ अब ( यहाँ से ) शब्दों का अनुशासन ( ॥%ऋए०अंपणा ) आरम्भ होता 
है ( पा० म० भा० ११११ ) ।१ 

इसका अथ इस प्रकार है--अथ” शब्द अधिकार के अर्थ में प्रयुक्त होता है । अधिकार 
का अर्थ है प्रस्तुत करना या आरम्भ करना । 'शब्दानुशासन' शब्द से पाणिनि के द्वारा 
लिखा हुआ. व्याकरण शास्त्र समझा जाता है । यदि केवल शब्दानुशासनम्‌! इतना ही कहते 
तो सन्देह रह ही जाता कि शब्दानुशासन प्रस्तुत किया जा रहा है या नहीं ? ऐसा ( ऐसे 
सन्देह का ) प्रसंग न उठे इसलिए “अथ'” शब्द का प्रयोग किया गया है । 

विशेष--अपने प्रथम वाक्य की व्याख्या भाष्यकार स्वयं कर रहे हैं। ऐसा न सोचें 
कि व्याख्या न करने के कारण वह वाक्य किसी दूसरे का लिखा हुआ है। केयट भी लिखते 
हैं--स्ववाक्यं व्याख्यातूं तदवयवमथशब्दं तावदु व्याचष्टे । 'अथ' शब्द का प्रयोग यदि न 
करें तो केवल 'शब्दानुशासनम्‌” कहना पड़ेगा । ऐसी दशा में वाक्य की पूर्ति करने के लिए 
अन्वय के योग्य क्रिया-पद का अध्याहार करना पड़ेगा। अब कौन-सी क्रिया आवे ? 
प्रस्तूवते! या स्तूयते” या क्या ? अब शब्द का प्रयोग होते ही यह सहल हो जाता है। 
अथ का अथ है प्रारम्भ । बस, प्रस्तूयते' क्रिया का अध्याहार कर लेंगे । अन्य क्रियाओं का 
अध्याहार करने से अथ' के साथ संगति नहीं बेठती । 


अथ शब्दप्रयोगबलेनार्थान्तरव्युदासेन प्रस्तुषत इत्यस्थाभिधीयमान- 
त्वात्‌। अनेन हि वेदिकाः शब्दाः 'शं नो देवी रभिष्टये” ( अथर्व सं० ११, 
ऋण० सं० १०९१४ ) इत्यादयस्तदुपकारिणो रौकिकाः शब्दा: 'गौरश्वः 
पुरुषों हस्तो शकुनिः इत्यादयश्रानुशिष्यन्ते, व्युत्पाद्य संस्क्रियन्ते प्रकृति- 
प्रत्ययविभागवत्तया बोध्यन्त इति शब्दानुशासनम्‌ । 





१, भाष्य का लक्षण-- 
सूत्रार्थों वष्यंते यत्र वाक्य: सूत्रानुसारिध्ि:। 
स्वपदानि च वर््यंन्ते भाष्यं भाष्यविदों विदुः ॥ 


पाणिनि-दशेनम ४९१ 


अथ! दब्द का प्रयोग करने से दूसरे अथों ( जेसे--स्तुति करना, वर्णन करना आदि ) 
का मिराकरण करके प्रस्तुत किया जाता है! ऐसा अर्थ रखते हैं। [ यही कारण है कि 
अथ' शब्द प्रारम्भ में दिया गया है। | 

इस प्रकार 'श॑ नो देवीरभिम्टये' ( दिव्य जल हमारा कल्पाण करें और इच्छापूर्ति में 
सहायक हों, अथव १।१ ऋ, सं, १०९।४ ) इत्यादि वरेदिक शब्दों का और [ अर्थप्रकाशन 
के माध्यम से उनकी सहायता करनेवाले गो, अश्व, पुरुष, शक्ुनि! आदि लौकिक ढन्दों का 
अनुशासन होता है, व्युत्पत्ति के द्वारा उसका सैंस्कार होता है, ये प्रकृति और प्रत्यक्ष के रूप 
में बाँट कर समझे जाते हैं--यही शब्दानुशासन है | [ वेदिक शब्दों का अर्थवोध भी लौकिक 
शब्दों की तरह ही होता है। वहाँ भी पद की शक्ति मानी जाती है--जिस शब्द की शक्ति 
( सममर्थ्य, 70200/800०7 ) का ज्ञान लौकिक भाषा में हो गया, उसका ज्ञान वेद में भी 
हो जायगा। लोक में शब्दशक्ति-बोध कराने के कई उवायं हैं, जेसे -“पृद्धव्यवहार, व्याकरण, 
कोश आदि | इन शक्तिग्राहक प्रमाणों के द्वारा कोई व्यक्ति लोक में शब्दशक्ति का बोध कर 
लेता है तब वेद में भी ऐसा दब्दबोध हो जाता है। ( लोकावगतसमर्थ्य: शब्दों वेदेषपि 
बोधक: )। अतः लौकिक शब्दशक्ति की आधारक्षिक्रा पर वेदिक दब्दशनित्र अवलम्बित है । 
मीमांसक भी वेद में अर्थ मानने के छिए लौकिक वाक्यों की युक्तित देते हैं। | 

( २ क. 'शब्दानुशासन! पर विचार-विमर्श ) 


अन्न केचित्पर्यनुथुञझजते--अनुशासिक्रियाया: सकमंकत्वात्कमं भृतस्य 
शब्दस्य कतृंभूतस्याचार्यस्थ प्राप्तो सत्याम्‌ 'उभय-प्राप्तो कमंणि! ( पां० 
सू? २।३।६६ ) इत्यनुशासनबलात्‌ कमंण्येषा षष्ठी विधातव्या | तथा उ्‌ 
कर्मणि च! (पा० सृ० २२११४ ) इति समासप्रतिषेधसम्भवः च्छब्दानु- 
शासनशब्दो न प्रमाणपथमवतरतोति । 

यहाँ पर कुछ लोग प्रदत करते हैं कि अनुशासन क्रिया सकमंक है, प्रस्तुत शब्द 
( शब्दानुशासन ) में उसका कर्म शब्द” है और कर्ता आचार्य” (जो अप्रयुक्त है ) है । 
दोनों शब्दों में | कतूंकमंगो: कृति' ( पा० सू० २।३।६५ ) से अनुसार ] षष्ठी होने की 
सम्भावना हो जाने पर 'उ्नयप्राप्ती कमंणि! ( पा० सू० २३६६ ) के अनुसार यहाँ पर 
कम में ही षष्ठी विटित होनी चाहिए । [ इसलिए शब्दानामनुशासनम्‌ ० शब्दानुशासनम्‌, 
यह षष्ठी तत्युदुथ समास होगा । | किन्तु 'कर्मणि च! ( पा० सू० २।२।१४ ) के अनुसार 
कर्म में षष्ठी होने पर समास नहीं होता, अतः शब्दानुशासन-दाब्द किसी भी द्ा में 
प्रामाणिक नहीं माना जा सकता । 

विशेष--अनुशासन' शब्द अनुनूवंक २/ शास्‌ में ल्युट्‌ प्रत्यय करके बनता है । ्युटू 
इुत प्रत्यय है, बयोंकि धातु से विहित, अतिड्‌ है ( देखिये---कृदतिड ३१९० ) | किसी 
धातु में कृत प्रत्यय होने पर :उस क्रिया के कर्ता और कम में बष्ठी होती है । यदि किसी 
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स्थान पर दोनों पहुँच जाये, तो कर्म का पलड़ा भारी रहता है। अनुशासन का कर्म शब्द! 
है, अतः षष्ठी तो होगी, पर 'कमंणि च' सूत्र पहले से ही समास न होने देने के लिए 
तेयार है। 'शब्दानुशासन! , यह समस्त ( (/००7००००८ ) पद नहीं होगा; हाँ शब्दों का 
अनुशासन? ऐसा व्यस्त वाक्य हो सकता है। केवल समास नहीं होगा, षष्ठी होने से कौन 
रोकता है ? यह शंका 'शब्शनुशासन' का शब्द के साधुत्व पर ही उठाई गई है। 

अन्रायं समाधिरभिधोयते--यस्मिन्क्ृत्प्रत्यये कतुंक्ंणोरुभयो: प्राप्ति- 
रस्ति, तत्र कर्मण्येव षष्ठोविभक्तिभंवति न कर्तरीति बहुब्नीहिविज्ञानबला- 
न्नियम्यते । तद्‌ यथा-आश्चर्यों गवां दोहोइशिक्षितेन गोपालकेनेति । 
शब्दानुशासनसित्यत्न तु शब्दानामनुशासनं नार्थानामित्येतावतो विवक्षि- 
तस्यार्थस्याचारयस्य कर्तुरुपादानेन विनापि सुप्रतिपादत्वादाचार्योपादानस- 
किचित्करम्‌ । 

अब इसका समाधान बतलाते हैं। सूत्र को बहुव्रोहि समास में तोड़ने पर ( उभयो: 
प्राप्ति: यस्मिन्कृत्पत्यये सः उभयप्रात्ति: ) यह अर्थ निकलता है कि जब कृत प्रत्यय के होने 
पर [ क्रिया के ] कर्ता और कर्म दोनों का प्रथोग हो, वहाँ कम में ही षष्ठी होती है, कर्ता 
में नहों--यह नियम ( ०४४४८४०॥ ) हुआ | जेसे--आश्चयों गवां दोहः अशि- 
क्षितेन गोपालकेन ( मूर्ख या अनाड़ी गवाले के द्वारा गोओं का दुह्य जाना आश्चर्यजनक 
है )।| उभयप्राप्ती कमंणि' सूत्र में ऊपर के 'कतृंकमंणो: कृति! से 'क्ृति' दब्द का अनुवर्तन 
होता है तथा 'उभयप्राप्ती कृति” ऐसा करके दोनों में विशेष्य-विशेषण-भाव माना जाता 
है । अर्थ यह हुआ कि जिन कृतृ-प्रत्ययों के प्रयोग में कर्ता और कर्म दोनों आ रहे हों वेसी 
अवस्था में 'कतृ कर्मणो: कृति से कर्ता में. होनेवाली षष्ठी न होकर केवल कम में ही 
हो--जब केवल कर्ता का प्रयोग हो तब उसमें षष्ठी होगी । 'दोह:” शब्द दुह+ घन 
करके बना है, दुह का कर्ता है गोपालक' और कर्म है गो! । दोनों का प्रयोग एक हो 


साथ हुआ है, अतः कर्ता में षष्ठी न होकर कर्म गो” को षष्ठी हुई--गवां दोह: । यह 
सूत्र का अर्थ है। | 


छब्दानुशासन! शब्द में तो शब्दों का अनुशासन, अर्थों का नहीं” इतनी ही बात कहने 
की है, जो कर्ता आचार्य! को बिना लाये भी अच्छी तरह स्पष्ट हो जातो है, अतः आचाय॑े' 
शब्द का लाया जाना कोई विशेष प्रयोजन नहीं रखता । 

तस्मादुभयप्राप्ते रभावादुभयप्राप्तो कमंणीत्येषा षष्ठी न भवति। किन्तु 
कतुंकमंणो: कृति' ( पा० सृ० २।३॥६५ ) इति कछृद्योगे कतंरि कमंणि च 
षष्ठीविभक्तिभंवतीति कृद्योगलक्षणा षष्ठी भविष्यति। तथा च इृष्म- 
प्रश्नश्च न-पलाशशा तनादिवत्समासो भविष्यति। 

इसलिए दोनों ( कर्ता और कर्म का ) प्रयोग न होने से इस स्थान पर 'उभ्यप्राप्ती 
कमंणि' ( २३६६ ) से षष्ठो नहीं होती [ 'कमंणि चः ( २।२।१४ ) के द्वारा जो कर्म 
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में षष्ठी का समस-निषेध किया गया है, वह 'उभ्यप्राप्ती कमंणि' सूत्र से होने वाली षष्ठी 
का ही है। काशिका--उभयप्राप्ती कमंणि! इति षष्ठया इदं ग्रहणम्‌ (छू० १०१ )। 
किसी अन्य सूत्र से यदि कर्म में षष्ठी हो तो उसका समास-निषेध नहीं होता । ] 

किन्तु यहाँ पर 'कतृंकमंणो: कृति! ( पा० सू० २।३।६५ ) सूत्र से कृदन्त के योग में 
कर्ता और कम में ( एक बार में एक के ही प्रयोग में ) षष्ठी-विभक्ति होती है, अतः कृत्‌ 
प्रत्यय के प्रयोग से सम्बद्ध षष्ठी यहाँ होगी । [ फल यह निकला कि 'उभयप्राप्ती कमंणि! 
से षष्ठी नहीं हुई है कि समास न हो; यहाँ तो 'कतृंक्मंणो: कृति' से षष्ठी हुई है, अत: 
समास होने में कोई बाधा नहीं । ] अतः 'इध्मप्रव्नश्चत! ( लकड़ी का चीरना ), 'पलाश- 
शातन” ( पलाझ का काटना ) आदि डाब्दों की' तरह समास होगा । [ इध्मस्थ प्रव्नश्वनः ८८ 
दृष्मप्रव्नश्नन: । “इध्म! में कर्मणि षष्ठी है, परन्तु 'कतुंकमंणो: कृति” से हुई है, अतः: समास 
हुआ। उद्ती प्रकार 'शब्दानामनुशासनम्‌ ८ शब्दानुआसनम्‌' भी होगा । ष्ठी” ( पा० 
सू० २।२।८ ) पर वार्तिक भी है--इद्योग षण्ठी समस्यत इति वाच्यम्‌ अर्थात्‌ 'कतुंकर्मणो: 
कृति' सूत्र से होनेवाली षष्ठी विभकिति से युक्त शब्द का समास दुसरे समर्थ सुबन्त के 
साथ हो सकता है। 

कततंय्यंपि षष्ठी भवतीति केचित्‌ ब्रुवते । अत एवोक्त काशिकावृत्तो 
( २।३।६६, प्ृ० १२२ )-केचिदविशेषेणेव विभाषामिच्छन्ति, शब्दा- 
नामनुशासनमाचार्येणाचार्यस्य वेति । 

५ अथवा शेषलक्षणेयं षष्ठी । तत्र किसपि चोदयं नावरतरत्येव । यद्येवं 
तहिं शेषलक्षणाया: षष्ठद्या: सर्वत्र सुवचत्वात्‌ षष्ठीसमासप्रतिषेधसूत्राणा- 
मानर्थक्य॑ प्राप्नुयादिति चेतु-सत्यम्‌ । तेषां स्वरचिन्तायामुपयोगो वाक्य- 
पदीये हरिणा प्रादर्शि । 

कुछ लोग कहते हैं कि कर्ता में भी षष्ठी होती है। इसलिए काशिका-वृत्ति में कहा 
है---5छ आचाये बिना किसी भेद-भाव के यहाँ पर विकल्प चाहते हैं जेसे--शब्दानामनु- 
शासनम्‌ आचार्येण, आचारयंस्थ वा । [ 'उन्नयप्राप्ती कर्मणि! सूत्र पर एक वातिक है 
कि यह नियम ( कर्म में ही षष्ठी होने का नियम ) दो प्रत्ययों-अक ( इका ) और अ 
( आ )--के बाद स्त्री प्रत्यय लगने पर लागू नहीं हो सकता। जेसे-भेदिका देवदत्तस्य 
काष्ठानाम्‌ । यहाँ ५/ भिद्‌ +ण्वुलू ( अक )-+-टाप्‌ होने पर 'भेदिका” शब्द बना है; देव- 
दत्त कर्ता है, काष्ठ कर्म । दोनों में षष्ठी हो गई है। इसी प्रकार, 'चिकीर्षा देवदत्तस्य 
काष्ठस्य! इस उदाहरण में4/क् +सन्‌ +-अ -+-टापू से 'चिकीर्षा' बना और उसके कर्ता, 
कम दोनों में षण्ठी हुई है। स्त्रीलिज्ग के अन्य प्रत्ययों के साथ षष्ठी होना ( कतंरि षष्ठी 
होना ) वेकल्पिक है--विचित्रा सूत्रस्य कृति: पाणिने: पाणिनिना वा । अब इसके बाद कहा 
गया है कि कुछ छोग बिता भेद-भाव किये हुए (स्त्रीलिंग आदि का विचार किये ह्वी 
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बिना ) वेकल्पिक 'कर्तरि षष्ठी” मानते हैं। उदाहरण ऊपर दिया ही है >जशब्दानुशा- 
सनम्‌ ! इसका परिणाम यह हुआ कि 'उभयप्राप्ती क्ंणि! का नियम असफल हो गया 
ओर इसीलिए 'कमंणि च' सूत्र समास का निषेध नहीं कर सकता । ] 

या ऐसा करें कि यहाँ 'शेषे ( - षष्ठी शेबे २३३।५० ) सूत्र से षष्ठी मान | और 
समास-कार्य करें ]। ऐसा करने पर कोई प्रश्न खड़ा नहीं हो सकेगा | अब कुछ लोग शंका 
कर सकते हैं कि यदि ऐसा करेंगे तो सभी स्थानों में 'शेषे' सूत्र से होनेवाली षष्ठी ही 
आसानी से कह दी जायगी और षष्ठी समास का निषेध करनेवाले सूत्र ( पा० सू० २२२१० 
से २।२।१६ तक ) निरथथंक हो जाय॑ँंगे । 

ठीक कहते हैं किन्तु. ऐसी बात नहीं । भतृहरि ने अपने वाक्यपदीय में दिखलाया है 
कि इन सूत्रों का उपयोग स्वर ( 2००थ॥६ ) का विचार करने के समय होता है । 


विशेष--स्व और स्वामी का सम्बन्ध या ऐसा ही दूसरा सम्बन्ध अन्य कारकों में 
नहीं आ सका है इसलिए वेसी स्थिति में अवशिष्ट सम्बन्धों का निर्देश शेष' के द्वारा 
होता है और उसमें षब्ठी होती है । जसे--राज्ञ: पुरुष: । पश्ो: पाद:। वास्तव में कर्म 
आदि कारकों में भो कमंत्व आदि नहीं हो तभी शेष-षष्ठी होती है, जेसे-ग्रामस्य गच्छति । 
इसे ही शास्त्रीय-शब्द में शेषलक्षणा षष्ठी कहते हैं । यहाँ कर्म की विवक्षा ही नहीं है अतः 
'उभयप्राप्ती! वाला नियम लगेगा ही नहीं कि समास का निषेध हो । लेकिन हर जगह शेष! 
का प्रयोग करने से बड़ी अराजकता छा जायगी। सभी शब्द समास के लिए शेषे” के 
अधिकार में आने लगेंगे तथा समास-निवेधक सूत्रों की पूछ ही नहीं होगी। वां दोह:” 
में कमंत्व की विवक्षा नहीं है । ऐसा कहकर शषे षष्ठी' मानते हुए गोदोह:” समास बना 
देंगे तब समास के निषेध का लाभ ही क्‍या हुआ ? 


नहीं, निषेध-सूत्रों की आवश्यकता है और वह है स्वर-विचार में । 'गोदोहः शब्द में 
यदि पष्ठी शेषे' मानकर समास कर दें तो 'समासस्य' ( पा० सू० ६१।२२३ ) सूत्र के 
अनुसार यह पद अन्तोदात्त हो जायगा और यही होता भी है। उक्त सूत्र का अपवाद 
सूत्र गतिकारकोपपदात्कृत” ( ६२।१३९ ) प्रवृत्त नहीं होता है क्योंकि इसका प्‌वंपद 
गो! न तो गति-संज्ञक है और न कारक ही । स्मरणीय है गो' यद्यपि क्मंकारक है परन्तु 
कमंत्व अविवक्षित ( अनीप्सित ) होने से उसमें कारकता रही ही नहीं । दूसरे शब्दों में, 
“बष्ठी शेषे” से होनेवाली ब्ठी में कारण नहीं रहता। सूत्र का अर्थ है गति, कारक या 
उपपद यदि पृ्व॑पद में हो तो उत्तर-पद के कृदन्त शब्द में प्रकृतिस्‍्वर होता है। समास का 
निषेध न करे तो गो” शब्द में 'कमंणि पष्ठी' होने पर भी 'दोह” शब्द के साथ इसका 
समास हो जायग । तब पूर्वपद गो” कारक हो जायगा । ('.' कमंणि षष्ठी हुई है ) । इस 
दशा में उत्तर-पद 'दोहः:” घर प्रत्यय से बना है अतः ड्नित्यादिनित्यम्‌” ( पा० सू० 
$8११९७ ) के अनुसार यह शब्द आयुदात्त होगा। तो समास में--मोदोहं: ऐसा हो 
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जायमा जो मध्योदात्त-पद है | लेक्रित ऐसा होता नहीं । होता है ऊपर जेसा ही---गोदोह: । 
यही कारण है कि समास का निषेध करते हैं । 

तदाह सहोपाध्यायवर्धमान:-- 

१. लौकिकव्यवहारेषु यथेष्टं चेष्टताम जनः। 
वेदिकेषु तु मार्गेप॒ विशेषोक्तिः प्रवर्तताम ॥ 
२. इति पाणिनिसूत्राणामर्थवत््वमसौ यतः। 
जनिकतुंरिति बूते तत्प्रयोजक इत्यपि ॥ इति। 

तथा च शब्दानुशासनापरनामधेयम्‌ व्याकरणशास्त्रमारब्ध॑ वेदितव्य- 
मिति वाक्यार्थ: सम्पद्य ते । 

इसे महोपाध्याय वर्धभान कहते हैं--छौकिक व्यवहार के समय तो छोग अपनी इच्छा 
से ही काम करें ( क्‍योंकि लौकिक वाक्यों में स्व॒र का विचार नहीं होता )। किन्तु 
वेदिक डब्दों के प्रयोग में विशेष विधि के अनुसार चलें ॥ १ ॥ पाणिनि के सूत्रों की 
साथँकता यही है नहीं तो वे जनिकर्तु: ( १४३० ) और तत्प्रयोजक' ( १४५५ ) 
जेसे [ समास न होनेवाले समस्त पदों का ] प्रयोग करते हैं ॥ २ ॥ 

तो, इस तरह शब्दानुशासन” शब्द से भी अभिहित व्याकरण-शास्त्र का आरम्भ 
समझें, यह वाक्‍्यार्थ निकला | 

विशेष--पाणिनि की बहुत-सी उक्तियाँ केवल स्वर-विचार के उद्देश्य से की गई 
हैं, छोक में उनका कोई काम नहीं । जेसे समास-निषेधक सूत्र, विभिन्‍न अनुबन्ध आदि । 
यही पाणिति की विशेषोक्ति है--इनका छोक में काम नहों, पर वेद में तो होता है । 
अतः पाणिनि के सूत्र निष्फल नहीं हैं। पाणिनि स्वयं लिखते हैं--तृजकाभ्यां कततंरि. 
( २२१५ ) अर्थात्‌ जो षष्ठी कर्ता में होती है उसका समास तृच्‌ प्रत्ययान्त या अक- 
प्रत्ययान्त शब्द के साथ नहीं होता | जेसे--भवतः शायिका, आसिका, ( आपकी शब्या, 
आसन ) | किन्तु वे स्वयं इस नियम का उल्लंघन करते हैं और जनिकर्तु: ( ८ जनिकतृं ), 
तत्प्रयोजक: जेसे शब्दों का प्रयोग करते हैं। इससे पता लगता है कि समास के निषेघक 
सूत्रों का यह प्रयोजन नहीं है कि ऐसे स्थानों में समस्त पदों को अशुद्ध घोषित करें, 


'अत्युत वे विशेष स्वर की सिद्धि में ही सहायक होते हैं। पाणिनि का यही लक्ष्य मालूम 
पड़ता है । 
हम ३. शब्दानुशासन से प्रयोजन को सिद्धि ) 

तस्थार्थस्य झटिति प्रतिपत्तये 'अथ व्याकरणम” इत्येबाभिधीयताम्‌ । 
अथ शब्दानुशासनसित्यधिकाक्षरं मुधाभिधीयत इति। मंवम्‌ । शब्दानु- 
शासनसित्यन्वर्थलमाख्योपादाने तदीयबेदा ड्भत्वप्रतिपादकप्रयोजनान्वाख्यान- 
सिद्धेः हे अन्यथा प्रयोजनानभिधाने व्याक रणाध्ययने5ध्येत्णा प्रवृत्तिरेव 
न प्रसजेत । 


४९६ सर्वदर्शनप्त॑ प्रहे- 


उसी अथं का शीघ्रतर बोध करने के छिए 'अथ व्याकरणम्‌' ही कहना चाहिए | अथ 
शब्दानुशासनम्‌” कहकर अक्षरों की संख्या में व्यर्थ की वृद्धि करते हैं । लेकिन ऐसा नहों 
सोचना चाहिए । शब्दानुशासन नाम ( समाख्या ) अर्थ के अनुकूल ही रखा गया है। यह 
शास्त्र ( वेंदिक शब्दों का अर्थ बतलाने के कारण ] वेदाड्भ है, इसका प्रतिपादक करनेवाले 
प्रयोजन ( लक्ष्य.) का भी कथन साथ-ही-साथ हो जाता है। [ शब्दानुशासन कहने से त 
केवल व्याकरण-शास्त्र को प्रतीति होती है प्रत्युत व्याकरण के प्रयोजन--शब्दों के 
संस्कार--का भी बोध हो जाता है| व्याकरण कहने से इतना बोध नहीं होता । केवल 
शास्त्र का ही प्रतीति होती । | यदि प्रयोजन का कथन नहीं किया जाय तो व्याकरण के 
अध्ययन की ओर अध्येताओं की प्रवृत्ति ही नहीं होगी । 

ननु 'निष्कारणो धर्म: षडज्भोे वेदो5ध्येतव्यः इत्यध्येतव्यविधानादेव 
प्रवृत्ति: सेत्स्यति इति चेतु-मंवम्‌ । तथा विधाने5पि तदीयदबेदा ड्रत्वप्रति- 
पादकप्रयोजनानभिधाने तेषां प्रवुत्तेरनुपपत्तेः॥ तथा हि--पुरा किल बेद- 
मधीत्याध्येतारस्त्वरितं वक्तारो भवन्ति । 

अब यदि ऐसा कहें कि | ब्राह्मण को ] बिना किसी सवा के ( साक्षात्‌ फल की 
आशा किये बिना ही, नित्यरूप से ) धर्म का तथा षडज्भ वेद का अध्ययन करना 
चाहिए/-- इस विधि में जो 'अध्येतव्य' शब्द है उसी के द्वारा अध्ययन की प्रवृत्ति होगी, 
तो हम उत्तर: देंगे कि ऐसी बात नहीं है। ऐसा विधान होने पर भी उस (शास्त्र ) 
का एक प्रयोजन जो वेदाज्भ होना है, उसे बतलाये बिना उनकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । 
उदाहरण के लिए [ ऐसी बातें उन्हें कहनी चाहिए कि ] पहले वेद का अध्ययन करके 
लोग शीघ्र वक्‍ता बन जाते थे। [ यह॒वाक्य वेदाध्ययन की विधि का अथंवाद विज्ञापन 
है जिससे लोग उस ओर प्रवृत्त हों | बसे ही व्याकरण में इस तरह का विज्ञापन रहना 
चाहिए । शब्दानुशासन' शब्द में वह आकर्षण-शकिति है ! अत: यही शब्द उपयुक्त है। | 

वेदान्नो वेदिकाः शब्दाः सिद्धा लोकाच्च लौकिकाः । 

तस्मादनर्थेक व्याकरणमिति। तस्माहेदाड़्रत्वं मन्पमानास्तदध्ययने 
प्रवृत्ति मकाषुं: । ततश्न इदानींतनानामपि तत्र प्रवृत्तिनं सिध्येत्‌। सा मा 
प्रसाइक्षी दिति तदोयवेदा द्भृत्वप्रतिपादक प्रयोजनसन्वाख्येयमेव । 

वेदों से वेदिक शब्द सिद्ध हुए ओर लौकिक व्यवहार से लौकिक शब्द'--इसलिए 
व्याकरण को व्य्थं समझकर, उसे केवल वेदाद्भ मानकर ही उसके अध्ययन में पहले के 
लोग प्रवृत्ति प्रदशित करते थे। [ किसी विशेष प्रयोजन का ज्ञान उन्हें नहीं था, विधि के 
अनुसार चलते हुए वे अध्ययन कर जाते थे। ]) तो आजकल के छोगों की भी प्रवृत्ति 
नहीं ही होगी । ऐसी स्थिति न उत्पन्त हो जाय, इसलिए वह बेदाडु है! इसका प्रतिपादन 


१. उनकी प्रवृत्ति नेसगिक नहीं थी, बनानी पड़ती थी । विधि के अनुसार अपने जीवन 
के कार्यक्रम उन्हें निश्चित करने थे । 
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करनेवाला प्रयोजन कह ही देना च/हिए | [ शब्दानुअासन कहने से स्पष्ट हो जायगा कि 
व्याकरण एक वेदाड् है, इसके अव्ययन में लगना चाहिए । ] 

यद्यन्वाख्यातेषपि प्रयोजने न प्रव्ते र॑स्तहि लौकिकशब्दसंस्का रज्ञानरहि- 
तास्ते याज्ञे कमंणि प्रत्यवायभाजों भवेयुः । धर्माद्शीयेरन्‌ । अत एवं याज्ञिकाः 
पठन्ति--आहिताग्निरपशबदं प्रयुज्य प्रायश्रित्तीयां सारस्वतीमिष्टि निर्वपेत्‌ 
( पात० भ० भा० पर्पश० ) इति। 

यदि प्रयोजन बतला देने पर भी उस ओर प्रवृत नहीं हो तो लोकिक शब्दों के संस्कार 
( रचना, व्युत्यत्ति, 7णाणावंण ) के ज्ञान से शून्य होने के कारण यज्ञ के कर्म में वे 
वाप के भागी होंगे तथा धर्म से च्युत होंगे। इसीलिए याज्ञिक लोग पढ़ते हैं--- आाहिताग्नि 
पुरुष यदि अपशब्द ( अशुद्ध शब्द ) का प्रयोग करे तो प्रायश्चित के रूप में उसे सरस्वती 
देवता की इष्टि ( यज्ञविशेष ) करनी चाहिए” ( महाभाष्य, छू० ४ पस्पश में उद्घृत ) | 
[ जो याज्षिक व्याकरण नहीं जानते और यज्ञ कराने लगते हैं, उन्हें शब्दार्थ का ज्ञान न 
होने से पद-पद पर अशुद्धियाँ गले लगाने को तेबार रहती हैं---वे पापभागी होते हैं । अप- 
शब्द के प्रयोग से होनेवाले पाप का प्रायश्चित सारस्वत इष्टि से होता है । ] 

अतस्तदीयवेदा ड्भत्वप्रतिपादकप्र यो >नानवाख्यानार्थभथ शब्दानुशासन- 
सित्येव कथ्यते, नाथ व्याकरणमसिति । भवति च शब्दसंस्कारो व्याकरण- 
शास्त्रस्य प्रयोजनम्‌ । तस्माच्छब्दानुशिष्टिः संस्कारपदवेदनीया शब्दानु- 
शासनस्थ प्रयोजनम्‌ । 

इसलिए उसके वेदाड्भ होगे का प्रतिपादन करनेवाले प्रयोजन को बतलाने के लिए 
अथ शब्दानुशासनम्‌' यही कहते हैं, अथ व्याकरणम्‌' नहीं । व्याकरण-शास्त्र का प्रयोजन 
भी शब्द का संस्कार ( बनावट ) बतलाना ही है, क्योंकि उसके उद्दशय से व्याकरण की 
प्रवृत्ति होती है | जेसे स्वर्ग के उद्देश्य से किये गये याग का प्रयोजन स्वर्ग ही हैं। इसलिए 
संस्कार! ( बनावट ) शब्द के द्वारा समझी जानेवाली शब्दानुशिष्टि ( शब्दों की रचना ) 
ही शब्दानुशासन का प्रयोजन है । 

विशेष--इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि पतंजलि ने व्याकरण का नाम शब्दानुशासन 
कुछ विशेष उद॒देशप से रखा है कि नाम से ही प्रयोजन की सिद्धि हो जाय । 


( ४. व्याकरणशास्त्र की दिधि-प्रतिपदपाठ नहीं ) 


नन्‍्वेबसप्यभिसतं प्रयोजन न लभ्यते । तदुपायाभावात्‌ । अथ प्रतिपद- 
पाठ एवाभ्युपाय इति मन्येथास्तहि स ह्यनभ्युपायः शब्दानां प्रतिपत्तौ प्रति- 
पदपाठो भवेत्‌। शब्दापशब्दभेदेनानन्त्याच्छब्दानाम्‌ । एवं हि समाम्नायते- 
बृहस्पतिरिन्द्राय दिव्यं वर्षसहुस्रं प्रतिपषदषा5विहितानां शब्दानां शब्दपारा- 
यण प्रोवाच । नान्‍्तं जगास । बृहस्पतिश्न प्रवक्ता | इन्द्रोईध्येता | दिव्य॑ 


जे - आय कक वा 


४९८ सर्वदर्श नसं प्रहे- 


वर्षसहस्रमध्ययनकाल:ः । न च पारावाप्तिरभूत । किमुताद्य यश्चिरं जीवति 
स वर्षशतं जीवति। अधीतिबोधाचरणप्रचा रणश्रतुर्मिहरयुपाय विद्योपयुक्ता 
भवति। तत्राध्ययनकालेनंव सर्वसायुरुपयुक्तं स्यात्‌ । । 

[ प्र॑पक्षियों की शंका है कि ] ऐसा होने पर भी अभीष्ट प्रयोजन की प्रासि नहीं हो 
सकती, क्योंकि उस ( प्रयोजन की प्राप्ति ) के छिए कोई उपाय नहीं है (+-शब्दसंस्कार 
के ज्ञान का अर्थात्‌ कौन-कौन शब्द शुद्ध हैं. कौन-कौन अशुद्ध--इसको जानने का उपाय है 
ही नहीं ) | यदि आप कहें कि प्रत्येक शब्द को पढ़ डालना ही उपाय है तो यह प्रतिपद- 
पाठ शब्दों के ज्ञान का उपाय नहीं है, [ यह तो अध्येता का मरण है ] शब्द और अपशब्द 
के भेद से शब्दों के अनन्त भेद हैं (-- कुछ शब्द शुद्ध हैं, कुछ अशुद्ध ) । 

ऐसी कथा कही जाती है ( परम्परा से चली आती है )--बृहस्पति ने इन्द्र के सामने 
एक हजार दिव्य वर्ष तक प्रत्येक पद का पाठ करते हुए छाब्दों का पारायण किया किन्तु 
अन्त तक नहीं पहुँच सके ( + उतने समय में भी सभी शब्दों का पाठ नहीं कर सके )। 
[ जरा सोचिये ! ] बृहस्पति-जेसे अध्यापक, इन्द्र-जेसे अध्येता और एक हजार दिव्य वर्ष 
अध्ययन का समय ! फिर भी अन्त की प्राप्ति नहीं हुई !! आज की तो बात ही क्या है ? 
जो बहुत जीता है तो एक सौ वर्षों तक जीता है। अध्ययन ( 5एप१९ए ), बोध ( एग्रवश- 
#ंध्ावांग९ ), आचरण ( 772८४०९ ) तथा प्रचारण ( पढ़ाना प०्४णांगह )+इन 
चार उपायों से विद्या उपयोगी बनती है। [ इधर प्रतिपद-पाठ करने से व्याकरण के ] 
अध्ययनकाल में ही सारी आयु का उपयोग हो जायगा ( अन्य उपायों का तो प्रदन ही 
नहीं उठेगा )। 

विशेष--प्रतिपद-पाठ का अर्थ है प्रत्येक शब्द ( राम:, कृष्ण: आदि ) का पाठ करके 
उसका साधुत्व बतलाना । यह उपाय ( )४०४४०० ) व्याकरणशास्त्र का नहीं हो सकता, 
इसे आगे बतलाते हैं। 'शब्दानां शब्दपारायणम्‌_ में द्विकक्ति नहीं है। 'शब्दपारायण” एक 
शब्द है जो व्याकरण-शास्त्र के अर्थ में रूढ ( योगरूढ ) हो गया है | इसी से बोध होने पर 
भी शब्दानाम्‌ का अरूग प्रयोग इसलिए किया गया है कि 'प्रतिषदपाठविहितानाम्‌! 
विशेषण को स्थान मिल सके । 'वाचमवोचत्‌' में व्यर्थता होने पर भी 'शुचिस्मितां वाचम- 
वोचत्‌' ठीक है क्योंकि 'वाचम्‌” का विशेषण दिया गया है। शिश्ुपालबध ( १॥२५ )। 
उक्त कथा का उद्धरण पतंजलि ने महाभाष्य में दिया है। अन्त में प्रतिपदपाठ-विधि का 
खण्डन करके उत्सरगापवाद-विधि का प्रतिपादन किया जायगा। 


तस्मादनभ्युपायः शब्दानां प्रतिपत्तो प्रतिपदषाठ इति प्रयोजन सिध्ये- 
दिति चेत्‌ू-मैवम्‌ । शब्दप्रतिपत्तेः प्रतिपदपषाठसाध्यत्वानड्रीका रात्‌ । प्रकृ- 
त्यादिविभागकल्पनावत्सु लक्ष्येषु सामान्यविशेषरूपाणां लक्षणानां पर्जन्य- 
वत्सकदेब प्रवृत्तो बहु्नां शब्दानामनुशासनोपलम्भाज्च । 
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इसलिए शब्दों के ज्ञान के लिए प्रत्येक शब्द का - पाठ करना उपाय नहीं हो सकता, 
अतः व्याकरण के प्रयोजन की सिद्धि नहीं होगी । 

[ पृ्वपक्षी की इस शंका पर वेयाकरण कहते हैं कि | ऐसी बात नहीं | हम भी यह 
स्वीकार नहीं करते कि शब्द का ज्ञान प्रतिपद पाठ से मिल सकता है ( साध्य है ) । 
[ प्रतिपदपाठ के द्वारा व्याकरण नहीं चलछता--हमारी भी यही मान्यता है। लक्ष्य के रूप 
में जो शब्द हैं उनमें प्रकृति आदि (>प्रत्यय, पद, वाक्य ) के विभागों की कल्पना की 
जाती है तथा उनके लिए सासान्य और विशेष लक्षणों ( सूत्रों ) की प्रवृत्ति एक बार ही मेष 
की तरह होती है जिससे बहुत-से शब्दों का अनुशासन देखा जाता है । ह 


विशेष--पतंजलि अपने भाष्य में शब्दानुशासन की प्रक्रिया बतलाते हुए कहते हैं-- 
कर्थ तहमे शब्दा: प्रतिपत्तव्या:? किचित्सामान्यविशेषवल्लक्षणं प्रवरत्य॑ येनाल्‍पेन यत्नेन 
महतो महतः छान्दौधान्मतिपचेरन्‌ | कि पुनस्तत ? उत्सर्गापवादौ। (४० ६ ) उन्हीं 
का हब्दान्तर करके माधवाचार्य दिये जा रहे हैं। पर्जन्यवत्‌॒ प्रवृत्ति का अर्थ 
है कि जेंसे मेघ एक ही साथ सभी स्थलों पर, समुद्र और मसुभूमि में भी, जल बर- 
साता है उसी तरह किसी सामान्य या विशेष लक्षण से एक ही साथ अनेकानेक शब्दों 
का अनुशासन होगा, अलग-अलग उन्हें देखने आवश्यकता नहीं पड़ेगी । महाभाष्य ( १॥१॥ 
२९ ) में कहा है--कृतकारि खल्वपि शास्त्र पर्जन्यवत्‌ । तथथा पर्जन्यो यावदूनं पूर्ण 
से सर्वमभिवर्षति । 

तथा हि। “कर्मंण्यण” ( पा० सु० ३॥२॥१ ) इत्येकेन सामान्यरूपेण 
लक्षणेन कर्मोपपदाद्धातुमात्रादणप्रत्यये कृते, 'कुम्भका र:! 'काण्डलाव:ः इत्या- _ 
दीनां बहुनां शब्दानामनुशासनमुपलभ्यते। एवम्‌, “आतोश्नुपसगगं कः 
( पा० सु० ३३२।१८ ) इत्येकेन विशेषलक्षणेनाकारान्ताद्धातो: कप्रत्यये 
कृते, 'धान्यदः “'धनदः इत्यादीनां बहुनां शब्दानामनुशासनमुपलभ्यते। 
बृहस्पतिरिन्द्रायेति प्रतिपदपाठस्याशक्यत्वप्रतिपादनप रो5थंवाद:ः । 

उदाहरण के लिए, कर्मण्यण्‌ ( ३॥२।१ अर्थात कर्म के उपपद में रहने पर धातु से 
अणु प्रत्यय होता है )--इस अकेले सामान्य सूत्र ( लक्षण ) से उन सभी धातुओं से, जिनके 
उपपद में कोई कर्म हो, अण्‌ प्रत्यय किया जाता है तथा कुम्भकार: ( कुम्भ॑ करोति, कुम्भ 
+ ९/क + अण्‌ ), काण्डछाव: ( काण्ड लुनाति, काण्ड+ «/लूब्‌ + अण्‌ ) इत्यादि बहुत 
से शब्दों का अनुशासन अर्थात्‌ संस्कार पाया जाता है। उसी तरह, आतोध्नुपसगगें कः 
( ३।२।१८ अर्थात्‌ यदि उपसर्ग उपपद में न रहे तो आकारान्त धातु के बाद क प्रत्यय 
होता है )--इस अकेले हो विशेष सूत्र के आकारान्त धातु के बाद क प्रत्यय किया जाता है 
तथा घान्यदः ( धार्न्य॑ ददाति, धान्य + ९/दा +क ), धनदः ( धन ददाति, धन+%/दा . 
+क ) इत्याद्वि बहुत-से शब्दों का अनुशासन पाया जाता है । “बृहस्पति ने इन्द्र को पढ़ाया' 


५०० सर्वेद्शनसं प्रहे- 


इत्यादि कथा प्रतिपद-पाठ की सामथ्यंह्रीनता का प्रतियादन करनेवाऊा अर्थंवाद है । [ अर्थ- 
वाद का सामान्य अथ है स्तुति या निन्‍दा करनेवाले वाक्य जो किसी बात को बढ़ां-चढ़ाकर 
प्रस्तुत करें | यहाँ पर 'प्रतिपद-पाठ असंभव है' यही दिखाना है जिसे कया के रूप में दिया 
गया है। ] 

विशेष-व्याकरए-स्नास्त्र की यही विधि है कि विभिन्न लक्ष्यों की सिद्धि के लिए कुछ 
सामान्य लक्षण देते हूँ दथा उनके अपवाद दिखादे के विशेष रक्षण देते हैं। सामान्य सूत्र 
को विशेष सूत्र दबा देतः है। इसी प्रणाली ते पाणिनि ने व्याकरण लिखा है। महाभाव्य के 
प्रथम आह्विक में इन समस्वाओं पर बहुत सुन्दर विचार प्रस्तुत छिय्रा गया है। 

( ५. व्याकरण के अन्य प्रयोजन ) 


नन्वन्येष्वप्यड्रेषु सत्सु किमित्येतदेवाद्रियते ? उच्चते-प्रधानं च घट- 

स्वड्भेषु व्याक रणम्‌ । प्रधाने च कृतो यत्नः फलवान्भवतति । तद॒क्तम्-- 
३. आसन ब्रह्मणतस्य तपसामत्तत्तन तपः । 
प्रथमं छन्दसाम ड्भमाहुत्याकरणं छुधा: 
( क्षा० प० १॥११ ) इति। 

तस्माद व्याकरणशास्त्रस्थ शंब्दानशातनं भवात साकात्पयोजनम । 
पारम्पयँंग तु देदरक्षादी-न । अत एवोक्त भूयजता भाष्यका रेश-- रक्षोहागम- 
लघ्वसन्देहा: प्रयोजनन्‌ ( पा० स० भा० पस्पश् ) इति। 

अब प्रइन हूं। सकया हैं कि जब दूसरे वेदाज्भ भी विद्यमान हैं तो ( इस व्याकरण- 
शास्त्र ) का हो इतना अधिक आदर व्थों किये जा रहे हैं ? उत्तर होगा कि छहों वेदाड़ों 
में व्याकरण हो प्रधान है और प्रधान विबय में किया गया परिश्रम ही सफल होता है। 
यही कहा है --यह उस [ परम | ब्रह्म के निकट है तथा तयस्याओं में सबसे उत्तम तपस्या 
है; विद्वान छोग व्याकरण को वेदों का प्रथम ( प्रध/न ) अंग कहते हैं । ( वाक्य- 
पदीय १।११ ) 

इसलिए व्याकरण-दास्त्र का साक्षात्‌ ( सीधा ) प्रयोजन है शब्दों का अनुज्ञासन करना 
( संस्कार बतलाना ) । परम्परा से ( परोक्ष रूप से, बुमा-फेरा ऋर ) येद की रक्षा आदि 
भी [ इसके प्रयोजन ही | हैं। इसीलिए भगवान्‌ भाष्यकार ने कहा है--रक्षा 
ऊह, आगम, छवबु तेथा असन्देह-ये [ व्याकरण शास्त्र के ] प्रयोजन हैं। ( महा- 
भाष्य, प० १ )। 

विशेष -व्याकरण के इन प्रयोजनों का उद्धरण कितने हो स्थानों पर दिया जाता 
है । अतः उन्हें अच्छी तरह जान लेना चाहिए । 

(१ ) रक्षा ( 7/८:०४४धं०० )--बेदों की रक्षा करने के लिए ब्याकरंण का 
अध्ययन करना बहुन आवश्यक है । वंदों में बढुत से ऐसे-ऐसे रूप हैं जो लौकिक भाषा में 
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नहीं हैं, जेंसे--देवास: ( देवा: ), देवेभि: ( देवे: ), त्मना ( आत्मना )। इन अलौकिक 
रूपों को देखकर व्याकरण न जाननेवाला व्यक्ति भ्रम से इनका संशोधन कर दे सकता है 
जिससे वेद की आनुपूर्वों ( शब्दक़म ) के भंग होने का भय है। व्याकरण जाननेवाला 
व्यक्ति सम्बद्ध सूत्रों से उनकी सिद्धि देखकर वेद के क्रम को रक्षा कर सकता है। 

(२) ऊह--( [7/०७४०० )--ऊह का अर्थ है वेदिक शब्दों का देवता, लिग, 
बचनादि के अनुसार परिवर्तन कर देना। एक मन्त्र है--“बस्नये जुष्टम्‌' ( ते० सं० 
११४ ) । अब यदि सूर्य देवता को हवि दान करना हो तो 'सूर्याय जुप्टम्‌ कहेंगे । . वेद 
में पाठ है--'अन्वेन माता मन्यताम्‌! । इसका प्रयोग एक पशु के लिए होता है । जब 
पशुओं की संख्या बढ़ेगी तो एनौ, एनान्‌ रूप करने पड़ेंगे। अतः परिस्थिति के अनुसार 
बचन का परिवत॑न करना है। पतंजलि कहते हैं कि वेद में मन्त्र सभी लिगों और सभी 
विभक्तियों में नहीं पढ़े गये हैं। यज्ञ की आवष्यकता के अनुसार उनके लिगों और विभ- 
क्तियों में परिवर्तन करना पड़ता है। यह काम बिना व्याकरण जाने नहीं हो सकता । 

(३) आगस--( 5०४7४४7० )--एक वाक्य है कि ब्राह्मण को बिना स्वार्थ 
( कामना ) के नित्य रूप से धर्म और छह अंगों के साथ वेद का अध्ययन करना चाहिए 
और जानना भी चाहिए । हरदत्तादि इस वाक्य को श्रुति मानते हैं जब कि कुमारिल आदि 
इसे स्मृति मानते हैं। ( स्मृति भी आगम-मूलक होने से आगम ही है )। इस आगम से 
तो पता लगता है कि व्याकरण का अध्ययन नित्य रूप से दृ८्ट फल की अभिसन्धि रखे ही 


बिना करना चाहिए। यही नहीं, व्याकरण वेदाज़्ों में प्रधान है और प्रधान विषय में 
किया गया परिश्रम सफल होता है । 


(४ ) लूघु ( ००॥५7 )--किसी व्यक्ति को दाब्दों का ज्ञान कराना अत्यन्त आव- 
इयक है। उसके लिए व्याकरण से छोटा उपाय हो ही नहीं सकता । प्रतिपद-पाठ करते- 
करते आदमी मर जायगा पर समाप्ति नहीं होगी । व्याकरण सरलतम विधि से शब्द-ज्ञान 
करा देता है । 

(५) असन्‍्देहू ( 88००४४४४४:०४०॥ )--व्याकरण-शास्त्र ही सन्देह का निवारण 
करता है। श्रुति में कहा है--स्थूलए्॒ंषतीमनड्वाहीमालभेत । अनड्वाही का अर्थ है गाय । 
उसका विशेषण है स्थूलप्षती । भब यह सन्‍्देह है कि 'स्थूला चासौ प्रृंषती' आर्थात्‌ ऐसी 
गाय लायें जो स्थूल ( मोटी ) और गोले-गोले चिह्नों से युक्त भी हो ( कमंधारय समास ) 
अथवा 'स्थूलानि पबन्ति यस्या: सा! ( जिसके गोले चिह्न बड़े हों ऐसी गाय--बहुब्नीहि 
समास ) हो । पहले विग्नह में गौ के चिह्न बड़े हों या छोटे हों कोई बात नहीं । दूसरे विग्रह 
में गौ मोटी हो या पतली, कोई बात नहों | एक बड़ा अन्तर है। अब वेयाकरण 'स्थूल- 
पृषती' छब्द में पूवंपद को अन्तोदात्त देखकर निश्चित कर लेता है कि यहाँ बहुब्रीहि समास 
होगा, क्योंकि इसके लिए सूत्र है-- बहुब्रीहौ प्रकृत्या पुवंपद्म! ( पा० सू० ६९१ ) जिससे 
पुर्व॑ंपद का प्रकृति-स्वर होता है। यदि करममंधारय होता तो 'समासस्या ( पा० सू० ६१ 
२२३ ) से अन्तोदात्त होता । इस प्रकार वेयाकरण सन्देह का निवारण करता है। 


५०२ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


( ५ क. व्याकरण से अभ्युदय की प्राप्ति ) 
साधुशब्दप्रयोगवशादश्युदयो5षपि भवति। तथा चर कथित कात्यायनेन-- 
शास्त्रपुर्वके प्रयोगेःभ्युदयस्तत्तुल्यं वेदशब्देनेति । अन्य रप्युक्तम्‌--एकः शब्दः 
सम्यग्‌ ज्ञातः सुष्ठ प्रयुक्तः स्वर्ग लोके कामधुग्भवतीति ॥ तथा-- 
४. नाकमिष्टसुख यान्ति सुयृक्तिबंद्धवाग्रथे: । 
अथ पत्काषिणो यान्ति ये चिक्कमितभाषिणः ॥। 
इसके अतिरिक्त शुद्ध शब्दों के प्रयोग के कारण अभ्युदय की प्राप्ति भी होती है। जेसा 
कि कात्यायन ने कहा है--[ व्याकरण ] शास्त्र का ज्ञान पाकर जो प्रयोग किया जाय 
उससे अभ्युदय प्राप्त होता है, क्योंकि यह शास्त्र वेद! ( जानता है ) शब्द के समान ही 
ही है। [ एक ब्राह्मण वाक्य है--“योश्वमेघेन यजते य उ चेनमेव॑ वेद” अर्थात्‌ जो व्यक्ति 
अदवमेध के द्वारा अग्निष्टोम-याग करता है या उसकी विधि को जानता है उसे फल 
मिलता है ( ते० ब्रा० ३३१७ ) | यहाँ वेद' शब्द की ध्वनि है कि ज्ञानपुर्वेक जो याग 
करता है उसे ही फल मिलता है । उसी तरह व्याकरण जानकर जो छाब्दों का प्रयोग 
करता है उसे अभ्युदय मिऊता है। वेद! ( जानता है ) का जो महत्त्व अग्निष्टोम के लिए 
है, वही व्याकरण-ज्ञान का शब्द प्रयोग के लिए भी है। ] 
दुसरे लोगों ने भी कहा है--एक ही श्वब्द यदि अच्छो तरह ( प्रकृति-प्रत्यय का 
विभाग करके ) जान लिया गया और अच्छी तरह से उसका प्रयोग भी किया गया तो 
वह स्वर्ग में और इस छोक में भी कमनाओं की पूति करता है ( यथेष्ट फल देता है ) ।! 
उसी प्रकार-- सुसज्जित और बंधी हुई ( शुद्ध ) वाणीरूपी रथ के द्वारा लोग अभीष्ट सुख 
देनेवाले स्वर्गलेक में जाते हैं; किन्तु जो व्यक्ति 'चिक्क' शब्द के समान ( अपशब्द ) बोलने 
वाले हैं वे पेरों से राह को पीटते हुए ( >>पेदल ) ही जाते हैं ।' 
विशेष --यह इलोक काशिका में' ३३१।४८ की व्याख्या में दिया गया है किन्तु वहाँ 
कुछ पाठान्तर है-- 
नाकमिष्टसुख॑ यान्ति सुयुक्तेवंडवारथे: । 
अथ  पत्काषिणो यान्ति येज्चीकमतभाषिणः ॥ 
किन्तु काशिका की दोनों ही व्याख्याओं--पदमञ्जरी और न्‍्यास--में इस इलोक की 
व्याख्या का अभाव देखकर इसकी मौलिकता पर संदेह होता है। कुछ भी हो, इसके द्वारा 
सुन्दर शब्दों के शुद्ध प्रयोग पर बल दिया जाता है। 
नन्‍्वचेतनस्थ शब्दस्थ कथमीदुर्श सामथ्यंम्रपपद्यत इति चेत्‌-मैव 
सन्येथा: । सहता देवेन साम्यश्रवणात्‌ । तदाह श्रुतिः-- 
५. चत्वारि श्युड्धा त्रयों अस्य पादा द्वे शीर्ष सप्त हस्तासो अस्य । 
त्रिधा ब़ो वृंषभो रोरवोति महो दु वो मर्त्या/ आ बिवेश ॥ 
( ऋ० सं० ४।५८।३ ) इति। 


पाणिनि-दशेनस्‌ प्रू०३ 


अब यदि पूछा जाय कि शब्द तो अचेतन है, उसमें इतनी सामथ्य॑ कहाँ से आ जायगी ? 
तो हम कहेंगे कि ऐसा मत समझिये क्‍योंकि महान्‌ देव ( ईश्वर ) से इसकी समता सुनी 
जाती है (> श्रुति में प्रतिपादित है ) | तो श्रुति कहती है-- इसकी चार सींगें और तीन 
पेर हैं, दो सिर हैं तथा इसके सात हाथ हैं; तीन तरह से बंधकर यह वृषभ ध्वनि उत्पन्न 
करता है, वह महान्‌ देव ( शब्द रूप में ) मनुष्यों में प्रवेश करता है. ( ऋ० सं० ४।५८। 
३ )। [ यह ऋचा महानारायणोपनिषद्‌ १०।१ में भी ज्यों-की-त्यों उद्धृत है |" 

व्याचकार च भाष्यकारः--चत्वारि श्वुद्भाणि चत्वारि पदजातानि, 
नामाख्यातोपसग्गनिपाताः । त्रयो अस्य पादा लडादिविषयास्त्रयों भुत- 
भविष्यदर्तमानकालाः । दे शीषें द्ौ शब्दात्मानौ नित्यः कार्यश्न । व्यड्ग्य- 
व्यञ्जकभेदात्‌ । सप्त हस्तासो अस्य, तिडग सह सप्त सुबविभक्तयः । त्रिधा 
बढ: त्रिषु स्थानेषु उरसि कण्ठे शिरसि च बद्धः | वृषभ इति प्रसिद्धवृषभत्वेन 
हृपणं क्रियते । वर्षणात्‌ । वर्षणं च ज्ञानपूर्वकानुष्ठानेन फलप्रदत्वम्‌ । रोर- 
बीति शब्दं करोति। रोतिः शब्दकर्मा । 

इह शब्दशब्देन प्रपच्ो विवक्षितः । महो देवो मर्त्या. आविवेश | महान्‌ 
देव: शब्दों सर्त्या सरणधर्माणो मनुष्यास्तानाविवेशेति । महता देवेन परेण 
ब्रह्मणा साम्यमुक्त स्थात्‌ ( महाभाष्यम्‌, पृ० ३ ) इति। 

भाष्यकार ( पतंजलि ) ने इसकी व्याख्या भी की है। चार सींगों का अर्थ है चार 
पद-भेद अर्थात्‌ नाम, आख्यात, उपसर्ग और निपात। इसके तीन पेर हैं-लट आदि 
लकारों के विषय अर्थात्‌ भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान काल । दो सिर हैं > शब्द के दो 
स्वरूप हैं, नित्य और कार्य । इन दोनों में यही भेद है कि एक व्यंग्य है दूसरा व्यंजक । 
[ नित्य शब्द आन्तर रूप से विद्यमान है, यही व्यंग्य है, क्योंकि इसीकी अभिव्यक्ति होती' 
है । दूसरी ओर सुनाई पड़नेवाली वेखरी के रूप का शब्द काय॑ है, यह बाह्य है और व्यंजक 
भी, क्‍योंकि नित्य छाब्द की अभिव्यक्ति इसी के द्वारा समझी जाती है । आगे इसे 
स्पष्ट करेंगे । ] 

इसके सात हाथ हैं अर्थात्‌ तिडन्त ( क्रिया ) के साथ लगनेवाली सुबन्त की सात 
विभक्तियाँ इसमें हैं। तीन प्रकार से बँधा है>-तीन स्थानों में--हृदय, कंठ और सिर 





१. शेषछन्दसि बहुलम ( ६॥१॥७० ) से श्रृज्भाणि के स्थान में श्वृद्धा, 'प्रकृत्यान्त:- 
पादमव्यपरे! ( ६१।११५ ) से यो अस्य' में प्रकृतिभाव, वही बात 'हस्तासो अस्य! में, 
'आज्जसेरसुक्‌ ( ७४१५० ) से हस्तास:' दीर्घादटि समान-पादे' ( 5३९ ) तथा “आतोटि 
नित्यम्‌ ( ८ा३३ ) से महान्‌ को अनुनासिक महाँ | देखिये--वेदिकी प्रक्रिया के सम्बद्ध 
सूत्र और उनकी दीका । 


५०४ सर्ववर्शनसंग्रहे- 


कवर्ग, ह और विस का स्थान कंठ है। मुख के अन्तर्गत तालु आदि दूसरे स्थानों का 
संग्रह भी कंठ से ही हो गया है। अन्त में ऋ, टवर्गं,र घ का स्थान सिर ( मूर्धा ) है। इस 
प्रकार शब्दों के तीन स्थान हैं जहाँ वे टकराकर अभिव्यक्त होते हैं। ] 

वृषभ शब्द के द्वारा प्रसिद्ध ( लौकिक ) वृषभ ( बेल ) का रूपक रखा गया है, 
क्योंकि दोनों ही वर्षण करते हैं ( %/ वृष ) | यहाँ ( शब्द-पक्ष में ) वर्षण का अभिप्राय 
है [ व्याकरण-श्ास्त्र का ] ज्ञान प्राप्त करके अनुष्ठान करना और उसका फलप्रद होना । 
“रोरवीति! का अथ॑ है 'शब्द करता है' | (/रु>शब्द करना । 

यहाँ [ जो “रोरवीति ८ शब्दं करोति! कहा, उसमें प्रयुक्त | 'शब्द' दब्द के द्वारा इस 
पूरे प्रयंच ( संसार ) का अर्थ लिया गया है। [ नित्य शब्द से ही यह पूरा संसार बना है, 
वही इसका प्रयंच अर्थात्‌ विस्तार करता है। भ्तृंहरि ने वाक्यपदीय की प्रथम कारिका में 
ही इसे स्पष्ठ किया है जो आगे उद्धृत की जायगो । ह 

महान्‌ देव भनुष्यों में प्रवेश करते हैं । महान्‌ देव अर्थात्‌ शब्द । मर्त्य का अर्थ है मरण 
धर्मवाले मनुष्य, उनमें ही वह ( शब्द ) प्रवेश करता है। महान्‌ देव अर्थात्‌ परब्रह्म से 
समता ( सायुज्य ) का वर्णन किया गया है । ( महाभाष्य, पृ० ३ )। 

विशेष--इस ऋचा की प्रस्तुत व्याख्या का तात्पय॑ यही है कि परब्रह्म के स्वरूप से 
से युक्त अन्तर्यामी शब्द मनु-यों में प्रविष्ट है। व्याकरण-शास्त्र से उत्पन्न शब्दज्ञान रखकर 
जो प्रयोग किया जायगा तो मनुष्यों के सारे पाप नष्ट हो जायेंगे और वे अहंकार आदि 
की ग्रन्थियों को तोड़कर अपने अन्तरतम में विद्यमान शब्द-अह्य के साथ आत्यन्तिक रूप 
से संसक्त हो जायेंगे । इस पहेली की तरह प्रतीत होनेवाली ऋचा की व्याकरणपरक व्या- 
र्या तो पतंजलि ने की है, यास्कर ने (? १३॥७ ) इसकी यज्ञपरक व्याख्या की है 
जिसे सायण ने भो लिया है । राजशेखर ने इसका सहित्यिक अर्थ लिया है। भ्यकार के 
नाम से उद्धरण देने पर भी माधवाचाय॑ ने मनमानी की है--अपनी इच्छा से भाष्य की 
पंक्तियों का परिवतंन करते चले गये हैं । 

( ५- शब्द ही ब्रह्म है ) 

जगन्निदानं स्फोटाख्यो निरवयवों नित्यः शब्दों अ्रह्मेवेति हरिणाभाणि 

ब्रह्मकाण्डे-- 
६. अनादिनिधनं ब्रह्म शब्दतत्त्वं तदक्षरम्‌ । 
विवतंतेषथंभावेन प्रक्रिय जगतो यतः ।। 
( वाक्यप० १।१ ) इति। 

संसार का निदान ( मूल कारण ए]597०0४ ८४०७० ), 'स्फोट” के नाम से प्रसिद्ध 
* तथा अवयवों से रहित जो नित्य शब्द है वह ब्रह्म ही है। ऐसा भतृंहरि ने वाब्यपदीय के 
ब्रह्मकाण्ड में कहा है--आदि और अन्त से रहित, विकारजून्य छाब्द का तत्त्व ( २०७० 
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॥09 ) ही ब्रह्म है--वही संसार की विभिन्‍न वस्तुओं (अर्थों ) के रूप में प्रतिभासित होता 
है तथा उसी से इस संसार को सारी प्रक्रियाएँ होती हैं” ( वाक्यपदीय १३१ )। 

विशेष--जिस प्रकार वेदान्त में संसार को ब्रह्म का विवतं मानते हैं उसी प्रकार यहाँ 
भी संसार शब्द-रूपी ब्रह्म का विवर्त ( भिध्याप्रतीति ) है। इस इज्टि से अनादि शब्द-अह्य 
( जिसे परा वाणी कह सकते हैं ) ही संसार का उपादान कारण है। दब्द-अह्म शब्द- 
भाव से तो विवृत्त होता ही है। उसके बाद में वह सत्‌ ( 55०7६ ) अर्थों के रूप 
में भी विवृत्त होता है। निष्कर्ष यह हुआ कि दान्द-ब्रह्म से शब्द और अर्थ दोनों की उत्पत्ति 
होती है, यह पूरा संसार ही शब्द का रूप है। भरतृंहरि की यह मान्यता शेवाग्रम के अनु- 
सार है| उन्होंने कहा है-- 

शब्दस्य परिणामोध्यमित्यास्नायविदो विदु: । 
छन्दोभ्य एवं प्रथममेतद्विध्व॑ व्यवर्तत ॥ ( १।१२० ) 

कहने का अभिप्राय यह है कि यह यह जगत्‌ शब्द का परिणाम ( परणत रूप ) है। 

संसार में जो कुछ भी देखते हैं वह शब्दब्रह् का ही थिवृत्त रूप या छाथा है। 
( ६, क पद-भेव की संख्या ) 

ननु नामाख्यातभेदेन पदद्व॑विध्यप्रतीते: कर चातुरविध्यमुक्तमिति बेत-- 

मैवम्‌ । प्रकारान्तरस्य प्रसिद्धत्वात्‌। तदुक्क प्रकीर्णके 
७. द्विधा कंश्चित्पवदं भिन्‍न॑ सतुर्धा पत्चधा5पि वा । 
अपोद्धुत्येव वाक्येभ्य: प्रकृतिप्रध्ययादिवत्‌ ॥। इति ॥ 

अब प्रइन है कि नाम और आशध्यात के भेद से दो प्रकार के पदों की प्रतीति होती है, 
आप चार प्रकार के पद कहाँ से लाते हैं ? ऐसी बात नहीं है, उनके दूसरे भेद भी प्रसिद्ध 
ही हैं। उसे प्रकीर्ण-काण्ड में कहा है--'जिस प्रकार कृति और प्रत्यय की कल्पना 
[ पद से एुथक्‌ की जाती है यद्यपि पद में ही प्रकृति-प्रत्यय दोनों हैं), उसी प्रकार 


वाकयों से थक करके ( अपोद्धत्य ) पदों की कल्पना करके उसे छोगों ने दो, चार या 
पाँच भेदों में बांटा है।! ( वा० प० ३॥१।१ )। 


विशेष--पद के अर्थ का ज्ञान प्राप्त करने के लिए शास्त्रीय हप्टि से पद से अरूग 
करके हम प्रकृति और प्रत्यय की कल्पना करते हैं । प्रकृष्ति का अपना थथे होता है, प्रत्यय 
का भी--दोनों का समन्वय करके पदार्थ की प्राप्ति होती है। ठीक उसी तरह वाक्य का 
अर्थ जानने के लिए वाक्य में विद्यमान पदों की कल्पना वाका से अरूण करते हैं। तब 
उनके अर्थों पर विचार करके उन्हें कई भेदों में बांटते हैं। विभिन्‍त मत से पद के विभिन्न 
भेद हैं--पाणिनि ने 'सुप्तिडन्तं पदम! ( १/४॥१४ ) कहकर पदों के दो ही भेद किये हैं । 
सुबन्त ( नाम जिसमें उपसर्ग और निपात भी हैं तथा तिडन्त क्रिया ) यास्क तथा दूसरे 
लोग पद के चार भेद करते हैं--नाम, आख्यात ( क्रिया ), उपसर्ग और निपात। कछ 
लोग इस सूची में कर्मप्रवचनीय को भी जोड़कर पद के पाँच भेद मानते हैं। कर्म- 


५०६ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


प्रवचनीय एक प्रकार के उपसर्ग ही हैं। उपसर्ग क्रिया को विशेषता प्रकट करते 
हैं जब कि कमंप्रवचनीय क्रिया के अनुयोगी सम्बंध को व्यक्त करता है, जेसे--जपमनु प्राव- 
षंत्‌ । यहाँ जप और वर्षा में लक्ष्य-लक्षण का सम्बन्ध है कि जप होते ही पानी बरसा। 


जप लक्षण है तथा वर्षा लक्ष्य | सम्बन्ध का प्रतियोगी जप है, वर्षा अनुयोगी या धर्मी है। 
यह सम्बन्ध इस कमंप्रवचनीय “अनु? के द्वारा द्योतित होता है । 


भतृंहरि के वाक्यपदीय में तीन काण्ड हैं--( १ ) पदकाण्ड या ब्रह्मकाण्ड ( कारिका 
१५६ ), जिसमें पद तथा स्फोट के प्रइनों पर विचार हुआ है। (२) वाक्यकाण्ड 
( कारिका ४८६ ) जिसमें वाक्य के स्वरूप पर प्रकाश डाछा गया है। तीसरे काण्ड को 
(३ ) प्रकीर्ण-काण्ड कहते हैं, क्योंकि इसमें विभिन्न विषयों की चर्चा हुई है ( कारिका 
१२१८ ) । तृतीय काण्ड १४ समुद्देशों या विषयों ( 7०४०७ ) में विभक्त है जो निम्न- 
लिखित हैं--१. जातिसमुद्देश, २. द्रव्यसमुद्देश, ३, सम्बन्धसमुद्देश, ४. द्रव्यलक्षसमुद्ेश, ५. 
गुणसमुद्देश, ६. दिक्समुद्देश, ७. साधनसमुद्देश ( अर्थात्‌ कारकों का विईलेषण ), 5. क्रिया 
समुद्देश, ९. कालसमुद॒देश, १०. पुरुषसमुद्देश, ११. संख्यासमुद्देश, १२. उपग्रह- 
समुद्देश, १३. लिंगसमुद्देश, १४. वृत्तिसमुद्देश । चौदहवाँ समुद्देश पूरे प्रकीर्ण काण्ड 
का आधा ( कारिका ६२४ ) है। वाक्यपदीय के प्रथम काण्ड पर हरिवृषभ को तथा 
द्वितीय काण्ड पर पुष्यराज की प्रकाश टीका है, जब कि तृतीय काण्ड पर भृतिराज के 
पुत्र हेलाराज ने अपनी प्रकीणं-प्रकाश नाम की टीका लिखी है | वाक्यपदीय व्याकरण- 
शास्त्र के दाशंनिक प्रधनों पर विचार करने के लिए अन्तिम प्रमाण-प्रन्थ माना जाता है । 

कमंप्रवचनीयेन वे पच्चमेन सह पदस्य पश्चविधत्वमिति हेलाराजो 
व्यास्यातवान्‌ । कमंप्रवचनोंयास्तु क्रियाविशेषोषजनितसम्बन्धावच्छेदहेदव 
इति सस्बन्धविशेषद्यो तनद्वारेण क्रियाविशेषद्यो तनादुपसर्गेष्वेवान्त्भवन्तीत्य- 
भिसन्धाय पदचातुविध्यं भाष्यकारेणोक्तं युक्तमिति विवेक्तव्यम्‌ । 

पाँचवें भेद 'कमंप्रवचनीय” को अलग गिनने से पद के पाँच भेद हो जाते हैं, ऐसी 
व्याख्या हेलाराज ने [ उपर्युक्त कारिका की ] की है। किन्तु कमंवचनीय किसी विशेष 
क्रिया ( जेसे वर्षण ) से उत्पन्न सम्बन्ध को व्याप्त करनेवाली ( जेसे लक्ष्य-लक्षण भाव ) 
सीमा के ज्ञापक होते हैं। [ वर्षण क्रिया के साथ जप का लक्ष्य-लक्षण-भाव से सम्बन्ध है, 
यह सम्बन्ध एक विशेष सीमा में है--इस सीमा या सम्बन्ध को बतलाने वाला अनु! कर्म- 
प्रवचनीय है। यही अभिप्राय है। ] इस प्रकार ये करमंप्रवचनीय एक प्रकार का सम्बन्ध ही 
बतलाते हैं अत: किसी विशेष क्रिया के द्योतक होने के कारण इनका अन्तर्भाव उपसर्गों में 
ही होता है। [ चूँकि उपसर्ग किसी क्रिया के द्योतक होते हैं और कमंप्रचनीय भी क्रिया 
के सम्बन्ध का द्योतन करते हैं अतः उन दोनों को एक भेद में ही मान लें । ] 


यही विचार कर भाष्यकार ने पद के चार ही भेद कहें हैं जो युक्तियुक्त हैँं--ऐसा 
समझ लेना चाहिए । 
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( ७, स्फोट--नैयायिकों की शंका और उसका समाधान ) 


ननु भवता स्फोटात्सा नित्य: शब्द इति निजागद्यते। तन्न मृष्यामहे । 
तत्र प्रमाणाभावादिति केचित्‌ । अन्नोच्यते । प्रत्यक्षमेवात्र प्रमाणम्‌ । भौरि- 
त्येक॑ पदमिति नानावर्णातिरिक्तेकपदावगतेः सर्बजनीनत्वात्‌ * न ह्यासति 
बाधके पदानुभवः शक्‍यो मिथ्येति वक्त्‌म्‌। पदार्थंप्रतीत्यन्यथानुपपत्त्यापि 
स्फोटोइ्स्युपगन्तव्यः । 

आप लोग बार-बार 'स्फोट के रूप में नित्य शब्द है ऐसा कहते हैं। हम इसे ठीक 
नहीं मानते क्योंकि इसके लिए कोई प्रमाण नहीं--यह कुछ छोगों ( नेयायिकादि ) का 
कहना है। [ नेयायिक लोग कहते हैं कि 'घटमानय” इस तरह के वाकयों के उच्चारण के 
समय जो घ्‌ अ, ट्‌ आदि वर्ण कण्ठादि स्थानों में वायु के संयोग से उत्तन्न होते हैं, कानों से 
सुनाई पड़ते हैं और तुरत नष्ट हो जाते हैं--वे ही शब्द हैं, उनके अलावे किसी दूसरी 
चीज को शब्द नहीं कहते । घट-वस्तु के बोधक भी ये ही हैं । अतः नेयायिक लोग शब्द को 
अनित्य मानते हैं । वेयाकरणों का कहना है कि यह शब्द नहीं है, किन्तु शब्द को व्यंजित 
करनेवाली ध्वनि है। इस ध्वनि के द्वारा जो व्यंग्य होता है वही शब्द है, जो घटादि वस्तु 
का बोधक होता है। यह शब्द नित्य है--न उत्पन्न होता है न नष्ट । वाणी की सर्वोत्तम, 
अन्तरतम अवस्था--परा वाणी--में यह रहता है, इसे ही स्फोट कहते हैं। बाह्य ध्वनि 
या का दब्द केवल इसका व्यंजित तथा अनर्थंक है । इस प्रकार वेयाकरणों के अनुसार 
“घटमानय' इत्यादि घ्वनि का उच्चारण करने से वाचक नित्य शब्द की अभिव्यक्ति होती 
है जिससे अथंबोध होता है । ] 

[ विरोधियों को ] इस' उक्ति पर हमारा यह कहना है कि इसे सिद्ध करने के लिए 
तो प्रत्यक्ष प्रमाण ही है। गो' यह एक ही पद है, इसमें अनेक वर्णों [ के होते हुए भी 
उन ] के अतिरिक्त एक पद का ही बोध सभी लोग करते हैं। [ गौ” में एकत्व का बोध 
सभी लोग करते हैं। पर यह एकत्व है कहाँ ? वर्णों में तो नहीं है, क्योंकि वे अनेक हैं । 
इस एकत्व का आधार कुछ तो अवदय मानना है। जो वर्णसमूह के द्वारा व्यक्त हो वही 
स्फोट है। पद की एकता का अनुभव सबों को होता है। | जब तक कोई बाधक प्रमाण 
नहीं मिलता तब तक पदों की एकता के इस' अनुभव को हम मिथ्या नहों कह सकते। 

पदार्थ की प्रतीति ( बोध ) किसी भी दूसरे साधन से सिद्ध नहीं हो सकती (- एक- 
मात्र उपाय स्फोट-सिद्धान्त ही है ), इसलिए भी स्फोट को मान लेना चाहिए। 


न च वर्णेस्य एवं तत्प्रत्ययः प्रादुर्भवतोति परीक्षाक्षमम्‌ विकल्पासह- 
त्वात्‌ । कि वर्णा: समस्ता व्यस्ता वार्थप्रत्ययं जनयन्ति ? नादः। वर्णानां 
क्षणिकानां समुहासम्भवात्‌। नान्त्य:। व्यस्तवर्णेभ्यो5थं प्रत्ययासम्भवात्‌ । न 
थ व्याससमासाध्यासन्यः प्रकार: समस्तोति । तस्माद्वर्णानां वाचकत्वानप- 


डा 


प्रण्द सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


पत्तो यद्बलादर्थ्र तिपत्तिःस स्फोट:। वर्णातिरिक्तो वर्णाभिव्यडर्योडर्थ- 
प्रत्यायको नित्य: शब्द: स्फोट इति तद्विदो वदन्ति । 

“वर्णों से ही पद के अर्थ की प्रतीत उत्पन्न हेती है'--ऐस। कहना भी युक्तिसंगत नहीं 
है ( कसोटी पर खरा नहीं उतर सकता ), क्योंकि निम्नलिखित दोनों विकल्प असिद्ध हो 
जाते हैं। ये वर्ण क्या मिलकर अर्थ की प्रतीति कराते हैं या अलग-अलग होकर ? पहला 
विकल्प ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि क्षणभर ही ठहरनेवाले ( नश्वर ) वर्णों का समूह 
होना असम्भव है | दूसरा विकल्य भी ठीक नहीं, क्योंकि अलग-अलूग वर्णों से [ पूरे पद 
के ] अं की प्रतीति नहीं हो सकती । [ व्यस्त वर्णों की वाचकता मानने पर कई सम- 
स्थाएँ उत्पन्न हो जायेंगो । एक-एक वर्ण का उच्चारण करने से एक तो अरथंबोध होता ही 
नहीं । यदि हो भी तो प्रत्येक वर्ण को सार्थक मानना पड़ेगा और एक ही वर्ण से अर्थ की 
प्रतीति हो जाने से अन्य वर्ण व्यर्थ हो जायेंगे। एक पद में जितने वर्ण हों उतने अर्थ भी 
होंगे अतः एक पद एक ही साथ अनेक अर्थों का बोध कराने ऊगेगा। अन्त में सभी वर्णों 
को पर्यायवाचक भी मानना पड़ेगा । 


अलग-अलग बोध कराना या मिलकर बोध कराना, इन दोनों विकल्पों के अतिरिक्त 
और कोई विकल्य हो नहीं सकता । इसलिए वर्णों को वाचकता असिद्ध हो गयी (> वर्ण 
अर्थ॑बोध नहीं करा सकते ), अतः जिसके वल से ( कारण ) अर्थ का बोध होता है, वही 
स्फोट है | स्फोट के जाननेवाले कहते हैं कि स्फोट नित्य-शब्द है, वर्णों से श्रथक है, वर्णों के 
द्वारा अभिव्यक्त होता है और अर्थ की प्रतोति करता है। ( स्मरणीय है कि ध्वनि अ्थे- 
प्रतीति नहीं करा सकती । ध्वनि नित्य छज्द को अभिव्यक्त करती है जो अथंबोध कराने 
के लिए सदा प्रस्तुत रहता है। ] 

अत एव स्फुटचते व्यज्यते वर्णेरिति स्फोटो वर्णाभिव्यद्धचः, स्फुटति 
स्फुटीभवत्यस्मादर्थ इति स्फोटोउर्थप्रत्यायक इति स्फोटशब्दार्थमुभयथा 
निराहु:। तथा चोक्त भगवता पतञ्जलिना महाभाष्ये-“अथ गौरित्यत्र 
कः शब्द: ? येनोच्चारितेन सास्‍्ना-लाइगुल-ककुद-खु रविषाणिनां 

सम्प्रत्ययो भवति, स शब्दःः ( महाभा० पृ० १ ) इति। 

इसीलिए, 'वर्णों के द्वारा जो स्फुटित या व्यंजित हो वह स्फोट ( ९/स्फुट ) है 
अर्थात्‌ वर्णों से अभिव्यंग्य [ शक्ति को स्फोट कहते हैं। ] जिससे अर्थ स्फुटित या प्रका- 
शित होता है वह स्फोट अर्थात्‌ अर्थवोध ( शक्ति ) है! | इस तरह दोनों रूपों में ( वर्णों 
के द्वारा अभिव्यंग्य तथा अर्थ का बोधक--इन दोनों रूपों में ) 'स्फोट' शब्द के अर्थ का 
निवंचन लोग करते हैं। भगवानु पतंजलि ने महाभाष्य में ऐसा ही कहा भी है-- भच्छा, 
यह बतलाइये कि 'गौ' में शब्द कौन-सा है ? जिसका उच्चारण करने से सास्‍्ता ( गले का 
लटकता हुआ मांस ), पूँछ, कक्रुद ( पीठ और गले के बीच उठा हुआ मांस ), खुर तथा 
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सींग से युक्त [ पशुविशेष ] का बोध होता है, वही शब्द है? ( पतञ्जछि, महाभाष्य, 
पृ० १ )। [ यहाँ स्पष्ट है कि पतञ्जलि अर्थ का बोध करानेवाले साधन-विशेष को शब्द 
कहते हैं जो और कुछ नहीं, नित्य शब्द या स्फोट ही है। केयट ने ऐसी व्याड्या भी 
की है। | 

विव॒तं च कैयटेन--वेयाक रणा दर्णब्यतिरिक्तस्थ पदस्थ वाचकत्वमि- 
च्छन्ति । वर्णानां वाचकत्वे द्वितीयादिवर्णोच्चा रणानर्थक्यप्रस ड्भादित्यादिना 
तद्व्यतिरिक्तः स्फोटो नादाभिव्यडग्यो वाचकों विस्तरेण वाक्यपदोये व्यव- 
स्थापित: इत्यन्तेन प्रबन्धेन । 

केयट ने इसका विवरण भी दिया है--वेयकरण लोग वर्ण के अतिरिक्त ( वर्णों से 
पृथक रखकर ) पद की वाचकता मानते हैं। वर्णों को वाचक मानने पर [ पहला वर्ण तो 
अथंबोध करा ही देगा इसलिए ] द्वितीय और अन्य बर्णों का उच्चारण करना व्यर्थ 
ही हो जायगा ।*““*उनके अतिरिवत्र [ पृथक ) नाद या ध्वनि से अभिव्यंग्य स्फो्ट' है 
जो [ पदार्थ का | वाचक है, वाह्यपद्दीय में. उप्की व्यवस्था विस्तारपृर्वक की गई है।' 
( देखिए, महाभाष्य, चौखम्बा सं० पृ० ११ )। 

( ७ क. रफोट पर अन्य शंका--मीमांसक ) 

नन्‌ स्फोटस्याप्यर्थप्रत्यायकत्वं न घटते ।॥ विकल्पासहत्वात्‌ । किसभि- 
व्यक्तः स्फोटोडर्थ प्रत्याययत्यनभिव्यक्तो वा ? न चरमः। सर्वदार्थप्रत्यय- 
लक्षणकार्थोत्पादप्रसड्भरात्‌ । स्फोटस्य नित्यत्वाभ्युपगमेच निरपेक्षस्प हेतोः 
सदा सत्त्वेन कार्यस्थ विलम्बायोगात्‌ । 

| पृव॑पक्षी कहते हैं कि | स्फोट में भी अथे की प्रतीति कंराने की झ्क्तित नहीं मानी 
जा सकती, क्योंकि दोनों ही विकल्प इस विषय में असिद्ध हो जाते हैँ । क्या स्फोट अभि- 
व्यक्त होकर अर्थ कराता है या बिना अभिव्यक्‍तत ही हुए ? दूसरा पक्ष ठीक नहीं हो 
सकता । [ दूसरे पक्ष का खण्डन सरूू है अतः पहुले उसे ही लेते हैं, जसे सूई और 
कड़ाही बनाने के लिए लुहार प&७ सुई ही बना लेता है तब कड़ाह्दो बनाता है। ] कारण 
यह है कि ऐसा मानने पर अर्थवोध-रूपी कार्य का उत्पादन सदा ही होता रहेगा क्योंकि 
स्फोट को नित्य मानते हैं, [ अर्वोध का ] वही कारण है जो अभिव्यक्ति की अपेक्षा नहों 
रखता--उसकी सत्ता सदा ही रहेंगी, इसलिए [ अरथंबोध-रूपी | कार्य के उत्पादन में 
विलम्ब की संभावना ही नहीं । [ अभिभ्राय यह है कि अर्थप्रतीति को कार्य और स्फोट को 
कारण मानते हैं। कार्य-कारण का सम्बन्ध सदा रहता है । चूँकि अनभिव्यक्त रूप में ही 
स्फोट अर्थबोध करायेगा, अतः अभिव्यक्त होने का प्रइन ही नहीं उठता । अतः नित्य स्फोट 
नित्य रूप से बराबर अर्थबोध ही कराता रहेगा, विराम उसे कहाँ ? 

अधथंतहोषपरिजिही षंया5भिव्यक्तः स्फोटोडउर्थ प्रत्याययतोति कक्षो क्रियते, 
तथाध्प्यभिव्यञ्जयन्तो वर्णाः कि प्रत्येकमभिव्यज्जयति सम्भूय वा ? पक्ष- 


५१० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


हयेडपि वर्णानां वाचकत्वपक्षे भवता ये दोषा भाषितास्त एवं स्फोटामि- 
व्यञजकत्वपक्षे व्यावतंनीयाः। तदुक्त भद्टाचार्येमी मांसाश्लोकवातिके-- 

८. यस्यानवयवः स्फोटो व्यज्यते वर्णबुद्धिभिः । ह 

सोषपि पर्यनुयागेन नेकेनापि विभुच्यते ॥। इति । 

| पूव॑पक्षी आगे कहते हैं कि ] अब यदि उक्त दोष से बचने के लिए आप ( वेया- 
करण ) लोग यह पक्ष ले लें कि अभिव्यक्त ही होने पर स्फोट अथं की प्रतीति कराता है 
फिर भी [ हम विकल्प रखेंगे कि ] अभिव्यक्त करनेवाले वर्ण क्या एक-एक करके स्फोट 
की अभिव्यक्ति करते हैं या सब एक साथ मिलकर ? दोनों ही पक्षों में; वर्णों को वाचक 
मानने पर आप ( वेयाकरणों ) ने जो-जों दोष आरोपित किये हैं वे दोष ही स्फोट को 
अभिव्यंजक मानने पर, आप पर ही उलद दिए जायें तो कोई आपत्ति नहीं | [ यदि वर्ण 
एक-एक करके स्फोट की अभिव्यक्ति करते हैं तो ऐसा देखा नहीं जाता । पुनः यदि एक 
ही व५ .. .: की अभिव्यक्ति हो जाती है तो किसी पद के दूसरे-तीसरे आदि वर्णों का 
उच्चारण ही क्‍यों किया जायगा ? इसके अलावे, पद में जितने वर्ण हैं उतने स्फोटों की 
अभिव्यक्ति एक ही पद से हो जायगी। दूसरा पक्ष ( वर्ण मिलकर स्फोट की अभि- 
व्यक्ति करते हैं) भी ठीक नहीं । क्षणिक वर्णों का समूह सम्भव ही नहीं है--वे इतनी 


शीघ्रता से नष्ट जो हो जाते हैं। अतः स्फोटवादियों के सिर पर उन्हीं का शस्त्र चला 
दिया जायगा। ] 


इसे कुमारिल भट्ट ने भी मीमांसा-इलोक-वातिक में कहा है-- जिसका यह सिद्धान्त 
है कि स्फोट अवयवों से रहित है तथा व॑र्णों के ज्ञान से अभिव्यक्त होता है, वह ( स्फोट- 
वादी वेयाकरण ) भी [ अपने ही द्वारा उठाये गये प्रधनों में ] एक प्रइन से भी निकल 
नहीं सकता है ।” [ स्फोटवादी ने अपने विरोधी से जो-जो प्रइन ऊपर किये हैं उनमें 
सबके सब अब हम स्फोटवादियों पर ही फेंक देते हैं--एक भी प्रश्न का उत्तर ये दें तो 
जानें । एक प्रदन का भी उत्तर इनसे नहीं दिया जा सकता। यदि स्फोट को अवयवयुक्‍त 


मानते तो ये कह सकते थे कि एक-एक वर्ण से खण्डशः स्फोट की अभिव्यक्ति होती है । 
परन्तु ये तो स्फोट को अवयवों से रहित भी मानते हैं । | ५ 


विभवत्यन्तेष्वेब वर्णेषु 'सुप्तिडन्तं पदम्‌ ( पा० सू० १।४।१४ ) इति 
पाणिनिना, ते विभवत्यन्ता: पदम्‌! ( न्‍्या० सु० २२६० ) इति गौतमेन 
सच पदसंज्ञाया विहितत्वात्संकेत ग्रहेणानुग्रहवशाह्रणेंष्वेब पदबुद्धिर्भविष्यति । 
तहिं सर इत्येतस्मिन्पदे यावन्‍तो वर्णास्तावन्‍्त एवं रस इत्यन्नापि। एवं 
वबनं नव! 'नदी दोना' “रामो मारो' “राजा जारे'त्यादिष्वर्थमेदप्रतोतिन 
स्यादिति चेतू--न । क्रमभेदेन भेदसम्भवात्‌ । 

[ पू्व॑पक्षी आगे कहते हैं कि | पाणिति ने सुबन्त और तिडन्त ( वर्ण ) को पंद माना 
है ( १४१४ ) तथा गौतम ने विभक्ति से अन्त होनेवाले वर्णों को पद माना है 
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( २२६० )--इस प्रकार दो बड़े-बड़े आचार्य विभकत्यन्त वर्णों को हो पद संज्ञा देते हैं 
अत: [ वृद्धव्यवहारादि उपायों से ] संकेत-ग्रहण करके [ इन वर्णों में उत्तरोत्तर | सहायक- 
सम्बन्ध मानकर वर्णों को ही तो पद कहना पड़ेगा। [ उक्त दो आचार्यों के सूत्रों से 
घ्वनित होता है कि वर्ण-समुदाय ही पद है--उसके अतिरिक्त स्फोट नाम का कोई पदार्थ 
नहीं है। यह प्रश्न हो सकता है कि वर्ण तो शीत्र ही नष्ट होनेवाले हैं उनका समूह 
केसे हो सकता है? परन्तु वृद्धव्यवहार आदि के द्वारा हम वर्णसमुदाय में संकेत 
( ठणाएथ्ापंणा 72880 ) ग्रहण करेंगे कि अमुक वर्णसमुदाय अमुक वस्तु से सम्बद्ध 
है। पूरे समुदाय से एक ही अर्थ की प्रतीति होगी । अब इन विनाश वर्णों में उत्तरोत्तर 
अनुग्रहभाव होगा--एक वर्ण दूसरे :वर्ण की सहायता करता चला जायगा और उस 
विद्यमान वर्णसमुदाय का एकात्मक अथे मान लेंगे । अतः समूह की कल्पना से भी पदबोध 
हो सकता है । ] 

[ वेबाकरण बीच में छेंड़ते हैं कि | तब तो सर इस पद में जितने वर्ण हैं उतने 
ही 'रस' में भी हैं; इसी तरह, वन और नव, नदी और दीन, राम और मार, राज और 
जार में भी बराबर-बराबर ही वर्ण हैं तो अथथंभेद की प्रतीति नहीं होगी । [ विरोधी कहते 
हैं कि | ऐसी बात नहीं, वर्णों के क्रम में भेद होगा तो अथ॑ में भी भेद पड़ेगा । 

तदुक्त तोतातितेः-- 

९, यावन्तो यादुशा ये च॒ यदर्थप्रतिपत्तये । 
वर्णाः प्रज्ञातसामर्थ्यास्ते तथेवावबोधकाः ॥ इति ॥ 
तस्माद्यश्नोभयो: समो दोधो न तेनेकश्रोद्यो भवतीति न्यायाहर्णानामेव 
वाचकत्वोपपत्तो नातिरिक्तस्फोटकल्पनावकल्पत इति चेत्‌--। 

[ पू्व॑पक्षी अन्त में कहते हैं ] तौतातित भर्थात्‌ं कुमारिल का कहना है कि जिन वर्णों 
की साम्थ्य ( अर्थवोध कराने की शक्ति ) अच्छी तरह मालूम हो कि ये अर्थ की प्रतीति 
करा सकते हैं, वे वर्ण चाहे जितनी संख्या में हों, जिस किसी प्रकार के हों, वे उसो प्रकार 
से अर्थ का बोध कराते हैं। [ जिस अर्थ का बोध कराने को शक्ति वर्णों में होती है, वे 
उसी अथे का बोध कराते हैं । ] 

इसलिए जब दोनों का दोष एक ही तरह का है तो उस दोष से एक पर बिगड़ना 
ठीक नहीं है! इस न्याय से यह सिद्ध होता है कि वर्ण ही वाचक हैं अतः उनसे भिन्‍न 
स्फोट की कल्पना करना ठोक नहीं है । [ यहाँ मीमांसकों का पृव॑पक्ष समाप्त हुआ । | 

विशेष--जब दो व्यक्तियों में दोनों का समान दोष हो, दोनों का परिहार भी एक 
ही हो, तो बसे विषय का विचार करते समय एक व्यक्ति को दूसरे पर दोषारोपण नहीं 
करना चाहिए । इसका यह इलोक है-- 

यश्वोभयो: समो दोष: परिहारो्णप वा समः। 
नेक: पयंनुयोव्तव्यस्तारगर्थविचारणे ॥ 


५१२ सर्वेदर्शनस ग्रहे- 


( ८. मीमांसकों की शंका का उत्तर--स्फोटसिंदि ) 


तदेतत्काशकुशावलम्बनकल्पम्‌ ॥ विकल्प/नुपपत्त:। कि वर्णमात्रं 
पदप्रत्ययावलम्बनं वर्णसम्‌हो वा ? नाद्य:। परस्परविलक्षणवर्णमालायाम- 
भिन्न॑ मिमित्त पुष्पेषु विना सुत्र मालाप्रत्ययवदित्येक॑ पदमिति प्रतिपत्ते- 
रनुपपत्ते:। नापि द्वितोयः । उच्चरितप्रध्वस्तानां वर्णानां समृहभादा- 
सम्भवात्‌ । 

[ वेयाकरण लोग उत्तर देते हैं कि नदी में डबते हुए व्यक्ति ] जेसे बहते हुए घास- 
फूस का सहारा लेते हैं वेसे ही आपका यह तक॑ है । इन दोनों की विकल्पों की असिद्धि 
हो जाती है। क्‍या अकेला वर्ण पद की प्रतीति कराता है या वर्णों का समूह ? पहला 
विकलत ठीक नहीं क्योंकि जेसे फलों में बिना सूत के माला की प्रतीति नहीं होती । उसी 
प्रकार एक दूसरे से विछक्षण ( ॥१९८प०४४४ ) वर्णों की माला होने पर भी अनेक वर्णों में 
अनुस्यूत होनेवाले किसी एक अभिन्‍न निमित्त के बिना यह एक पद है! ऐसी प्रतीति नहीं 
हो सकती । दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है, क्योंकि उच्चारण किये जाने के बाद नष्ट हो 
जानेवाले वर्णों का समूह कभी हो ही नहीं सकता । 


तत्र हि सम्‌ हृव्यपदेशों ये पदार्था एकस्मिन्प्रदेश सहावस्थिततया बहवो- 
इनुभूयन्ते । यर्थेकस्मिन्प्रदेश सहावस्थितयानुभुयमानेश्रु धव्वदिरपलाशा- 
दिषु समूह॒व्यपदेशो यथा वा गजनरतुरगादिषु ॥ न च ते वर्णास्तथानु- 
भूयन्ते । उत्पन्नप्रध्वस्तत्वात्‌ । अभिव्यक्तिपक्षेषपि क्रमेणेवासिव्यक्ति: । 
समूहासम्भवात्‌ । 

हम समूह” उसे ही कहते हैं जहाँ कुछ पदार्थ एक ही स्थान में साथ-साथ रहने के 
कारण अनेक सख्या में अनुभूत हों। जेसे एक ही स्थान में साथ-साथ रहने के कारण 
अनुभूत होनेवाले धव, खदिर ( खेर ), पलाश आइि वृक्षों में 'समूह' का प्रयोग होता है 
अथवा जेसे गज, मनुष्य और अइ्व आदि [ जीवों के समूह का प्रयोग करते हैं । | वर्णों 
का अनुभव तो उस रूप में होता नहीं । कारण यह है कि ये उत्पन्न होकर नप्ट हो जाते 
हैं| अत: एक स्थान में साथ-पाथ रहने का अवसर इन्हें कहाँ से मिलेगा कि वर्णों का 
समूह होगा ? | 

यदि हमारे समान [ स्फोट की | अभिव्यक्ति का पक्ष भी लिया जाय तो वहाँ भी 
अभिव्थक्तित [ एक ही साथ नहीं हो जातो | क्रम से ही होती है। कारण यह है कि किसी 
भी दशा में क्षणिक व्णी का समूह होना प्म्भव नहीं है । 

तापि वर्णेषु क/ल्पनिकः सयूहः कल्पनीयः । परस्पराश्रयप्रसड्भात्‌ । 
एकार्थ प्रत्यायकत्व सिद्धों तदुषाधिना वर्णेषु पद्त्वष्र ती तिस्तत्सिद्धावेकार्थ प्रत्या- 
यकत्वसिद्धिरिति । तस्माद्वरर्णानां बाचकत्दासस्भवात्स्फोटो5भ्युपगन्तव्य: । 
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: आप ( पृव॑पक्षी ) यह भी नहीं कह सकते कि वर्णों में जो समूह है वह काल्यनिक या 
कृत्रिम है, क्योंकि ऐसा मानने पर अन्योन्याश्रथ दोष हो जायगा । एक तरफ जब आप यह्‌ 
सिद्ध करेंगे कि [ वर्णों के कृत्रिम समूह से ] एकात्मक अर्थ की प्रतीति होती है तभी उस 
सपाधि ( शर्ते ) के आधार पर वर्णों में पदत्व का बोध होता है; और दूसरी ओर वर्णों में 
पदत्व की सिद्धि करने पर ही यह सिद्ध होगा कि उससे अथ का बोध होता है [ पदत्व- 
प्रतीति और अर्थवोध-दोनों में कौन पहले होगा ? एकार्थबोध तथा पदत्व वर्णसमूह में नहीं 
है, किन्तु स्फोट में ही है। यदि स्फोट नहीं मानते तो इन दोनों को वर्णों में ही बेठाना 
होगा--इससे अन्योन्याश्रय तो होगा ही। ] अतः वर्ण वाचक नहीं हो सकते, तो स्फोट 
को मानना ही चाहिए । 


( ८. क. स्फोट पर अन्य आपत्तियाँ और समाधान ) 


ननु स्फोटव्यअजकतापक्षेःपि प्रागुक्तविकल्पप्रसरेण घट्टकुटी प्रभातायित- 
मिति चेत्‌-तदेतन्मनोराज्यविजुम्भणस्‌ । वेषस्यसम्भवात्‌ 4 तथा हिं-- 
अभिव्यञ्जको5पि प्रथमो ध्वनिः स्फोटमस्फुटमभिव्यनक्ति । उत्तरोत्तराभि- 
व्यअजककमेण स्फुट स्फूटतरं स्फुटतमम्‌ । यथा स्वाध्यायः सकृत्पठयमानो 
नावधायंते । अभ्यासेन तु स्फुटाबसायः। यथा वा रजतत्व॑प्रथमप्रतोीतो 
स्फुटं न चकास्ति । चरमे चेतसि यथावदभिव्यज्यते । 


अब ये ( पूर्वपक्षी ) छोग फिर आपत्ति कर सकते हैं कि यदि स्फोट का [ वर्णों के 
द्वारा ] अभिव्यंग्य होना मान भी लें फिर भी तो पहले कहे गये ( पूव॑पक्षी के द्वारा आरो- 
पित, देखिये--७ क. का आरम्भ ) विकल्पों के प्रसार के कारण [ बचना चाहते हुए भी 
आप उनके चक्र में पड़ जायेंगे जेसे कोई गाड़ीवान रात में चुंगी देने के डर से दुसरे रास्ते 
से रातभर चलता रहें और भुलता-भटकता | प्रातःकाल चुंगोधर के हो सामने पहुँच जाय 
[ और उसे चुंगी ( [0॥-85 ) चुकानी पड़े । ] 

हमारा कहना है कि यह सब करके आप अपने मन में पुए पकाते रहें ( मन को 
सल्तोष देते रहें ) । [ इससे कुछ होने का नहीं क्‍योंकि ] दोनों में बहुत बड़ी विषमता है । 
देखिये--अभिव्यंजक होने पर भी प्रथम वर्ण स्फोट की अभिव्यक्ति अस्पष्ट हूप में ही 
करता है। [ जेसे-जेसे वर्ण भाते हैं वेंसे-वेंसे वे | अपने उत्तरोत्तर अभिव्यंजक क्रम 
से स्पष्ट, स्पष्ठतर और सबसे अधिक स्पष्ट रूप से अन्त में अभिव्यक्त कर देते हैं । 
[ इसलिए वर्ण चाहे स्पष्ट रूप से स्फोट की अभिव्यक्ति करे या अस्पष्ट रूप से, वह्‌ 
अभिव्यंजक है। ] 


जिस प्रकार स्वाध्याय ( वेद ) एक बार पढ़ने से समझ में नहीं आता किन्तु अभ्यास 


करने से स्फूट होने लगता है। अथवा जिस प्रकार चाँदी प्रथम प्रतीति में ( पहले-पहले 
३३ स॒० सं० 


५१४ सर्वदर्शनसं प्रहे-- 


देखने से ) स्पष्ट नहीं होता, किन्तु अन्त में वही ( चाँदी ) चित्त में अपने वास्तविक रूप 
में अभिव्यक्त हो जाती है । 
१०. नादेराहितबीजायामन्त्येन ध्यनिना सह । 
आवृत्तिपरिपाकायां बुद्धों शब्दोष्वधार्यते ॥ 


एतत्सव॑ परमार्थसंविल्लक्षणसत्ता जातिरेव स्वेषां शब्दानाभर्थ इति प्रति- 
पादनपरे जातिसमुद्देशे प्रतिपादितम्‌ । 

इसके लिए प्रामाणिक कथन भी है--अन्तिम घ्वनि ( वर्ण ) के साथ नादों ( पहले 
से उच्चरित वर्णों की ध्वनियों ) के द्वारा उस बुद्धि में जिसमें बीज अर्थात्‌ अभिव्यक्ति के 
अनुकूल संस्कार की स्थापना हो चुकी है तथा जो बुद्धि [ पहले के सभी संस्कारों की ] 
आवृत्ति के कारण परिपक्व अर्थात्‌ योग्यता-सम्पन्न भी हो चुकी है, किसी शब्द का निर्धारण 
( निश्चय ) होता है! ( वाक्‍्यपदीय १।८४ )।[ बुद्धि में प्रत्येक शब्द का एक संस्कार 
रहता है जो शक्तिग्रह और आवृत्ति के कारण स्थित हो जाता है, तभी बुद्धि में योग्यता- 
होती है। जब किसी पद था वाक्य का श्रवण करते हैं तब उस पद या वाक्य के प्रथम वर्ण 
से ही उक्त संस्कार जागने लगता है, या स्फोट स्पष्ट होने लगता है। अन्तिम वर्ण उच्च- 
रित होते-होते सारे संस्कार उद्बुद्ध हो जाते हैं तथा 'अमुक शब्द है' यह ज्ञान होता है। 
यही आश्यय है। |! 

इसलिए, “इस शब्द से हम अर्थ की प्रतीति करते हैं' ऐसा व्यवहार होने के कारण यह 
सिद्ध नहीं होता कि वर्ण अर्थ के वाचक हैं ( प्रत्युत शब्द अर्थ के वाचक हो सकते हैं | । 
वाक्यपदीय के प्रथम काण्ड में आदरणीय भतृंहरि ने इसका वर्णन किया है अतः अवयवों से 
रहित, अर्थवोधक शब्दतत्त्व, जिसका नाम स्फोट है, हमें स्वीकार करना चाहिए । परमार्थ 
( परम तत्त्व, ब्रह्म ) के पृर्णशान ( संवित्‌ ) रूपी लक्षण से युक्त जो | सभी पदाथों में 
विद्यमान ] सत्ता है, वह [ घट, पट आदि सम्बन्धियों के भेद से घटत्व पटत्व आदि की ] 
जाति के रूप में है तथा सभी शब्दों ( घट, पटादि ) का अर्थ भी वही ( सत्ताजाति ) 
है। इस प्रकार का प्रतिपादन करनेवाले जाति-समुद्देश ( वाक्यपदीप के तृतीय काण्ड 
का एक खण्ड ) नामक खण्ड में भतृ हरि ने इसे स्पष्ट किया है। _ अब सत्ता को अर्थ 
मानननेवाले परक्ष का खण्डन पृर्व॑पक्षी करेंगे । ] 


"५ विशेष-जात के ढिए वे इवशराब जज अ आय दे गज विशेष ज्ञान के लिए पं० सूयंनारायण शुक्ल की व्याख्या से युक्त वाक्यपदीय 
देखें। ० ९७-९९ । । ह 


पाणिनि-वर्शेनम्‌ प्श्५ 


( ९. सत्ता ही शब्दों का अर्थ है-पूर्वपक्ष और सिद्धान्तपक्ष ) 

यदि सत्तेव सर्वेषां शब्दानामर्थस्तहिं सर्वेषां शब्दानां पर्यायता स्थात्‌ । 
तथा च क्वचिदपि युगपत्त्रिचतुरपदप्रयोगायोग इति महच्चातुयंमायुष्म तः । 
तदुक्तम्‌ू-- 

११, पर्यायाणां प्रयोगो हि यौगपद्येत नेष्यते । 
पर्यायेणंव ते यस्माद्वदन्त्यर्थ न संहता: ॥ इति । 

तस्मादय पक्षो न क्षोदक्षम इति चेत--। 

[ पूव॑पक्षी कहते हैं कि ] यदि सभी शब्दों का अर्थ सत्ता ( परम सत्ता, परमार्थ का 
ज्ञान ) ही है तब तो सभी शब्द एक दूसरे के पर्याय हो जायेंगे। यही नहीं, आपकी चतु- 
रता धन्य है ! आपके मत में रहने से तो केहीं भी एक साथ तीन-चार पदों का प्रयोग . 
होगा ही नहीं । [ जब सभी शब्द एक दूसरे के पर्याय हैं तब तो एक साथ कई पर्यायों 
का प्रयोग नहीं होगा, अतः कई शब्दों को एक बार में प्रयुक्त नहीं किया जा सकता। 
मनुष्य की भाषा ही निरथंक हो जायगी । धन्य है आपका सिद्धान्त ! ] इसे कहा भी है-- 

'पर्यायवाची शब्दों का प्रयोग एक साथ नहीं करना चाहिए, क्‍योंकि ये शब्द एक- 
एक करके अर्थ का बोध कराते हैं, एक साथ मिलकर नहीं ।! [ चन्द्र, इन्दु, शशि आदि 
शब्द पृथक वाक्यों में अपने क्रम से अर्थ-बोध करा सकते हैं किन्तु यदि एक ही साथ इनका 
प्रयोग कर दें तो वान्‍्य नहीं बन सकता--साहित्य-श्षास्त्र में तो ऐसा करना पुनरुक्ति दोष 
माना जायगा। ] इसलिए यह पक्ष इतना भी बलयुकत नहीं कि हमारे खण्डन को 
संभाल सके । 

तदेतद्गगनरोमन्धकल्पभ्‌। नीललोहितपी ताद्युप रऊूजक द्रव्यभेदे न स्फटि- 
कमणेरिव सम्बन्धिभेदात्सत्तायास्तदात्मना भेदेन प्रतिपत्ति सिद्धों, गोसत्ता- 
विरूपगोत्वादिभेदनिबन्धनव्यवहा रवेलक्षण्योपपत्ते: । तथा चाप्तवाक्यम्‌-- 

१२. स्फटिक विसल॑ द्रव्यं यथा युक्त प्रथकपृथक्‌ । 
नोललोहितपी ताद्यस्तद्र्णघुपलभ्यते ।। इति । 

[ उक्त प्रइन का उत्तर है कि | यह तो आकाश ( शून्य ) का रोमन्य ( जुगाली, 
पागुर ) करने के समान है। [ पशु चबाये हुए पदार्थ को फिर से मुह में लाकर चबाते हैं 
वही 'रोमन्य है | रोमन्य करने के लिए कुछ ठोस पदार्थ होता चाहिए। यों ही आकाश का 
रोमन्य नहीं हो सकता । उसी तरह आप लछोगों का यह आक्षेप भी बिल्कुल असम्भव है। ] 
जेसे स्वच्छ स्फटिक मणि में उपरंजक ( रंगनेवाले ) द्वव्यों के भेद के कारण नीले, लाल, 
पीले तथा अन्य रंगों की प्रतोति होती है उसी तरह सम्बन्धी के भेद के कारण, सत्ता की 
प्रतीति, उससे सम्बद्ध वस्तु के स्वरूप-भेद के रूप में होती है। इस तरह गो! की सत्ता 
( वेयक्तिक सत्ता ) के रूप में ग्ोत्व आदि [ जाति की जो सत्ता है उसी से विभिन्न वस्तुओं 
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के | भेद पर आधारित व्यवहार की विलक्षणता मालूम पड़ती है। [ अभिप्राय यह है कि 
परमसत्ता ब्रह्म ही शब्दों का अथं है पर शब्दों के अर्थ को, लेकर भेद क्यों है? चूंकि सत्ता 
के सम्बन्धी घट, पट आदि द्रव्यों की घटसत्ता, पटसत्ता आदि है और इन वेयक्तिक 
सत्ताओं के रूप में घटत्वजाति, पटत्वजाति आदि जातियों की सत्ता है इसलिए परमसत्ता 
ब्रह्म के विवतंरूप इन सत्ताओं के चलते दब्दार्थ में' भेद पड़ता है। स्फटिक पर नाना 
प्रकार के रंग पड़ते हैं। उसी तरह सम्बन्धियों के भेद से सत्ता पर अनेक अथथों का आरो- 
पण होता है। ] 

ऐसा ही आप्त ( प्रामाणिक ) वाक्य है-- जैसे स्फटिक स्वच्छ द्रव्य हो है, प्रथक-प्थक्‌ 
नीले, लाल, पीले रंगों के पड़ने से उसके वर्ण को प्राप्त कर छेता है, [ बसे ही सत्ता भी 
विभिन्‍न सम्बन्धियों के भेद से विभिन्‍न अर्थों को धारण कर लेती है। | 

तथा हरिणाप्युक्तम्‌-- 

१३. सम्बन्धिभेदात्सत्तव भिद्यमाना गवादिषु । 
जातिरित्युच्यते तस्यां सर्वे शब्दा व्यवस्थिता: ॥। 
( वाक्‍्य० ३॥१॥३३ )। 
१४. तां प्रातिपदिकार्थ च धात्वर्थ चप्रचक्षते । 
सा नित्या सा महानात्मा तामाहुस्त्वतलादयः ॥॥ 
( वाक्यप० ३११३४ ) इति। 

वही भर्तृंहरि ने भी कहा है-- सम्बन्धी ( घट, पट आदि ) के भेद से सत्ता ( परम 
सत्ता ) ही गो-आदि के रूप में भिन्‍न होकर जाति कहलाती है उसी में सभो शब्दों की 
व्यवस्था होती है ॥ १३ ॥ 

पदार्थों में स्थित संविद्रूपी सत्ता नित्य है, वही महान आत्मा ( ब्रह्म ) है, त्व, तल 
आदि भाव-प्रत्यय उसी का पोषण करते हैं ॥ १४ ॥? 

विशेष--महासत्ता नाम की एक ही जाति है, वही ब्रह्म है, गोल्व, अध्वत्वादि उसी 
के विवतं हैं। आश्रयरूपी सम्बन्धी का भेद पड़ने से यह महासत्ता ही गोत्व आदि जाति के 
रूप में आती है। अभाव को भी महासत्ता से सम्बद्ध मानकर पदार्थ कहते हैं अत: महासत्ता 
को प्रातिपादिकार्थ के रूप में भी गृहीत करते हैं। धातु भी क्रियारूपी व्यक्तियों में समवेत 
होनेवाली महासत्ता की अभिव्यक्ति करता है । ऐसी अवस्था में महासत्ता में क्रियारूपी उपा- 
घियों के कारण अनेकृता आती है । ( देखिये, वाक्यपदीय का सम्बद्ध स्थल )। माधवाचार्य 
इसकी व्याख्या आगे करते हैं । 

आश्रयभूते: सम्बन्धिभि्भिद्यमाना कल्पितभेदा गवाश्वादिषु सत्तेव 
महासाभान्यमेव जाति: । गोत्वादिकमपरं सामान्‍य परमार्थंतस्ततो भिन्नं न 
भवति। गोसत्तंव गोत्वं, नापरमन्वयि प्रतिभासते । एवमश्वसत्ता5श्वत्वमि- 
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त्यादि वाच्यम्‌ । एवं च तस्यासेव गवादिभेदभिन्नायां सत्तायां जातौ सर्वे 
गोशब्दादयों वाचकत्वेन व्यवस्थिताः । 


आधार के रूप में जो सम्बन्धी हैं उनके द्वारा भेद किये जाने पर, जो भेद वस्तुतः 
कल्पित है वास्तविक नहीं, गो-अश्व आदि में रहनेवाली सत्ता ही महासामान्य ( $प्रणाय- 
एग 8००७४ ) या जाति है । गोत्व आदि जो अपर ( नीचे के ) सामान्य हैं, वास्तव में 
उस ( महासामान्य ) से भिन्न नहीं हैं। गो की सत्ता ( सभी गो-व्यक्तियों में अनुस्यूत 
सत्ता ) ही गोत्व है, इसके अतिरिक्त कोई दुपरा सम्बन्धी प्रतिभासित नहीं होता । इसी 
तरह अष्दव की सत्ता ही अश्वत्व है, दूसरा कुछ नहीं--ऐसा कहना चाहिए । इस प्रकार गो 
आदि ( आधार ) के भेद के कारण भिन्‍न प्रतीत होनेवाली उसी सत्ता अर्थात्‌ जाति में गो 
आदि सभी शब्द वाचक के रूप में व्यवस्थित हैं। [ रामानुज-दशन में भी सभी शब्दों को 
परमात्मा का ही वाचक माना गया है, देखिए--रा० द० अनुच्छेद १२, ४० २०६। ] 

प्रातिपदिकार्थ श्र सत्तेति प्रसिद्धम्‌। भाववचनों धातुरिति पक्षे भाव 
सत्तेबेति धात्वर्थ: सत्ता भवत्येव । क्रियावचनों धातुरिति पक्षेषपि 'जाति- 
सम्पे क्रियामाहुरनेकव्यक्तिवातिनीम्‌' इति क्रियासमुद्देश ( बा० प० ३॥८ ) 
क्रियाया जातिरूपत्वप्रतिपादनाद्धात्वर्थ: सत्ता भवत्येव । 


इस प्रकार प्रातिपदिकार्थ को सत्ता भी कहते हैं यह तो प्रसिद्ध ही है। [ अब धात्वथ॑ 
को सत्ता केसे कहते हैं, यह देखें ] 'धातु वह है जो भाव का वाचक हो ।' यदि यह लक्षण 
मानते हैं तब तो भाव के सत्ता होने के कारण धात्वर्थ को सत्ता कहेंगे ही । यदि धातु का 
दूसरा लक्षण देते हैं कि क्रिया का वाचक धातु है तब तो कुछ लोग अनेक व्यक्तियों ( ॥7- 
कसंतप०)४ ) में विद्यमान रहनेवाली क्रिया को जाति कहते हैं! इस प्रकार भतृंहरि ने जो 
वाक्यपदीय के क्रिया-समुद्देश ( ३८ ) में क्रिया को जाति का रूप माना है उसी से सिद्ध 
होता है कि धात्वर्थ भी सत्ता है। [ सभी पाचक-व्यक्तियों में अवस्थित जो पाचकत्व-जाति 
है वही पचन-क्रिया है, इस प्रकार वह भी जाति या सत्ता है ही । ] 

'तस्य भावस्त्वतल्लौ”' ( पा० सु० ५११॥११९ ) इति भावाश्थेंत्ट ।ला- 
दीनां विधानात्सत्तावाचित्वं युक्तम्‌ । सा च सत्ता उदयव्ययवेधुर्या सत्या । 
सर्वस्य प्रपच्चस्य तद्विवर्ततया देशतः कालतो वस्तुतभ्र परिच्छेदरा ह॒त्यात्सा 
सत्ता महानात्मेति व्यपदिश्यत इति कारिकाद्वयार्थ: । 


“किसी पदार्थ का भाव--इस अर्थ में ल्‍व और तल प्रत्यय होते हैं ( पा० सू० ५॥१॥ 
११९ ) इस सूत्र के द्वारा भाव के अर्थ में होनेवाले तव, तलू और अन्य प्रत्ययों का भी 
विधान करने से, ये प्रत्यय सत्तावाचक हैं, ऐसा कहना युक्तियंगत है। उत्पत्ति और विनाश 
से रहित होने के कारण यह सत्ता नित्य है। यह सारा प्रपन्च ( संसार, उसके पदार्थ ) उस 
सत्ता के ही विवतं ( प्रतिभासित रूप ) हैं, वह सत्ता देश के परिच्छेद से रहित है ( स्थान 
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की सीमा में नहीं बाँधी जा सकती--सर्वत्र होने के कारण वह व्यापक है ), काल की 
सीमा भी उसमें नहीं ( क्योंकि नित्य है ) तथा वस्तु का बन्धन भी उस पर नहीं है [ कि 
यह सत्ता किसी एक ही वस्तु में है--यह तो सभी वस्तुओं का आधार है क्‍योंकि वस्तुओं 
ओर सत्ता पें अभेद-सम्बन्ध है ], इसलिए इस सत्ता को “महान्‌ आत्मा! ऐसा कहकर 
पुकारते हैं। [ यह प्रपंच महान्‌ या अनादि है, सत्ता में ही अवभासित होता है अतः तीन 
प्रकार के परिच्छेदों ( [/77६940/8 ) से रहित होने के कारण ब्रह्म! के रूप में ही है।] 
यही दोनों कारिकाओं ( वा० प० ३।१।३३-३४ ) का अं है । 

विशेष--स्मरणीय है कि माधवाचाय्यं वाब्यपदीय का पाणिनि-दर्शन का अधारमग्रन्थ 
मानते हैं, क्योंकि प्रमाण देने में या दाशंनिक तथ्यों को समझाने में वे बार-बार उसी का 
उल्लेख करते हैं। वस्तुत: भ्तृंहरि ने ( ६६० ई० ) महाभाष्य में विश्वृंखलित दाशंनिक 
विचारधाराओं को संकलित करके पाणिनि-व्याकरण का एक दहन का रूप दे दिया। इनका 
वाक्यपदीय ही भट्टोजिदीक्षित ( १५७८ ई० ) की क्ृति--वेयाकरणसिद्धान्तकारिका--का 
उपजीव्य था। दीक्षित की उक्त कृति पर कोण्डभट्ट ( १६४० ई० ) ने वेयाकरण-भूषण 
नाम की टीका लिखी । नगेश भट्ट ( १७१४ ई० ) ने व्याकरण के अन्य ग्रन्थों के अतिरिक्त 
पाणिनि-दशंन पर अपनी मज्जूबाएँ ( बृहत्‌, लघु और परमलघु ) प्रस्तुत कीं । इन सबों ने 
प्रायः निम्नलिखित विषयों पर विचार प्रकट किये थे--स्फोट, शक्ति, वाबयार्थ, धात्वथं, 
लकारार्थ, कारक, प्रातिपदिका्थं, समासादि की वृत्तियाँ आदि । कुछ वेयाकरणों तथा 
नेयायिकों ने भी इनमें एकाध विषय को लेकर अपने स्वतन्त्र ग्रन्थ भी लिखे ये । 
यह पाणिनिदर्शन की रूपरेखा थो । माधवाचार्य ने सभी विषयों पर “दर्शन में विचार 
नहीं किया है | दुःख है कि अभी तक ये सभी विचार दूसरी भाषाओं के पाठकों तक' नहीं 
पहुँचे । बंगला में एक बहुत ही प्रौढ़ ग्रन्थ “व्याकरणदर्शनेर इतिहास” ( प्रथम खण्ड ) 
श्रीगुरुपद हालदार ने लिखा है जिसमें व्याकरण के व्यावहारिक ओर सेद्धान्तिक दोनों पक्षों 
पर सुलफे और विस्तृत विचार दिये गये हैं । अंगरेजी में प्रभातचन्द्र चक्रवर्ती का ?)4]0- 
80]॥५ ०ई (7७777 ( व्याकरण-दरशंन' ) पी-एच्‌० डी० की थीसिस है जिसमें कुछ 
प्रश्नों का सामान्य विईलेषण किया गया है। डा० कपिलदेव द्विवेदी की थीसिस 'भअथं- 
विज्ञान और व्याकरण-दर्शन” भी इस दिशा का स्तुत्य प्रयास है, पर ये सभी ग्रन्थ सामान्य 
दृष्टिकोण से--व्याकरण को दर्शन मानकर--नहीं छिखे गये हैं । 

( १०. द्रव्य को पदार्थ माननेवालों का विचार ) 

द्रव्यपदार्थथादिनोईपि नये संबिल्लक्षणं तत्त्वमेव सर्वशब्दार्थ इति 

सम्बन्धसमुद्देशे समरथितम्‌-- 
१५. सत्यं वस्तु तदाकार॑रसत्यरवधार्यते । 
असत्योपाधिश्रि: शब्द: सत्यमेबाभिधीयते ॥ 
( वा० प० ३।१२ ) 
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[ ऊपर जाति को पदार्थ मानतेवालों का विचार दिया गया है कि जाति सत्ता से भिन्न 
नहीं है, इसलिए परमार्थ-ज्ञान के रूप में सत्ता ही सभी हाब्दों का. अर्थ है। अब व्यक्ति 
अर्थात्‌ द्रव्य को पदार्थ माननेवाले लोगों के मत से भी अर्थ वही है, यह कहते हैं-- ] 
द्रव्य ( + घटादि व्यक्तित ) को पदार्थ माननेवालों के सिद्धान्त के अनुसार भी सभी दन्दों 
का अर्थ वह तत्त्व ( सत्ता नामक ) ही है जो संवित्‌ अर्थात्‌ निविकल्पक ज्ञान से रूक्षित 
होता है। [ घटादि पदार्थों के व्यक्ति ( [7तए00०। ) रूप को द्रव्य कहते हैं । बुद्ध के 
व्यवहार से जब शक्त्तिग्रह होता है तब गाय लाओ, घोड़े बाँध दो आदि वाक्‍्यों के द्वारा, 
विभिन्न क्रियाओं के विषय के रूप में आनेवाले व्यक्ति-रूपों के ही दर्शन होते हैं, जाति के 
नहीं ॥ मा इन लोगों के अनुसार जाति से विशिष्ट व्यक्ति ( द्रव्य ) ही शब्द का 
अथ है। 

उक्त तथ्य का समर्थन भतृंहरि ने वाक्यपदीय के सम्बन्धसमुद्देश ( ३४२॥२ ) में किया 
है-जिस प्रकार सत्य वस्तु का निश्चय उसी के आकार से युक्त असत्य वस्तुओं के द्वारा 
किया जाता है, उसी प्रकार असत्य ( द्रव्यात्मक ) उपाधियों के द्वारा शब्द भी सत्य का 
ही निर्देश करते हैं।' [ जेसे किसी व्यक्ित ने वास्तविक सिंह नहीं देखा हो, उसे सिंह 
का आकार-प्रकार समझने के लिए सिह का चित्र या मूर्ति दिखलाते हैं। यद्यपि चित्र या 
मूर्ति का सिह सत्य नहीं, असत्य ही है, परन्तु उसी से सच्चे सिंह का निएचय कर लेते हैं 
कि वह ऐसा ही होता है। उसी प्रकार ये द्वव्य केवल उपाधियाँ हैं, पदार्थ-बोध के सहायक 
हैं तथा असत्य हैं; किन्तु इन्हीं द्रव्यों के द्वारा शब्द अन्त में हमें सत्य तक--अर्थात्‌ महासत्ता 
ही सब शब्दों का अर्थ है वहाँ तक--पहुँचा देता है। ] 

विशेष--भरृहरि ने ठीक ऐसी ही भावना इस इलोक में भी की है-- 

उपायाः शिक्ष्यममाणानां बालानामुपलालना: । 
असत्ये वर्त्मंनि स्थित्वा तंत: सत्य समीहते ॥। 


अर्थात्‌ व्याकरणशास्त्र वास्तव में उपाय ( साधन ) है। जेंसे सीखनेवाले बालकों के- 
छिए उपलालन ( लाड़-प्यार ) का प्रयोग होता है, इस प्रकार असत्य मार्ग से होकर कुछ 
दिनों के बाद बालक सत्य मार्ग पर पहुँच जाता है। वह समझ लेता है कि उपलालन 
एक बहाना है, सत्य तो अध्ययन है। ( वाक्य० २।२४० ) | 
१६. अश्लुवेण निमित्तेन देवदत्तगहूं यथा । 
गहोत॑ गृहशब्देन शुद्धमेवाभिधीयते ।॥ 
भाष्यकारेणापि 'सिद्धेशब्दार्थसम्बन्धे' इत्येतद्वातिकव्याख्यानावसरे द्रव्यं 
हि नित्यमित्यनेन ग्रन्थेनासत्योपाध्यवच्छिन्न ब्रह्मतत्त्वं द्रव्यशब्दवाच्यं सर्वे- 
शब्दार्थ इति निरूपितम्‌ । 
“अन्लुव या अस्थायी निमित्त के द्वारा यह देवदत्त का घर है! ऐसा ग्रहण होता है, 
परन्तु 'गृह” शब्द से शुद्ध-ग्रह का ही बोध होता है ( निमित्तयुक्त शृह का नहीं )॥7! 


५२० सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


[ अभिप्राय यह है कि किसी व्यक्ति के द्वारा देवदत्त का घर पूछने पर दूसरा कहता है कि 
कौए वाला घर देवदत्त का है। यद्यपि कौआ घर पर अस्थिर ही है, परन्तु उस निमित्त 
( कारण, संकेत ) से देवदत्त के घर का पता छंग जाता है। किन्तु गृह शब्द से काकरहित 
ग्रह का ही बोध होता है--जो लक्ष्य है। उसी तरह गो, घट आदि शब्दों से व्यक्ति 
( गोव्यक्ति, घटव्यक्ति ) जो आगे रखकर उसी के माध्यम से इन व्यक्तियों ( निमित्तों ) 
से रहित सत्ता” पर पहुँचते हैं जो सत्य तत्त्व है। किसी भी दशा में शब्द सत्ता के ही 
बोधक हैं । ] 

'सिद्धे शब्दाथंसम्बन्धे! ( दाब्द, अर्थ तथा उनका सम्बन्ध सिद्ध हैं )--इस वात्तिक 
( सं० १ ) के व्याख्यान के समय भाष्यकार ने 'द्रव्य चूँकि नित्य है” यह कहते हुए निरू- 
पित किया है कि असत्य उपाधियों से व्याप्त ब्रह्मतत्त्व, जो द्रव्य शब्द के द्वारा अभिहित 
होता है, सभो शब्दों का अथ॑ है। [ जब आशंका की जाती है कि क्‍या पाणिनि ने शब्द, 
अर्थ ओर उनके सम्बन्ध की सृष्टि की है या केवल स्मरण किया है तब उत्तर में उक्त 
वात्तिक रखा जाता है। सिद्ध - नित्य । शब्द, अर्थ और उनका सम्बन्ध नित्य है उनके ज्ञापन 
के लिए ही पाणिनि प्रवृत्त हुए हैं। अर्थ के विषय में पक्ष हो सकते हैं--जाति अर्थ है या 
व्यक्ति ? दोनों पक्षों में अर्थ नित्य ही रहता है॥ जाति को पदाथें मानने पर तो जाति 
सत्ता है, इसलिए वह नित्य है हो। सत्ता के अतिरिक्त जाति को अलग माननेवाले 
( नेयायिकादि ) भी जाति को नित्य हो मानते हैं । यदि द्रव्य को पदार्थ मानें तो पतञज्जलि 
ने भाष्य (४० ७ ) में कहा है--द्रव्यं हि नित्यमृ” | अब यदि द्रव्य से गो, घट आदि 
पाधिव द्रव्य का अथ॑ लेंगे तब तो ये अनित्य हैं, अतः पत्तञजलि की बात झूठी हो जायगी । 
इसलिए केयट ने कहा है कि असत्य उपाधि से अवच्छित्त ब्रह्मतत्त्व ही यहाँ. द्रव्य! दाब्द 
से समझना चाहिए । जाति, व्यक्ति दोनों ही पक्षों में परमार्थ-संवित्‌ से लक्षित ब्रह्म की 
सत्ता ही सभी शब्दों का अर्थ है। उक्त वात्तिक से मालूम होता है कि अर्थ से युक्त शब्द 
भी नित्य ही है । अतः स्फोट के रूप में जो शब्द है वही वाचक है, वर्णों के रूप में रहने 
वाली अनित्य ध्वनि नहों । जेसा कि पहले कह चुके हैं ध्वनि केवल व्यंजक है जो स्फोट 
को अभिव्यक्ति करती है--वाचकता तो स्फोट शब्द में ही है। अतः स्फोट सिद्ध 
हो गया । ] 


( ११. जाति ओर व्यक्ति को पदार्थ माननेवालों के विचार ) 
जातिशब्दार्थंवाचिनो वाजप्यायनस्थ सते गवादयः शब्दा भिन्‍नव्रव्य- 
समवेतजातिमभिदधति । तस्यथामवगा ह्ममानायां तत्सम्बन्धाद्‌ द्रव्यमव- 


गम्यते । शुक्लादयः शब्दा गुणसमवेतां जातिमाचक्षते। गुणे तत्सस्बन्धा- 
त्यत्यय: । द्रव्ये सम्बन्धिसम्बन्धात्‌ । 
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जाति को ही शब्दार्थ माननेवाले वाजप्यायन में अनुसार, गो” आदि शब्द भिन्‍न- 
भिन्‍न द्रव्यों में ( संज्ञाओं या व्यक्तियों ) में समवेत जालि का ही अभिधान करते हैं। जाति 
में अवगाहन करने के बाद (5 जाति की प्रतीति होने पर ) उसके सम्बन्ध से द्रव्य का 
ज्ञान होता है.। शुबल आदि गुण से समवेत जाति का ही अभिधान करते हैं। उसके साथ 
सम्बन्ध होने से गुण की प्रतीति होती है। द्रव्य की प्रतीति तो | उस प्रकार की जाति 
के ] सम्बन्धी गुण के सम्बन्ध से होती है । 

विशेष--वाजप्यायन जाति को पदार्थ मानते हैं, व्याडि व्यक्ति को। पाणिनि के 
मत से दोनों ही पदार्थ हैं। इन पक्षों का वर्णत भी यथास्थान प्राप्त होगा । 

शब्दों के चार भेद होते हैं --जाति, गुण, संज्ञा और क्रिया । ये भेद प्रधृत्ति-निमित्त 
( वब्दों के व्यवहार के कारण ) में भेद पड़ने के कारण होते हैं। जो शब्द जाति के 
व्यवहार का कारण हो वह जाति-शब्द है, आदि-आदि । इनके उदाहरण “गोः, शुक्ल:, 
डित्य: तथा चल: हैं। एक ही व्यक्ति गो! पर ये चारों शब्द प्रयुक्त होते हैं। उस 
व्यक्ति ( दांशंतंप७ ) गो में गोत्व जाति जानकर “गो:” शब्द का प्रयोग करते हैं । 
उसी गो-व्यक्ति में शुक्ल गुण को जानकर 'शुक्ल:' शब्द का प्रयोग ( प्रवृत्ति ) करते हैं । 
उसी में चलन-क्रिया देखकर “चल:? शब्द की प्रवृत्ति होती है और उसी व्यक्ति की 
'डित्थ” संज्ञा ( !९०77९ ) देखकर 'डित्थ:” शब्द की प्रवृत्ति भी होती है । 

अब इस पर अनेक मत होंगे । प्रवृत्ति का निमित्त जात्यादि हैं और वे ही उन-उन 
शब्दों के वाच्य अथ हैं। व्यक्ति उसी पर आश्रित है अतः: उम्रकी प्रतीति आक्षेप 
( ?/णुं००५०० ) आदि साधनों से ही होती है। एक यह मत है जिसके अनुयायी 
वाजप्यायन हैं, किन्तु वे यह मानते हैं कि चारों प्रवृत्ति के निमित्त नहीं हैं किन्तु सभी 
शब्द जाति के रूप में ही हैं । दूसरा वह मत है जिसमें कहा जाता है कि प्रवृत्तिनिमित्त अनेक 
व्यक्तियों ( ॥70ए067०8 ) में, अनुगसन करता है, अतः केवल उनका उपलक्षण 
( संकेतमात्र ) है। व्यक्ति ही वाच्याथ्थं है। तीसरे मत में प्रवृत्ति-निमित्त से जाति- 
विशिष्ट व्यक्षित को वाच्यार्थे मानते हैं । ह 

वाजप्यायन के मत का विदलेषण करें--अर्थ केवल जाति ही है | भनेक गो-व्यक्तियों 
में समवेत ( ॥776/०7६ नित्य रूप से सम्बद्ध ) गोत्वजाति ही गो” 'ब्द का प्रवृत्ति- 
निमित्त है। वह ( जाति ) ही उसका वाच्यार्थ है। घटादि में वतंमान जो शुक्ल गुण है 
उसमें भी शुक्लत्वजाति है जो शुक्ल” शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त है। वह शुक्लत्व ( जाति ) 
ही 'शुक्ल' शब्द का वाच्यार्थ है। 'शुक्ल' शब्द से शुक्ल-गुण की प्रतीति उसी जाति 
के सम्बन्ध से होती है | णुक्ल गुण से विशिष्ट घटादि द्रव्य की प्रतीति (+ उजले घड़े का 
ज्ञान ) शुक्ल” छब्द से होती है अर्थात्‌ शुक्लत्व जाति के सम्बन्धी 'शुक्ल' गुण के सम्बन्ध 
से होती है ( द्रग्ये सम्बन्धिसम्बन्धात्‌ ) | 


५२२ सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


उसी प्रकार अनेक चलन? क्रियाओं में विद्यमान चलनत्व जाति “चल” छाब्द का 
प्रवुत्तिनिमित्त है ओर वह जाति ही उसका वाच्यार्थ है। 'चल' शब्द से चलंन क्रिया 
की प्रतीति उपयुंक्त ( चलनत्व ) जाति के सम्बन्ध से ही होती है। क्रिया के आधार के 
रूप में देवदत्त आदि ( देवदत्त: चलति --वाक्य में ) का बोध उस जाति की सम्बन्धी 
क्रिया के सम्बन्ध से ही होती है। 'डित्थ” नाम का पशु यद्यपि एक ही है परन्तु शेशव, 
यौवन आदि अवस्थाओं के भेद से उस प्रकार के अनेक व्यक्तियों में विद्यमान डित्थत्व 
जाति ही 'डित्थ' शब्द का प्रवत्तिनिमित्त है, वही उसका वाच्याथ है। व्यक्ति का बोध 
दित्यत्व के आश्रय या आधार के रूप में होता है । इस प्रकार वाजप्यायन के मत से जाति 
ही वाच्यार्थ है । ] 

संज्ञाशब्दानामुत्पत्तिप्र भुत्या विनाशच्छेशवकौमा रयोवनागवस्थादिभेदे- 
5पि स॒ एवायसित्यभिन्‍्नप्र त्ययबलात्सिद्धा देवदत्तत्वादिजातिरभ्युपग- 
न्तव्या । क्रियास्वपि जातिरालक्ष्यते । सेव धातुवाच्या । पचतात्यादावनु- 
वत्तप्रत्ययस्य प्रादुर्भावात्‌ । 

संज्ञा-शब्दों ( 707०7 77785 ) में उत्पत्ति से लेकर विनाश पर्यन्त शेशव, कौमार, 
यौवन आदि अवस्थाओं का भेद पड़ने पर भी, यह वही है'--इस तरह के अभेद की 
प्रतीति होती है जिससे देवदत्तत्वादि जाति सिद्ध होती है। क्रियाओं में भी जाति की ही 
प्रतीति होती है और उसे ही धातु” नाम से पुकारते हैं। 'पचति” इत्यादि क्रियाओं में 
सभी में क्रिया के अनुवृत्त होने की प्रतीति होतो है ( जितने छोग पाक कर रहे हैं उन 
सबों में 'पर्चाति का ही अनुवर्तंन होता है ) । 

द्रव्यपदार्थवादिव्याडिनये शब्दस्य व्यक्तिरेवाभिधेयतया प्रतिभासते । 
जातिस्तृपलक्षणतयेति नानन्त्यादिदोषावकाशः । 

द्रव्य ( व्यक्ति ) को पदार्थ माननेवाले व्याडि-आचाये के मत से अभिधेय के रूप में 
शब्द का व्यक्तित ही प्रतिभासित होता है [ जाति नहीं ]। जाति तो केवल उपलक्षण या 
संकेत के रूप में प्रतिभासित होती है अतः व्यक्ति के आानन्त्य आदि का दोष इस पर नहीं 
लूग॑ सकता । [ ऐसी शंका हो सकती है कि अनन्त गो-व्यक्ति होने के कारण गो” शब्द 
का अर्थ जानना कठिन है। किन्तु उत्तर यह होगा कि गोत्व-जाति से सभी गो-व्यक्तितियों 
का ज्ञान हो जायगा । ऐसी दशा में गोत्व-जाति गोव्यक्ति का उपलक्षण है, 
वाच्यार्थ नहीं । ] 

( १२. पाणिनि के सत से पदार्थ--जाति-व्यक्ति दोनों है ) 


पाणिन्याचार्यस्थोभयं सम्मतम्‌ । यतो जातिपदार्थंमष्युपगम्य “जात्या- 
स्यायामेकस्सिन्बहुवचनसन्यतरस्थाम्‌! ( पा० सु० ११२५८ ) इत्यादि- 
व्यवहार: । द्रव्यपदार्थ मड़ो कृत्य 'सर्पाणामेकशेष एकविभक्तो' ( पा० सू ० 
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११२।६४ ) इत्यादि: । व्याकरणस्य सर्येपा्षदत्वान्मतठ॒याभ्युपगसे न कश्नि- 
द्विरोधः । तस्मादद्यं सत्य परं ब्रह्म तत्त्व स्वेशब्दार्थ इति स्थितम्‌ । 

आचार्य पाणिनि को [ शब्द/थे रूप में जाति और द्रव्य या व्यक्तित ] दोनों ही मान्य 
है । इसका कारण यह है कि जाति को पदार्थ मानकर उन्होंने 'जत्याव्यायाम-- ( अर्थात्‌ 
जाति का वर्णन करने पर एकवचन शब्द विकल्‍प से बहुबचन होता है--पा० सू० 
१२।५८ ) इत्यादि सूत्रों का प्रयोग किया है। [ ऊपर के सूत्र के उदाहरण में 'ब्राह्मणः 
पूज्य: और ब्राह्मणाः पुज्या:' देते हैं जिनका अर्थ है कि ब्राह्मण जाति, पूज्य है। यहाँ 
ब्राह्मण दाब्द का अथ॑ है ब्राह्मणत्व जाति । अतः पाणिनि को जाति पदाथे मान्य है। ] 
द्रव्य को पदार्थ मानकर पाणिनि ने 'सख्पाणाम्‌-- ( अर्थात्‌ एक समान विभक्षित में 
रहनेवाले जितने सरूप शब्द हैं उनमें एक ही शब्द बच रहता है--पा० सू० १२६४ ) 
इत्यादि लिखा है। [ उदाहरण है---रामशच रामएच रामौ | यदि यह सूत्र नहीं होता तो 
“घटइच पटइच घटपटौ' की तरह द्वन्दसमास में यहाँ भी “रामरामौ' होता । व्यक्ति अनेक 
होते हैं इसलिए उनके अनुसार कई “राम' दब्दों का प्रयोग एक ही साथ होतां--उसे 
रोकने के लिए यह एकशेषविधायक सूत्र है। किसी भी दक्षा में व्यक्ति को पदार्थ मानने 
का श्रेय इस सूत्र को प्राप्त है। ] ह 


व्याकरण-शास्त्र सभी सभासदों के लिए समान है अतः दोनों मतों को मान लेने में 
कोई विरोध का प्रइन ही नहीं उठता । [ व्याकरण सभी लोगों के मतों पर ध्यान रखता 
है, जनतान्त्रिक है अतः सभी मतों को माना जा सकता है। हाँ, उनमें परस्पर विरोध न 
हो।] इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि अद्वेत, सत्य तथा परम ( सर्वोच्च ) ब्द्मतत्त्व हो 
सभी डाब्दों का अर्थ है | चाहे वह जाति पक्ष हो था व्यक्ति-पक्ष । जाति-पक्ष में गोत्वादि 
जातियों को ब्रह्म की सत्ता से परथक्‌ मानते ही नहीं । व्यक्ति ( द्रव्य )--पक्ष में असत्म 
व्यक्ति की उपाधि के द्वारा सत्य ब्रह्मतत्व का प्रतिपादन होता है। ) 


तदुक्तम्‌ ( वा० प० ३३३॥८७ )-- 
१७, तस्माच्छक्तिविभागेन सत्यः सर्वः सदात्सकः । 
एको5थं: शब्दवाच्यत्वे बहुरूप: प्रकाशते।॥। इति। 
सत्यस्वरूपभपि हरिणोक्त सम्बन्धसमुहेशे ( ७२ )-- 
१८, यत्र द्रष्टा च दुश्यं च दर्शनं चाविकल्पितम्‌ । 
तस्येवार्थस्यप. सत्यत्वमाहुस्त्रय्यन्तवेदिन: ।। इति । 
व्रव्यसमुहेशेषपि ( वा० प० ३३२॥१५ )-- 
१९. विकारापगसे सत्यं सुबर्ण कुण्डले यथा। 
विकारापग््ो यत्र तामाहुः प्रकृति पराम्‌॥ इति। 














५२४ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


ऐसा ही कहा गया है--इसलिए शक्ति ( शब्दार्थ बोध करानेवाली शक्ति ) का 
विभाग करने से जब शब्द के वाच्यत्व की अवस्था आती है तब वही एकात्मक अथ्थे जो 
सत्य, सर्वव्यापक तथा सद्रप है, बहुत रूपों में प्रकाशित हो जाता है।! ( विभिन्‍न शब्दों 
की सामथ्यें का विभाजन करने पर वे शब्द वाच्यार्थं का बोध कराते हैं किन्तु ये सारे अर्थ 
उस एकात्मक सत्य ब्रह्मतत्ता के ही आभास हैं। ) 

भतृंहरि ने सम्बन्ध-समुद्देश में अथे के सत्यस्वरूपका वर्णन भी किया है--त्रयी 
( वेद ) के अन्त ( वेदान्त ) को जाननेवालों का कहना है कि जहाँ द्रष्टा ( देखनेवाला ), 
दृइ्य ( वस्तु ) तथा दर्शन ( क्रिया )--इन तीनों की कल्पना नहीं रहती है, उसी 
[ आत्मारूपी एकात्मक ] अर्थ को सत्य कहते हैं ।। १८ ॥' द्रव्यसमुद्देश में भी वे कहते 
हैं--'जो विकार की अवस्था आने पर भी सच्चा ही बना रहे जेसे कुण्डल बन जाने पर 
भी स्वर्ण की सत्ता रहती है तथा जिसमें विकार का आना-जाना होता रहे उसे ही परम 
प्रकृति कहते हैं ॥ १९ ॥* 


( १३. अद्व॑त ब्रह्मतत्व कौ सिद्धि ) 


अभ्युपगताद्वितीयत्वनिर्वाहाय वाच्यवाचकयोरविभागः प्रदर्शितः 

( बा० प० ३१२।१६ )-- 
२०. वाच्या सा सर्वेशब्दानां शब्दाच्च न पृथक्ततः । 
अपृथक्त्वेषपि सम्बन्धस्तयोर्जावात्मनोरिव ॥। इति । 

तत्तदुपाधिपरिकल्पितभेदबहुलतया व्यवहारस्याविद्यामात्रकल्पितत्वेन 
प्रतिनियताकारोपधीयमानरूप भेदं॑ ब्रह्मतत्त्वं सर्वेशब्दविषयः। अभेदे चल 
पारसा्थिके संवुतिवशाद्‌ व्यवहारदशायां स्वप्नावस्थावदुच्चावच:ः प्रपन्ञो 
बिथतंत इति कारिकार्थे: । 

ऊपर सिद्ध किये गये अद्वेत-तत्त्व के निर्वाह के लिए वाच्य ( ब्रह्मसत्ता ) और वाचक 
( स्फोट ) में अभेद भी दिखाया गया है--वह ( ब्रह्मसत्ता ) सभी शब्दों का वाच्य है, 
वह उस ( नित्य स्फोटरूपी ) शब्द से एथक नहीं है। एथक्‌ न होने पर भी दोनों का 
सम्बन्ध जीव और परमात्मा की तरह है।” [ यद्यपि द्रह्मासत्ता और स्फोट एक ही हैं, 
पर कल्पना के कारण उन दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध प्रतिभासित होता है। जीव 
और परमात्मा एक ही है, +२न्‍तु कल्पना से ही व्यवहारदशा में नियाम्य-नियामक-भाव का 
सम्बन्ध प्रतिभासित होता है। उसी प्रकार स्फोट और. ब्रह्मसत्ता का सम्बन्ध है जो 
काल्पनिक है। ] 

ब्रह्मतत्व ही सभी शब्दों का विषय ( वाच्य ) है; उस ( ब्रह्मतत्त्व ) में प्रत्येक वस्तु 
के निश्चित आकार के अनुसार रूप के भेदों का आरोपण होता है, किन्तु यह उन बस्तुओं 
की उपाधियों ( 0०7670०४४ ) के द्वारा कल्पित भेदों के बाहुल्थ के कारण तथा व्यवहार- 
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दशा को केवल अविद्या मान लेने के कारण होता है। चूँकि अभेद पारमाथिक ( बास्त- 
बिक ) है, अतः संवृति ( आवरण, कल्पना ) के कारण, व्यवहार--दश। में, स्वप्नावस्था 
की तरह, नाना प्रकार के प्रपंच ( विस्तारपूर्ण वस्तुएँ ) भ्रम से दिखलाई पड़ते हैं। यही 
उक्त कारिका ( वाक्य ० ३२१६ ) का अर्थ है। 
तदाहुवेंदान्तवादनिपुणा:- 
२१. यथा स्वप्नप्रपच्चोई्यं सथि सायाविजुम्भितः । 
एवं जाग्रत्प्रपच्योषपि मयि मायाविजुम्भितः ॥ इति। 

तवित्थं कूटस्थे परस्मिन्त्रह्मणि सच्च्चिदानन्दरूपे प्रत्यगभिष्नेष्वगते5- 
नाचविद्यानिव॒तों तादृग्ब्रह्मात्मनावस्थानलक्षणं निःश्रेयस सेत्स्यति। 

उसे वेदान्त-मत के विशेषज्ञों ने व्यक्त किया है-- जैसे यह स्वप्न का प्रपच्च मेरे 
अन्दर की माया की वृद्धि के कारण है वेसे ही यह जाग्रतावस्था का प्रपच्च भी मेरे अन्दर 
की माया की वृद्धि के कारण ही है। [ जागृतावस्था के स्तर से हम स्वप्न की बातों को 
मिथ्या मानते हैं वेसे ही पारमारथिक दशा के स्तर से जाग्रतावस्था की चीजों को भी मिथ्या 
हो कहना 'चाहिए। | 

तो इस प्रकार कूटस्थ, परब्रह्म जो सच्चिदानन्द के रूप में तथा जीव ( प्रत्यक्‌ ) से 
अभिनन हैं, उन्हें जान लेने पर अनादिकाल से चली आनेवाली अविद्या की निवृत्ति हो जाती 
है तथा उस निःश्रेयस की प्राप्ति होती है जिसमें साधक ब्रह्म के रूप में अवस्थित हो 
जाता है । 

( १४, व्याकरण से मोक्ष प्राप्ति ) 

'शब्दब्रह्मणि निष्णातः परं ब्रह्माधिगच्छति' ( महाभारत, शा० प० 
अ० २७० ) इत्यभियुक्तोक्ते: । तथा च शब्दानुशासनशास्त्रस्थ निःश्रेयस- 
साधनत्वं सिद्धम्‌ । तवृक्तम्‌-- 

२२. तद्‌ द्वारसपवर्गस्य वाइसलानां चिकित्सितम्‌ । 

पवित्र सर्वविद्यानामधिविद्य प्रचक्षते ।। 

( वाक्यपदीयम्‌ । १११४ ) इति। 
तथा-- 
२३. इदसाञं पदस्थानं सिद्धिसोपानपर्वणाम्‌ । 
इयं सा मोक्षमाणानासजिह्या राजपद्धति: ।। 
( वाकक्‍्य० १११६ ) इति। 
तस्माद्‌ व्याकरणशास्त्रं परमपुरुषार्थंशाधनतया5ध्ये तव्यभिति सिद्धम्‌ । 
इति श्रीमत्सायणमाधवोये सर्वदर्शनसंग्रहे पाणिनिदर्शनम्‌ ।। 





५२६ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


बड़े लोगों का भी कहना है कि शब्दब्रह्म में प्रवोण होकर पुरुष परब्रह्म ( मोक्ष, ब्रह्म- 
सायुज्य ) की प्राप्ति करता है। ( महाभारत, श्ान्तिपर्व अध्याय २७० ) । इस तरह शब्दा- 
नुशासन ( व्याकरण ) शास्त्र मोक्ष का साधत है, यह सिद्ध होता है । वही कहा भी है-- 
“वह ( व्याकरण-शास्त्र ) अपवर्ग का साधन है, [ पाप को उत्पन्त करनेवाले अपदाब्द- 
रूपी | वाणी के मलों की चिकित्सा करनेवाला है, सभी विद्याओं में पवित्र है. तथा सभी 
विद्याओं में इसको पूछ है” ( वाक्य ० १॥१४ ) । [ चूँकि सभी शास्त्रों में अथ शब्दों से ही 
लिया जाता है और शब्द का संस्कार व्याकरण के अधीन है अतः सबों को प्रकाशित करने- 
वाला व्याकरण ही है। ] उसी तरहें--यह ( व्याकरण ) सिद्धि के सोपान-खण्डों में पहला 
सोपान है--मोक्ष प्राप्त करनेवालों के लिए तो यह सीधी सड़क ही है ।” ( वही, ११६ ) । 

अतः परम पुरुषार्थ ( मोक्ष ) के उपाय के रूप में व्याकरणशास्त्र का अध्ययन करना 
चाहिये--यह्‌ सिद्ध हुआ । 

इस प्रकार सायण-माधव के सर्वंदश्॑नसंग्रह में पाणिनि-दर्शन समाप्त हुआ । 
इति बालकविनोमाशडूरेण रचितायां स्वंदरंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां पाणिनिदर्शनमवसितम्‌ ॥ 


अा-+3आछ कक कीुकन-++- ०० 


१४७ 
साख्य-दर्शनम्‌ 
तत्त्वदयं स॒ पुरुष: प्रकृतिद्वितीया 
'धत्ते गुणानपि चर सत्त्वरजस्तमांधि । 
सर्व जगच्चछति तत्परिणामरुपं 
- तत्सांस्यकारसिह त॑ कपिझं नमासि ॥--ऋचधिः । 
( १. सांख्य-दर्शन के तत्त्व ) 


अथ सांख्ये राख्याते परिणामवादे परिपन्थिनि जागरूके कथंकारं विवतं- 
वाद: आवरणीयो भवेत्‌ । एब हि. तेषामाघोषः । संक्षेपेण हि सांख्यश स्त्रे 
चतस्रो विधाः सम्भाय्यन्ते । कश्निदर्थ: प्रकृतिरेव, कश्रिहिकृतिप्रकृतिश्व, 
कश्निद्विकृति रेव, कश्रिदनुभय इति । 

सांख्य-दाशंनिकों का कहा हुआ परिणामवाद है, इस विरोधी सिद्धान्त के जगे रहने 
पर भी [ पाणिनि-दर्शंत का ] विवतंवाद केसे सम्मानित हो सकता है ?--उन सांख्यों का 
यही नारा है। संक्षेप में सांख्य-शास्त्र में | कहे गये पदार्थों के ] चार प्रकार हो सकते हैं- 
कुछ पदार्थ केवल प्रकृति ( मूल रूप है ), कुछ प्रकृति और विकृति दोनों हैं, कुछ ' केवल 
विक्ृृति ही हैं और कुछ पदार्थ दोनों में से कुछ भी नहीं ( “पुरुष )। 

विशेष --जब सतायुक्त ( ॥587०॥६ ) द्रव्य एक अवस्था को छोड़कर दूसरी अवस्था 
में प्रवेश करता है तब इस क्रिया को परिणाम या विकास (77५०७४०७ ) कहते हैं, 
सांख्यों का मत है कि प्रकृति-आदि तत्त्व अपने-अपने कार्य के रूप में परिणत होते हैं। कार्य 
की सत्ता कारण के रूप में है जो निमित्त कारण के व्यापार से अभिव्यक्त हो जाता है। इसे 
सत्कायंवाद कहते हैं । इसी के आधार पर ये लोग परिणामवाद भी मानते हैं। इसमें 
कारण की अवस्था तथा कार्यावस्‍्था, दोनों दक्षाओं में द्रव्य सत्तायुक्त ही रहता है। विकार, 
परिणाम, विकास, अभिव्यक्ति, सत्कार्य--ये एकार्थक शब्द हैं, इनमें किसी वाद से सांख्य 
का ही बोध होता है। विवर्तवाद परिणामवाद का उलटा है। जब द्रव्य अपना पहला 
रूप न छोड़े किन्तु किसी भिन्न असत्‌ रूफ में दिखलाई पड़े तो इसे विवत्त कहते हैं, जेसे 
रस्सो ( मूल रूप ) का साँप के रूप में दिखलाई पड़ना । इसमें वास्तविक परिवतंन नहीं 
होता किन्तु आन्ति से वसा रूपान्तर केवल प्रतीति होता है। वेयाकरण तथा अद्वेत 
वेदान्ती लोग विवरतवाद मानते हैं। उनका कहना ब्रह्म अधिष्ठान ( आधार, मूल तत्त्व ) 
है, यह सम्पूर्ण संसार उसी ब्रह्म का विवतं है--भान्ति से प्रतीत होता है कि यह जगत्‌ 


५२८ सर्वंदर्शनसं ग्रहे- 


ब्रह्म से प्रथक है, यहाँ नाता प्रकार की सत्ताएँ हैं आदि । वेयाकरण शब्दतत्त्व को ही ब्रह्म 
कहते हैं, यह दूसरी बात है । वेदान्तसार में सदानन्द ने दोनों वादों का अन्तर बहुत संक्षिप्त 
ओऔर सुन्दर रूप में स्पष्ट किया है-- 
सतत्त्वतोध्ल्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः। 
अतत्त्वतो ज््यथा प्रथा विवतं इत्युदीरित: ॥ 
तत्त्व के साथ ( वास्तव में ) दूसरे रूप में समझता विकार है, तत्त्व के बिना 
( भ्रम ) दूसरे रूप में समझना बिवर्त कहलाता है । 


( २. प्रकृति का अर्थ ) 


तत्र केवला प्रकृति: प्रधानपदेन वेदनोया मूलप्रकृतिः। नासावन्यत्य 
कस्यचिद्‌ विकृतिः। प्रकरोतीति प्रकृतिरिति व्युत्पत््या सत्त्वरजस्तमो- 
गुणानां साम्यावस्थाया अभिधानात्‌ । तदुक्तं--'घृलप्रकृतिरविकृतिः” 
( सा० का० ३ ) इति। मूल चासो प्रकृतिभ्व मूलप्र कृतिः । 

मह॒दादे: काकयंलापस्थासौ मूल न त्वस्यथ प्रधानस्य भूलान्तरमस्ति। 
अनवस्थापातात्‌ । न च बोजाइकुरवद नवस्थादोषो न भवतीति वाच्यम्‌ । 
प्रमाणाभावादिति भावः 


इनमें केवल प्रकृति का अर्थ है प्रधान” के नाम से पुकारी जानेवाली मूल-प्रकृति' | यह 
किसी भी दूसरे पदार्थ की विक्रृति ( विकार ) नहीं है। प्रकृष्ट रूप से ( तत्त्वों का उत्पादन 
करते हुए ) कारये करे ( प्र+ ९/% ) वही प्रकृति है--इस प्रकार की व्युत्पत्ति ( निव॑- 
चन ) से 'सत्त्वगुण, रजोगुण और तमोगुण की साम्यावस्था का बोध होता है! कहा भी है- 
'मूल-प्रकृति बिना विकृृति के ही है! ( सां० का० ३ ) । वह इसलिए मूल प्रकृति कहलाती 
है कि वह मूल भी है और प्रकृति ( उत्पादक ) भी । 


मह॒त्‌ आदि कायं-समूह का मूल ( 72००८ ) वही प्रकृति ही है, किन्तु इस प्रधान का 
कोई दूसरा मूल ( कारण ) नहीं । [ यदि इस प्रधान के भी कारण की खोज करेंगे तो ] 
अनवस्था-दोष होगा। [ प्रकृति का कारण खोजने पर उस कारण का भी कोई दूसरा 
कारण होगा --इस कारण-श्द्भुला का कहीं अन्त नहीं होगा, इसलिए कहीं पर 
ठहरना आवध्यक है | मूल-प्रकृति को ही अन्तिम कारण मान लेने से अनवस्था-दोष 
नहीं लगेगा । 

“बीज ओर अंकुर में जिस प्रकार अनवस्था दोष नहीं लगता उसी प्रकार यहाँ भी नहीं 
होगा --इसा नहीं कहता चाहिए, क्योंकि इसके लिए कोई प्रमाण नहीं मिलता यही 
अभिप्राय है। [ बीज का कारण अंकुर है किन्तु अंकुर का कारण दूसरा ही बीज है, वह 
बीज नहीं । उस बीज का कारण भी दूसरा ही अंकुर है, वह अंकुर नहीं | इस प्रकार 
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अनवस्था होने पर भी दोष नहीं होता, क्योंकि प्रत्येक की गति में अन्तर है। उसी प्रकार 
यहाँ भी अनवस्था दोष के रूप में नहीं होती चाहिए । इसका उत्तर यह है कि जहाँ 
प्रत्यक्षादि प्रमाण से दो पदार्थों में परस्पर कार्यकारण-भाव सिद्ध हो जाता है वहाँ उन 
दोनों पदार्थों में कौन प्रथम है' इस प्रकार की जिज्ञासा होने पर प्रवाह को अनादि मान 
लेने से अनवस्था-दोष नहीं लगता | बीजांकुरन्याय इसे ही कहते हैं । प्रस्तुत स्थल में 
'प्रधान या प्रकृति का अमुक .कारण है! इस तरह का प्रमाण कहीं नहीं मिलता । इसलिए 
कार्य-कारण-भाव अप्रामाणिक है और अनवस्था-दोष हो हो जायगा । | 

विशेष--प्रकृति में दो शब्द हैं--प्र और कृति । प्र का अर्थ ही प्रकर्ष | दुसरे तत्त्व 
का आरम्भ करना कृति है। जिस कारण से दूसरा तत्त्व उत्पन्न होता है उसे प्रकृति 
कहते हैं। मिट्टी के घड़े में श्थिवी से किसी दुसरे तत्त्व की उत्पत्ति नहीं होती, न मिट्टी 
ही कोई दूसरा तत्त्व ( घड़े के रूप में ) उत्पन्त करती है, फिर भी मिट्टी को घड़े की प्रकृति _ 
कहते हैं। यहाँ प्रकृति का अर्थ उपादान-कारण समझते हैं. और ऐसा व्यवहार लोक में 
चलता है। परन्तु शास्त्रीय दृष्टि से तत्त्वान्तर को आरम्भ करनेवाछी ही प्रकृति होती है । 
प्रकृति से इन पदार्थों का बोध होता है--प्रधान ( मूल प्रकृति ), महत्‌, अहुंकार और पाँच 
तन्मात्र। इनमें प्रथम प्रधान केवल या शुद्ध प्रकृति है, पिछली सात प्रक्ृृतियाँ समय पर 
विक्ृतियाँ भी हो जाती हैं, क्योंकि ये मूल-प्रकृति से उत्पन्न होती हैं । इनका वर्णन पीछे 
मिलेगा । अभी मूल-प्रकृति का वर्णन करें । 

मूल-प्रकृति का दूसरा नाम प्रधान भी है। तीनों गुणों ( सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ ) 
के रूप में यह प्रधान रहता है। प्रधान की स्थिति में ये तीनों गुण बिल्कुल बराबर- 
बराबर रहते हैं। इसलिए उन तीनों को पहचानना कठिन हो जाता है कि अमुक सत्त्व है 
और अमुक रजस्‌ । इसलिए वहाँ ( मूल-प्रकृति में ) तत्त्वों का प्रयोग न होकर एक तत्त्व 
का ही व्यवहार चलता है | ये तीनों गुण द्रव्य हैं क्योंकि न केवल महत्‌ आदि तत्त्वों के 
उपादान कारण हैं, अपितु संयोग और विभाग के आश्रय भी हैं । पुरुष के भोग के लिए 
ये साधन हैं तथा गौण रूप में हैं, इसीलिए इन्हें गुण कहा जाता है। ऐसा नहीं समझना 
चाहिए कि ये प्रकृति के घर्मे ( (2००/४७७ ) हैं । प्रकृति इन गुणों से उथक्‌ नहीं है-- 
प्रकृति का अर्थ है तीनों गुणों की साम्यावस्था और तीनों गुणों की साम्यावस्था का अथे 
है प्रकृति । दोनों में स्वरूप का सम्बन्ध है। सांख्य-प्रववन-सृत्र ( ६३९ ) में लिखा है-- 
सत्त्वादीनामतद्धमंत्वं॑ तद्गूपत्वात्‌ । प्रकृति के गुण हैं ऐसा व्यवहार “वन के वृक्ष' 
की तरह ही औपचारिक ( ?०777] ) है.।' 


१. गीता ( १४५ ) में जो-कहा है कि--- सत्त्वं रजस्तम इति गुणा: प्रकृति-सम्भवाः ।” 
यहाँ गुण का अथ॑ प्रकृति के स्वरूप के रूप में शृहीत गुण नहीं है, किन्तु इन गुणों के 
कार्य के रूप में जो वेषम्यावस्था से युक्त सत्त्व आदि हैं उन्हीं का बोध इससे होता है। ये 


५३० सर्वेदशेनस प्रहे- 


पुरुष के संयोग से गुणों में वेषम्य आता है । इस दशा में प्रत्येक गुण पहचानने योग्य 
हो जाता है। यह एक प्रकार का परिणाम है जिसमें लघुत्व, प्रकाश आदि फल लूगते 
हैं। प्रकृति की अपेक्षा वेषम्यावस्था के तीनों गुण प्रथक हो जाते हैं। कुछ सांख्यों ने तो 
इनकी भी गणना करके अपने तत्त्वों की संख्या अट्ठाईस पहुँचा दी है। सत्त्व आदि गुणों 
के कुछ अपने स्वभाव भी हैं जो इस प्रकार हैं-- - 
सत्त्व लघु प्रकाशकमिष्ट मुपष्टम्भक॑ चलं च रज:ः । 
गुरु वरणकमेव तमः प्रदीपवच्चा्थंतो वृत्तिः ॥ 
( सां० का० १३ )। 
सत्त्वगगुण हल्का और इसीलिए प्रकाश माना जाता है, रजोगुण चञ्चल तथा इसीलिए 
उत्तेजक ( उपष्टम्भक ) है, तमोगुण भारी अतएव अवरोधक ( नियामक ) है--एक ही 
प्रयोजन की सिद्धि के लिए ये तीनों मिलकर काम करते हैं, जेसे दीपक में अग्नि बत्ती और 
तेल का विरोधी है फिर भी तीनों मिलकर वस्तुओं के प्रकाशन का काये करते हैं । 


सत्त्व हल्का होने के कारण अपने कार्य--इन्द्रियों--में विषय-प्रहण की पढुता उत्पन्त 
करता है| इसके प्रकाशक होने के कारण इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों का प्रकाशन कर छेती 
हैं। रजस्‌ स्वभावत: चञचल है। सत्त्वत ओर तमस्‌ स्वभावत: निष्किय हैं अतः अपने आप 
प्रवृत्त नहीं होते । प्रवृत्ति प्रदान करने का धर्म ही 'उपष्टम्भक' है। तमस्‌ गुरु है जिससे 
इसके प्रकर्ष के कारण सत्त्व और रजस्‌ बँध जाते हैं, आगे चल नहीं पाते | यही उसका 
आवरक या अवरोध धर्म है । 

सत्तव के धर्मों में सुख, प्रसाद, प्रकाश आदि हैं। रजस्‌ के धर्म दु:ख, कालुष्य, प्रवृत्ति 
आदि हैं ! तमस्‌ के धर्म मोह, आवरण स्तम्भन आदि हैं। धर्म ओर धर्मी में अभेद मानकर 
सत्त्व को सुखात्मक, रजस्‌ को दुःखात्मक तथा तमस्‌ को मोहात्मक भी कहते हैं । विशेष 
ज्ञान के लिए तत्त्वकौमुदी ( वाचस्पति मिश्र ) या प्रवचनसूत्र भाष्य ( विज्ञानभिक्षु ) के 
संगत स्थल देखें । 

( ३ प्रकृति और बिक्ृति से युक्त तत्त्व ) 

विकृतयश्न प्रकृतयश्न मह॒दहंंकारतन्मात्राणि | तदप्युक्त 'महदाद्योाः 
प्रकृतिविकृतवः सप्त' ( सा० का० ३ ) इति। अस्यार्थ:-प्रकृतयश्र ता 
विकृतयश्चेति प्रकृतिविकृतवः सप्त मह॒दादीनि तत्त्वानि। तत्रान्तःकर- 
णादिपदवेदनोयं महत्तत््वमहका रस्य प्रकृतिः । मूलप्रकृतेस्तु विकृतिः । 
गुण ही महत्‌ आदि के कारण हैं | यदि प्रकृति के स्वरूपवाले गुणों का अथे होता तो प्रकृति 
से उत्पन्न होना सम्भव ही नहीं था--ये गुण नित्य हैं। इस प्रकार गुण शब्द के विभिन्‍न 
श्र्थ प्रयुक्त होते रहे हैं । | 
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एवमहुंका रतत्वमभिमानापरनामधेयं महतो विकृतिः।  प्रकृतिश्च 
तवेबाहकारतत्त्व॑ तामसं सत्पचचतन्समात्राणां सुक्ष्माभिधानाम्‌ । तदेव 
सात्विकं सत्प्रकृतिरेकादशेन्द्रियाणां बुद्धीन्द्रियाणां चक्षुःक्रोत्र न्राणरसना- 
त्वगाख्यानां. कर्मेन्द्रयणां. वाक्पाणिपादपायूपस्थाख्यानासुभयात्मकस्य 
मनसश् । रजसस्तुभयत्र क्रियोत्पादनद्वारेण कारणत्वमस्तीति न वैयथ्यंम्‌ । 

महत्‌, अहंक/र और पाँच तन्मात्र ( रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द तन्मात्र )>यें 
ऐसे तत्त्व हैं जो विक्ृति ( मूल प्रकृति के विकार ) और प्रकृति ( दुसरे तत्त्वों के उत्पादक ) 
भी हैं। यह भी सांख्याकारिका के उसी प्रसंग में कहा है-- महत्‌ आदि सात तत्त्व प्रकृति- 
विक्ृृति दोनों हैं! ( सां० का० ३ ) । इसका यह अथ्थे है--जो प्रकृतियाँ भी हैं. तथा विक्ृ- 
तियाँ भी, उन्हें प्रकृति-विक्रृति कहते हैं जो मह॒त्‌ आदि सात तत्त्व हैं। उनमें 'अन्तःकरण' 
आदि शब्दों के द्वारा बोधित होनेवाला मह॒त्‌ तत्त्व है जो अहंकार नामक अगले तत्त्व की 
प्रकृति है, किन्तु स्वयं वह मूल-प्रकृति की विकृृति (2४०७७ ) है । 

इसी तरह अहंकार-तत्त्व, जिसका दूसरा नाम 'अभिमान' भी है, महत्तत्त्व्की विकृति 
( कार्य ) है, जब कि वही अहंकार-तत्त्व, तमोगुण से युक्त होने पर, सूक्ष्म! नामक पाँच 
तम्मात्रों की प्रकृति ( कारण 7/४०४७०६ ) बन जाता है । वही सत्त्वगुण के प्रकर्ष से, ग्यारह 
इन्द्रियों की अर्थात्‌ आँख, कान, नाक जीभ, चमड़ा--इन पाँच शानेन्द्रियों की; वचन, 
पाणि, पाद, पायु ( मलद्वार ) ओर उपस्थ ( जननेद्धिय )--इन कमेंन्द्रियों की. तथा उभ- 
यात्मक ( ज्षानेन्द्रिय-कर्मेन्द्रिय ) मन की भी, प्रकृति है। रजोगुण तो दोनों अवस्थाओं में 
कार्य उत्पन्त करने के चलते अपने-आप कारण है, उसे व्यर्थ न समझें । 

विशेष--प्रकृति के नाम से सांख्यदर्शन में आठ तत्त्व विहित हैं। उनमें मूल-प्रकृति 
या प्रधान का वर्णन ऊपर हो चुका है। प्रस्तुत सन्दर्भ में बाकी तत्त्वों का वर्णन किया जा 
रहा है । दूसरा तत्त्व बुद्धि है जिसे मह॒त्‌ भी कहते हैं। इसमें धर्म, ज्ञान, बेराग्य तथा 
ऐशवर्ये नाम के प्रकृष्ट गुण रहते हैं। महद्‌( बुद्धि-सामान्य ) मूल-प्रकृति से ही उत्पन्न 
होता है । प्रधान की तरह यह भी त्रिगुणात्मक है। किन्तु सत्त्वांश की प्रधानता रहती है। 
फिर भी कभी-कभी रजस्‌ और तमस्‌ भी प्रकट होते हैं । प्रत्येक जीव में अपनी-अपनी उपा- 
धियों से युक्त होकर यह बृद्धितत्त्व श्रथकू-एथक्‌ रहता है| ब्रह्मा, विष्णु, महेश की बुद्धि 
में क्रमशः रजस्‌, सत्त्व और तमस्‌ का आविर्भाव होता है। कुछ बुद्धितत्त्वों में रजस्‌ और 
तमस्‌ का आविर्भाव॑ होने से सत्त्व तिरोहित हो जाता है, महत्‌ होने पर भी अमहत्‌ के 
समान अधर्म, अज्ञान, अवेराग्य तथा अनेइवर्य से युक्त होते हैं-“इस प्रकार की उपाधियों 


से युक्त होने पर क्षुद्र तथा पुण्यहीन जीव धर्माचरण में प्रवृत्तन होकर अधर्म करते दिख- 
लाई पड़ते हैं । 


महत्त्व को माधवाचाये 'अन्तःकरण' भी कहते हैं । यह शब्द बड़ा आमक है, क्योंकि 
इससे बुद्धि, अहंकार और मन तीनों का बोध होता है। अन्तःकरण-रूपी वृक्ष का अंकुर 


५३२ सर्वेवर्शनसं ग्रहे- 


महत्तत्त्त ही है। निश्चय करनेवाला अन्त:करण बुद्धि है, अभिमान करनेव्राला अन्तःकरण 
अहंकार है तथा संकल्प करनेवाल्ा अन्त:करण सन है । यही इन तीनों में अन्तर है । 

सामान्य से विशेष की उत्पत्ति होती है। महत्तत्त्व सामान्य बुद्धि का बोधक है, इससे 
विशेष बुद्धि उत्पन्न होती है। विशेष बुद्धि में अहम! ( मैं) और “इदम्‌” ( यह ) का 
बोध सम्मिलित है। 'इदम्‌” का बोध अहम” के बोध पर निर्भर है, इसलिए महत्‌ से तृतीय 
तत्त्व अर्थात्‌ अहंकार-तत्त्व की उलत्ति पहले होती है। तीनों गुण इसे भी बाँधते हैं, अतः 
सात्त्विक, राजस और तामस के भेद से अहंकार के तीन भेद हैं। सात्त्विक को वेकारिक, 
राजस को तेजस तथा तामस को भृतादि भी कहते हैं। जहाँ रजस्‌ और तमस्‌ को दबाकर 
सत्तवगुण उत्कट होता है वहाँ सात्तविक अहुंकार कहलाता है । वह तेजस-अंश से युक्त होकर 
प्रवृति दिखछानेवाली ग्यारह इन्द्रियों को उत्पन्त करता है । यही कारण है कि इन्द्रियों की 
उत्पत्ति को सात्त्विक या तेजस दोनों नाम से पुकारते हैं । जहाँ सत््व और रजस्‌ को दबा- 
कर तमोगुण उत्कट होता है उसे तामस अहंकार कहते हैं । यह भी. तेजस-अंश के साथ 
मिलकर  प्रवृत्ति-धमंवाले पाँच तम्मात्रों को उत्पन्न करता है। इसीलिए पाँच तम्मात्रों की 
उत्पत्ति को तामस या तेजस कहते हैं । | 

पाँच तम्मात्रों से शब्दतस्मात्र, स्पशंतन्मात्र, रूपतस्मात्र, रसतन्मात्र और गन्धतन्मात्र 
का बोध होता है । शब्द भादि जो विशेष-रहित गुण हैं इन्हीं में रहनेवाले पाँच सूक्ष्म भूतों 
( तत्त्वों 8[०07००७४ ) को तम्मात्र ( $५9]08 ९९०९० ) कहते हैं। शब्द से. केवल 
शब्द ( विशेष से रहित शब्द ) का बोध होने के कारण इसे शब्द-तन्मात्र ( शब्द और 
केवल उतना ही ) कहते हैं। इसी प्रकार अन्य तन्मात्र भी हैं। शब्द के विशेष भी होते हैं 
जेसे उदात्त, अनुदात्त, निषाद, ऋषभ आदि | स्पश के विशेषों ( 57५5 ) में शीतत्व, 
उप्णत्व, मृदुत्व आदि हैं। रूप में नीलत्व, शुक्लल्व आदि विशेष हैं। रस में मधुरत्व, 
अम्लत्व आदि और गन्ध में सुरभित्व और असुरभित्व--ये विशेष हैं। सांख्यतत्त्वविवेचन 
में कहा भी है-- 

शब्दतन्मात्रमित्येतच्छन्द एबोपलभ्यते । 
न तूदात्तनिषादादिभेदस्तस्योपलूभ्यते ॥। 

ये तन्मात्र क्रमशः आकाश ( शब्दतन्मात्र ), वायु ( स्पर्शंत> ) अग्नि ( रूपत० ), जल 
( रसत० ) और श्ृथिवी ( गन्धत० ) की उत्पत्ति करते हैं जो पञच महाभृत कहलाते हैं । 

ये आठ प्रक्ृतियाँ, ग्यारह इन्द्रियाँ, पाँच महाभुत--सब मिलकर चौबीस तत्त्व हैं । 
पचीसर्वाँ तत्त्व पुरुष है। वह जीवात्मा ही है, कोई सर्वक्ञ ईश्वर नहीं । यह पुरुष भी 
प्रत्येक शरीर में भिन्‍न-भिन्‍न है, नहीं तो सुख, दुःख, मोह, जन्म, मरण, मोक्ष की व्यवस्था 
नहीं हो सकती । इसलिए सांख्य-प्रवचन-सूत्र ( ६४५ ) में कहा गया है--जन्मादि 
>यवस्थातः पुरुषबहुत्वम्‌ | वह जीवात्मा भनादि, सूक्ष्म, चेतन, सवंगत, निर्गुण, कूटस्थ, 
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नित्य, द्रष्टा, भोक्ता और क्षेत्रविद्‌ ( प्रकृति को जाननेवाला ) है । इतना होने पर भी 
सांख्य में ईइवर नहीं माना जाता जिससे कभी-कभी इसे निरीश्वर सांखय भी कहते 
हैं । इसकी तुलना में योग-दर्शन को सेश्वर' सांख्य कहते हैं । 
यह स्मरणीय है कि वेशेषिकों के द्वारा कहें गये सात पदार्थों का अन्‍्तर्भाव इन्हीं 
पचीस तत्त्वों में होता है। एथिवी आदि नौ द्रब्यों में प्रथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाश 
और मन का तो इन्हीं शब्दों के द्वारा उल्लेख हुआ है। भात्मा पुरुष है। दिशा और काल 
आकाश के अन्तगंत हैं गुण, कर्म और सामान्य तो द्रव्य के ही अन्तगंत हैं, क्योंकि धर्म 
ओर धर्मों अभिन्‍न हैं। विशेष ओर समवाय का तो कोई उपयोग ही नहीं इसलिए उन्हें 
स्वीकार नहीं किया जाता। अभाव एक प्रकार का भाव ही है| घट का प्रागभाव मिट्टी 
ही है, घटध्वंस का अर्थ है फूटे टुकड़े, घट का अत्यन्ताभाव केवल आधार को ही कहते हैं, 
पटादि घट का अन्योन्याभाव है । 
तदुक्तमो श्व रकृष्णेन-- 
१. अभिमानो5ह ड्ूू रस्तस्माद्‌ द्विविधः प्रवतंते सर्ग: । 
एकादशक रणगणस्तन्मात्रापचक चेव ।। 
२. सात्विक एकादशक:ः प्रवर्तते वैकृतादहंकारात्‌ । 
भूतादेस्तन्मात्र: स तामसस्तेजसादुभयम्‌ ॥ 
३, बुद्धीन्द्रियाणि चक्षुःभ्रोत्र-प्राण रसनत्वागार्यानि । 
वाक्पाणिपादपायूपस्थाः कमेंन्द्रियाण्याहुः ॥ 
४. उभयात्मकमत्र सनः संकल्पकमिन्द्रियं च साधर्म्यात्‌ ॥। 
( सां० का० २४-२७ ) इति। 
बिवृतं च तत्त्वकौमुद्यामाचायंवाचस्पतिभिः । 
जेसा कि ईइवरक्ृष्ण ने [ सांख्यकारिका में ] कहा है--'अभिमान की भावना" को 
अहंकार-तत्त्व कहते हैं। इससे दो प्रकार के ही कार्य ( सृष्टि ) उत्पन्न होते हैं, एक तो 
ग्यारह इद्धियों ( करणों ) का समुदाय और दूसरा पाँच तन्म्ात्रों ( तम्मात्राओं ) का 
॥ २४ ॥ [ सांड्यकारिका में पाठ है--एकादशकश गण: तन्मात्रपञ्चकश्वैव । वाचस्पति 
ने भी यही पाठ रखा है। ] 'तदस्य परिमाणम्‌' के अथ्थ में पाणिनिसूत्र ( ५।१।२२ ) 
अर्थात्‌ 'संख्याया अतिशदन्ताया: कन” से कन्‌ प्रत्यय होने से एकादशकः और पत्चक: 
शब्द बने हैं। पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ तथा मन--ये ग्यारह इच्दरियाँ हैं! जिन्हें 


१. वाचस्पति कहते हैं--जो आलछोचित और विचारित विषय है, उसका मैं अधि- 
कारी हूँ, मैं यह काम करने में समर्थ हैं', ये विषय मेरे ही लिए हैं”, 'मेरे सिवा इनका 
कोई अधिकारी नहीं है', “इसलिए मैं है!'--ये असाधारण व्यापार होने के कारण अभिमान 
या अहंकार हैं। _ 





५३४ सर्वदर्शनसं प्रहे- 


प्रकाशक कहते हैं । शब्दतन्मात्र आदि पाँच तन्मात्रों का समुदाय जड़ है। अब पूछा जा 
सकता है कि अहंकार तो एक रूप का ही है, ऐसे कारण से परस्पर विलक्षण काये 
अर्थात्‌ जड़ और प्रकाशक, दोनों की उत्पत्ति केसे होती है? इसका उत्तर आगे की कारिका 
में दिया जाता है--] 


“उक्त ( सात्तविक, सत्त्वगुण के प्रकषं से युक्त ) अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों का 
सात्त्विक गण उत्पन्न होता है और भृतादि (-तामस ) अहंकार से तन्मात्राएँ होती 
हैं जो तामस हैं। तेजस या राजस अहंकार से दोनों ही उत्पन्न होते हैं॥ २५॥ 
[ प्रकाशक तथा लघु होने के कारण इच्द्रियाँ सात्त्विक हैं--सत्त्व में प्रकाश और छाघव 
रहते हैं । तान्मात्राएँ तमोगुण-प्रधान हैं, क्योंकि उनमें गुरुत्व ( स्थिरता ) और आवरक- 
गुण है। अहंकार यद्यपि एक ही है किन्तु गुणों के उद्भव तथा अभिभव के कारण विभिन्न 
काये करता है। सत्त्वगुण और तमोगुण से सारे कार्य उत्पन्न होने पर भी रजोगुण की 
आवश्यकता इसलिए होती है कि ये दोनों गुण स्वयं निष्क्रिय हैं, समर्थ होने पर भी 
अपना-अपना कार्य तब तक नहीं कर सकते जब तक रजोगुण (जो चबच्चल है ) इन्हें 
काय में प्रवृत्त न कर दे । अत: राजस अहंकार उक्त दोनों अहंकारों में क्रिया उत्पन्न 
करके सहायता करता है, वह व्यर्थ नहीं है। अब सात्त्विक गुण का वर्णन करते हुए बाह्ये- 
द्धियों--ज्ञानेन्दियों--का वर्णन प्रस्तुत करते हैं--] 

ज्ञान ( बुद्धि ) की इच्धियाँ पाँच हैं--भांख, कान, नाक, जीभ और चमड़ा । पाँच 
कर्मेन्द्रियाँ वाकू, पाणि, पाद, पायु ( गुदा ) तथा उपस्थ ( जननेन्द्रिय ) हैं ॥ २६ ॥ 
[ इन्द्र 5 आत्मा । उसका लिंग या ज्ञापक ८ इन्द्रिय । इन्द्रियों की प्रवृत्ति से ही भात्मा 
का अनुमान होता है। सात्तिक अहंकार के काये में इच्धिय शब्द योगरूढ़ हो गया है, 
अत: अहंकार में अतिव्याप्ति नहीं होती। वाचस्पति ने सांख्यकारिका के आधार पर 
सात्त्विक अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों की उत्पत्ति मानी है। उधर विज्ञानभिक्षु केवल ग्या- 
रहवीं इन्द्रिय मन को ही सात्त्विक मानते हैं । उनके मत से दसों इन्द्रियाँ राजस हैं । अब 
मन का वर्णन करते हैं-- 


यहाँ मन दोनों प्रकार की इच्द्रिय है। यह संकल्प करनेवाला है तथा अन्य इन्द्रियों 
के सजातीय होने के कारण इसे 'इन्द्रियः कहते हैं। [ मन से जब इन्द्रियों का सम्बन्ध 
होता है तब इन्द्रियाँ बाह्य पदार्थों का सामान्य ज्ञान ग्रहण करती हैं। उसके बाद मन उन्हें 
ठीक-ठीक रूप में पहचानता है कि यह ऐसा है, वह ऐसा | संकल्प इसे हो कहते हैं । 
इसमें विशेष्य और विशेषण का सम्बन्ध देखकर विचार होता है। मन-कर्मेन्द्रियों और 
ज्ञानेन्द्रीयाँ--दोनों की सहायता करता है। ]” 

इन सबों का विवरण आचार्य वाचस्पति मिश्र ने सांख्य-तत्त्व-कोमुदी ( २४-२७ ) 
में दिया है । 


सांल्य-दर्शनम्‌ ५३५ 


विशेष--यह ध्येय है कि माधवाचार्य अन्य दर्शनों में मूल-सूत्रों तथा उनकी व्या- 
छ्याओं की सहायता छेते हैं । उद्धरण देने में वे सबसे प्राचीन उपलब्ध तथा प्रामाणिक 
ग्रन्थ का आश्रय छेते हैं। किन्तु सांख्य-दर्शन के विवेचन में वे ईश्वरक्षष्ण की सांख्य- 
कारिका की ही सहायता लेते हैं। इसका कारण यह है कि उनके अनुसार सांख्यकारिका 
ही प्राचीनतम प्रामाणिक पुस्तक थी। सांख्य-दर्शन के इतिहास में कपिल आदि ऋषि 
हैं अवश्य, किन्तु इनके नाम से जो सांख्य-सूत्र प्रचलित हैं. वह प्रामाणिक नहीं-। 
बाद के किसी विद्वान ने उनके नाम से सांख्य-सूत्र और सांख्यसमाससूत्र ( तत्त्वसमास ) 
की रचना की थी। १५०० ई० से पूरब इन दोनों में किसी ग्रन्थ का उल्लेख तक 
नहीं मिलता । ! 

ईश्वरकृष्ण से पहले के आचार्यों में कपिछ, आसुरि और पश्चशिख क्रमशः गुरु-शिष्य 
थे। परन्तु इनके ग्रन्थों का पता नहीं। कितने लोग तो इनकी ऐतिहासिकता में' भी 
सन्देह करते हैं। एक दूसरे आचार्य वाष॑गण्य ने षष्टितन्त्र लिखा था जिसका उल्लेख 
सांख्यकारिका में मिलता है। सांख्य-दर्शन में सबसे अधिक प्रामाणिक ईश्वरक्रष्ण थे जिन्होंने 
सांख्यकारिका लिखी । इसमें आर्या छन्द में ७२ कारिकाएँ हैं जो सांख्य के विषय में 
स्पष्ट और निश्चित सिद्धान्त देती हैं। वस्तुतः सांख्य-दर्शन कहने से सांख्य-कारिका 
का ही बोध होता है । इसके समय के विषय में पर्याप्त मतभेद है, फिर भी १००-२०० 
ई० के बीच में यह कभी-न-कभी लिखी गई थी। बहुत से आचार्यों ने इस पर वृत्ति, 
भाष्य और टीकाएँ लिखी थीं। इनमें वाचस्पति मिश्र ( ५५० ई० ) की तत्त्वकौमुदी 
बहुत प्रसिद्ध है इनके पाण्डित्य के अनुकूल ही यह टीका अत्यन्त प्रामाणिक भी है । 

सोलहवीं शताब्दी से सांख्यसुत्र ओर तत्त्वसमास पर टीकाएँ मिलने लगती हैं । 
विज्ञान-भिक्षु ( १५५० ई० ) ने सूत्र पर भाष्य लिखकर स्वतन्त्र रूप से सांख्यसार- 
विवेक नामक ग्रन्थ लिखां | नागेशभट्ट ने भी सूत्रों पर धृत्ति लिखकर अपना हाथ आज- 
माया था ( १७२५ ई० )। तत्त्वसमास के टीकाकारों में भावागणेश ( १५७५ ई० ) 
और विभानन्द मुख्य हैं । भावागणेश ने स्व॒तन्त्र रूप से भी सांख्यसार, सांख्यपरि- 
भाषा और सांख्यतत्त्वप्रदीपिका--ये तीन ग्रन्थ लिखे थे । 

( ४. केवल विक्ृति के रूप में वर्तमान तत्त्व ) 


केवला विकृतिस्तु वियदादीनि पत्च महाभुतानि, एकादशेन्द्रियाणि 
सच । तदुक्त--'षोडशकस्तु विकार: ( सां० का० ३ ) इति। षोडशसंख्या- 
वच्छिन्नो गणः षोडशको विकार एव, न प्रकृतिरित्यर्थ:। यद्यपि पृथि- 
व्यादयों गोघटठादीनां प्रकृतिस्तवापि न ते पृथिव्यादिभ्यस्तत्त्वान्तरमिति 
न प्रकृतिः। तत्त्वान्तरोपादानत्वं चेह प्रकृतित्वमभिमतम्‌ । गोघटादीनां 
स्थूलत्वेन्द्रियग्रा ह्मत्वययों: समानत्वेन तत्त्वान्तरत्वाभाव: । 


५३६ सर्ववर्शेनसं ग्रहे- 


केवल विक्रृति के रूप में विद्यमान तत्त्वों में आकाश ( वियत्‌ ) आदि पाँच महाभूत 
तथा ग्यारह इन्द्रियाँ हैं। जेसा कि कहा भी है-- सोलह तत्त्वों का समुदाय केवल' कार्य 
( विकार ) ही है! ( सां० का० ३ )। “बोडदक” का अर्थ है सोलह संख्या से परिमित 
गण ( समुदाय ), जो केवल कार्य ही है, प्रकृति अर्थात्‌ कारण नहीं। यद्यपि पथिवी आदि 
तत्त्व गो, घट, वृक्ष आदि के कारण भी हैं किन्तु ये पदार्थ प्रथिवी आदि से तत्त्व में प्रथक्‌ 
नहीं हैं--यही कारण ही है कि ए्थिवी आदि को कारण ( प्रकृति ) नहीं मानते । अपने से 
भिन्‍न तत्त्व का उपादान कारण बननेवाली वस्तु ही यहाँ पर प्रकृति! शब्द से अभिप्रेत है। 
गौ, घट आदि पदार्थ परथिवी आदि से शथक्‌ नहीं हैं, [ यह बात इसी से सिद्ध हो जाती है 
कि गौ, घट आदि ] उसी प्रकार स्थूछ और इन्द्रियग्राह्म हैं, जिस प्रकार प्ृथिवी । 

तत्र शब्दस्पशंरूप रसगन्धतन्मात्रेश्य: पुर्वंपृर्वसुक््मभुतसहितेभ्यः पत्च- 
भहाभूतानि वियदादीनि फ्रमेणकद्दित्रिचतुष्पन्व गुणानि जायन्ते। इन्द्रिय- 
सृष्टिस्तु प्रागेवोक्त । तदृक्तम्‌-- 

५. भ्रकृतेम॑हांस्ततो5हंका रस्तस्माद्गणश्व घोडशकः । 
तस्मादपि षोडशकात्पच्भ्यः पतन्चभृतानि ॥। 
( सां० का० २२ ) इति। 

उनमें शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गश्ध का प्रत्येक तन्मात्र अपने पूर्व के तन्मात्र ( सूक्ष्म 
भृूत्त ) से युक्त होकर आकाशादि पाँच महाभूतों को उत्पन्न करता है--जिनमें क्रमशः एक, 
दो, तीन, चार और पाँच गुण रहते हैं। [ शब्द-तन्मात्र से शब्द (एक ) गुणवाला 
आकाश उत्पन्न होता है । शब्दतन्मात्र से युक्त स्पश॑तन्मात्रों से छब्द-स्पर्श ( दो ) गुणों- 
वाली बायु उत्पन्न होती है । शब्द और स्पशंतन्मात्रों से युक्त रूपतन्मात्र से शब्द-स्पदं-रूप 
( तीन ) गुणोंवाला तेजस्‌ उत्पन्त होता है । शब्द, स्पशं और रूपतन्मात्रों से युक्त रस- 
तन्मात्र से जल उत्पन्न होता है जिसमें शब्द, स्पर्ण, रूप और रस--ये चार गुण रहते हैं । 
अन्त में शब्द, स्पर्श, रूप और रसतन्मात्रों से युक्त गन्धतन्मात्र से पृथिवी उत्पन्न होती है 
जिसमें शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध--ये पाँच गुण रहते हैं। ( वाचस्पति मिश्र ) ] 

इन्द्रियों की सृष्टि तो पहले ही कह दी गई है। [ इसके सार-छूप में सांख्यकारिका 
में |] कहा गया है-- प्रकृति से महत्‌-तत्त्व, उसके अहंकार, उससे सोलह तत्त्वों का समुदाय 
( पाँच तन्मात्र और ग्यारह इन्द्रियाँ ), इस सोलह [ के अन्दर ] के पाँच तन्मात्रों से पाँच 
महाभृत [ उत्पन्न होते हैं |] ( सां०: का० २२ ) | 

( ५. प्रकृतिविक्ृति से रहित पुरुष-तत्व ) 

अनुभयात्मकः पुरुष: । तदुक्तं--“न प्रकृतिनं विकृतिः पुरुष: ( सां० 
का० ३ ) इति। पुरुषस्तु कूटस्थनित्योप्परिणामी न कस्यचित्प्रकृतिर्नापि 
श्विकृति: कस्यचिदित्यर्थ: । 
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पुरुष दोनों में कुछ भी नहीं है। कहा है--- पुरुष न तो प्रकृति ( कारण ) ही है ओर 
न विकृति ( कार्य ) ही! ( सां० का० हे )। पुरुष कूटस्थ ( अचल, निविकार ), नित्य 
तथा परिणाम ( विकास ) से रहित है--इसीलिए न तो वह किसी का कारण है, न किसी 
का कार्य । 

विशेष--सभी मनुष्यों में जो चेतन-तत्त्व है वही पुरुष है । यह शुद्ध चेतन्यस्वरूप है, 
कुछ काये नहीं कर सकता है । प्रकृति के साथ संधक्त होने के कारण यह बच्चन में पड़ा 
रहता है, जिस समय प्रकृति और पुरुष का विवेक हो जाता है, उसी समय मोक्ष की प्राप्ति 
होती है। सांख्य में पुरुषों की बहुलता सिद्ध की जाती है । यदि बहुलता नहीं होती तो एक 
पुरुष के सुखी, ढुःखी, मूढ, बद्ध या मुक्त हो जाने से सभी पुरुष वेसे ही हो जाते । एक 
पुरुष के मरने पर सभी मरते, जन्म लेने पर सबों का जन्म होता आदि। पुरुषों को मुक्त 
करने के ही लिए प्रकृति संसार के रंगमंच पर नृत्य करती है। भ्रकृति-पुरुष के सम्बन्ध का 
वर्णन आगे करेंगे। अभी प्रमाणों का वर्णन करते हैं । 

( ६, सांख्य-प्रमाण-सौमांसा ) 


एतत्पर्त्वाविशतितत्त्वसाधकत्वेन प्रमाणत्रयम भिम तम्‌ । तदप्युक्तम-- 
६. वृष्टमनुमानसाप्तवचनं च सर्वप्रमाणसिद्धत्वात्‌ । 
तिविध॑ प्रमाणमिष्टं प्रमेयमसिद्धिः प्रमाणाद्धि ॥। 
(सां० का०४ ) इति। 
इन पचीस तत्त्वों को सिद्ध करनेवाले तीन प्रमाण सांख्य-दशंन में माने जाते हैं । वे 
भी इस रूप में कहे गये हैं-- प्रत्यक्ष ( इष्ट ), अनुमान और शब्द प्रमाण ही सभी प्रमाणों 
के अन्तभू त हो जाने से तीन प्रमाण ही मान्य हैं। चूंकि प्रमाण से ही प्रमेय की सिद्धि होती 
है [ भतः पहले प्रमाणों का ही वर्णन करके बाद में प्रमेयों का प्रतिपादन किया जायगा। |* 
( सां० का० ४ )। 
विशेष--सांखय दर्शन में तीन प्रमाणों को मान्यता मिलती है। अन्य प्रमाणों को 
( उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि आदि ) को इन्हीं तीनों में अन्तभू'त कर लिया जाता है। 
ईद्वरकृष्ण ने पाँचवीं कारिका" में इन तीनों प्रमाणों के लक्षण दिये हैं जिनकी व्याख्या 
वाचस्पति मिश्र ने विस्तृत रूप से की है । 
(१) प्रत्यक्ष ( दृष्ट )--दृष्ट का लक्षण देने में 'प्रतिविषयाध्यवसाय' शब्द का 
प्रयोग किया गया है। शथिवी आदि और सुखादि विषय हैं, क्‍योंकि ये विषय ( बुद्धि ) को 
बांध के हैं (वि+-/सि ), बने आकार में रंगकर उछ युद्ध को भी तह बना देते 


१. प्रतिविषयाध्यवसायों दृष्टं त्रिविधमनुमानमाख्यातम्‌ । 
तल्लिजुलिज़िपूर्वकमाप्श्रुतिराप्तवचन तु ॥। ( सां० का० ५ )। 


है 








प३८ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


हैं। हमारे ज्ञान का विषय न बनानेवाले सूक्ष्म तन्मात्र आदि भी योगियों और ज्ञानियों के 
विषय बन जाते हैं । जो प्रत्येक विषय में प्रवृत्त होता हो उसे 'प्रतिविषय' कहते हैं अर्थात्‌ 
विषय से सम्बन्ध इन्द्रिय ही प्रतिविषय है। इस ( इच्द्रिय ) पर आश्रित जो अध्यवसाय 
( बुद्धिव्यापार या ज्ञान ) है उसे ही दृष्ट कहते हैं । दूसरे शब्दों में, विषयों के साथ 
सम्बन्ध इच्द्रिय के द्वारा किये गये निश्चयात्मक ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं । 


(२ ) अनुमान--प्रत्यक्ष के बाद अनुमान आता है, क्योंकि यह प्रत्यक्ष पर आश्रित 
है। लिग ( व्याप्य ) और लिज्भी ( व्यापक ) के ज्ञान से उत्पन्न होनेवला प्रमाण अनु- 
मान है। शंकित तथा निश्चित दोनों प्रकार की उपाधियों) का निराकरण हो जाने पर 
वस्तु के स्वभाव से ही जिसका साहचर्य सम्बन्ध हों वह व्याप्य होता है। जिसके साथ वह 
सम्बन्ध हो उसे व्यापक कहते हैं। धूम व्याप्य है, अग्नि व्यापक । इस ज्ञान के बाद जो 
ज्ञान होगा, वही अनुमान कहलायगा । धूम ( लिंग ) पव॑त ( पक्ष ) में उसके धर्म के रूप 
में विद्यमान है--यह पक्षधमंता का ज्ञान है। तो व्याप्य और व्यापक का व्यात्तिज्ञान तथा 
लिंग ( व्याप्य ) के पक्षधमंताज्ञान से उत्पन्न ज्ञान अनुमान-प्रमाण है। न्याय-दर्शन के 
अनुमान-भेदों को यहाँ भी स्वीकृत किया गया है जो तीन हैं--पूवंवतू, शेषवत्‌ और 
सामान्यतोदृष्ट । किन्तु वाचस्पति ने पहले अनुमान के दो भेद किये हैं--वीत ( अन्वयविधि 
से व्यात्ति के द्वारा प्रवृत ) और अबीत ( व्यतिरेकव्याप्ति से प्रवृत्त ) भवीत को शेषवत्‌ 
कहते हैं । किसी वस्तु की जहाँ-जहाँ सम्भावना हो, उन सभी स्थानों में वस्तु का निषेध 
करके अंत में और कोई उपाय न देखकर बचे हुए स्थान में वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना 
शेषवत्‌ है। वोत के दो भेद हैं--पूवंवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट। जब किसी वस्तु का 
विशिष्ट रूप पहले प्रत्यक्ष कर लिया गया हो और उसके आधार पर उसके सामान्य रूप 
से युक्त विशेष का ज्ञान किया जाय तो उसे पुर्वबबत्‌ कहते हैं। रसोई-घर में विशिष्ट रूप 
में, वत्षि देखकर:धूम के द्वारा वह्लित्व से अवच्छिन्न ( व्याप्त, युक्त ) विशेष रूप अर्थात्‌ 
पव॑तीय वह्नि का ज्ञान करना पूर्ववत्‌ अनुमान है। इस प्रकार 'बह्नित्वसामान्य विशेष” का 
अमुमान हुआ | सासानन्‍्यतोदृष्ट अनुमान का विषय ऐसी सामान्य वस्तु है जिसका विशेष 
रूप पहले देखा नहीं गया हो । जेसे--इन्द्रिय-विषयक अनुमान । रूपादि का ज्ञान क्रिया, है, 
इस ( लिंग ) से इच्धियों का अनुमान होता है, क्‍योंकि क्रिया किसी साधन ( करण ८ 
साधन,१इच्द्िय ) से ही उत्पन्न होती है। ( विशेष विवरण के लिए त० कौ० देखें ) | 

( ३ ) आप्तवचन ( शब्द )--अनुमान के बाद आप्तवचन या छब्द प्रमाण इसलिए 
रखते हैं कि अनुमान के द्वारा ही बालक को शक्ति? अर्थात्‌ शब्दार्थ-सम्बन्ध का ज्ञान होता 
है और शन्दार्थ के सम्बन्ध का ज्ञान होने पर ही श्ञान्दबोध ( शब्द के अथ का साक्षा- 
त्कार ) होता है। अतः अनुमान शब्द-प्रमाण का परम्पराया ( परोक्ष रूप से ) कारण है| 


१. देखिए--सर्वदर्शनसंग्रहः, ४० १६ ( उपाधि ) तथा पृ० ११ ( उपाधि-भेद ) । 
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आप्तवचन का अर्थ है आप ( प्रकृष्ट या उचित ) श्रुति अर्थात्‌ वाक्य से उत्पन्न वाक्यार्थ- 
ज्ञान | यह वाक्या्थ ज्ञान जो स्वतन्त्र रूप से प्रमाण होता है, अपौरुषेय बेदवाक्यों'* 
से उत्पन्न होने से भ्रम, प्रमादादि पुरुषदोषों सेः रहित होने के कारण युक्त है। 
बेद के वाक्य तो प्रमाण हैं ही, वेदमूलक स्मृति, इतिहास, पुराण के वाकयों से उत्पन्न 
ज्ञान भी युक्त होता है। 'आप्त' शब्द से युक्त या उचित श्रुतियों ( आगमों ) का ही बोध 
होता है। नहीं तो जेन, बौद्ध आदि के विचार जो आगम जेसे छगते हैं वे भी प्रमाण ही 
हो जायेंगे । 

वाचस्पति ने इसके बाद उपमान, अर्थापत्ति, अभाव, सम्भव तथा ऐतिह्य प्रमाणों को 
( जो विभिन्‍न दर्शनों में स्वीकृत है ) इन्हीं के अन्दर सिद्ध किया है । कोई प्रत्यक्ष में, कोई 
अनुमान में और कोई आगम में अन्तभूत हो जाते हैं । स्मरणीय है कि छहों दर्शनों पर 
टीका करनेवाले आचाय॑ बिल्कुल तटस्थ होकर इसकी विवेचना करते हैं। इसके बाद की 
कारिका में ( छठी कारिका में ) बतलाया गया है कि सामान्यतोदृष्ट अनुमान से अतीर्दरिय 
पदार्थों की सिद्धि होतो है। किल्तु जो पदार्थ परोक्ष हैं और इससे भी सिद्ध न हो सके तब 
उनकी सिद्धि आगम-प्रमाण से होती है । बात यह है कि बहुत दूर होने या समीप होने से, 
इन्द्रियों के घात या मन की अस्थिरता होने से, सूक्ष्मता के कारण या बीच में रुकावट पड़ 
जाने से, किसी वस्तु से अभिभृत (दब ) हो जाने से या समान वस्तु में मिल जाने से 
कोई पदार्थ दिखलाई नहीं पड़ता (कारिका ७ )। इस आधार पर यह नहीं सोचें कि 
पदार्थ है ही नहीं--व्याख्यानतो विशेषप्रतिपत्तिन हिं सन्देहादलक्षणम्‌ । 


( ७. कार्य-कारण-सम्बन्ध पर विभिन्‍न मत ) 
इह कार्यकारणभावे चतुर्धा विप्रतिपत्तिः प्रसरति। असतः सज्जायत 
इति सौगताः संगिरन्ते । नेयायिकादयः सतोइसज्जायत इति। वेदान्तिनः 
सतो विचतं: कार्यजातं न वस्तुसदिति । सांख्या: पुनः सतः सज्जायत इति । 
यहाँ पर कार्य और कारण के परस्पर सम्बन्ध को लेकर चार प्रकार के विभिन्‍न मत- 
वाद हैं | बौद्ध ( शून्यवादी ) कहतें हैं कि असत्‌ ( '०॥-०5४८०7 ४ ) से सत्‌ पदार्थ की 
उत्पत्ति होती है। नेयायिक आदि ( वेशेषिक भी ) कहते हैं कि सत्‌ पदार्थ ( कारण ) से 
असत्‌ कार्य उत्पन्न होता है। वेदाल्तियों ( अद्वेत ) की मान्यता है कि सत्‌ कारण से विवत्त 
( कल्पित ) कार्य उत्पन्त होता है और सारे कार्यों की वास्तविक सत्ता नहीं रहती । लेकिन 
सांख्यवाले कहते हैं कि सर्त॑ कारण से सत्‌ कार्य ही उत्पन्न होता है । 
१. सांडय और मीमांसा दर्शनों में ईश्वर को स्वीकार नहीं करते । अतः किसी 
विशेष पुरुष ( ईएवर ) के बताये न रहने से वेद को अपौरुषेय मानते हैं। सांख्यसूतर 


( ५।४६ ) में कहा है--न पौरुषेयत्व॑ तत्कर्तु: पुरुषस्याभावात्‌ । ( बारूरामोदासीन की 
विद्वत्तोषिणी टीका--त० कौ० पर । ) 


५४० सर्वदर्शनसं प्रहे- 


विशेष--प्रमाणों के द्वारा उक्त पचोस तत्त्वों की सिद्धि करनी पड़ती है। उन तत्त्वॉमें 
प्रथम तत्त्व जो प्रधान या भ्रकृति है उसकी सिद्धि के लिए अनुमान ही एक साधन है। उस 
विषय में किये गये अनुमान का उपजीव्य सत्कायंवाद का सांख्योक्त सिद्धान्त ही हो सकता 
है । प्रकृति-तत्त्व के भीतर वे सारे विकार निहित हैं जिनकी उत्पत्ति प्रकृति से होती है, चाहे 
वह उत्पत्ति सीधे हो या परम्परा से हो। इस विषय में मतभेद प्रदर्शित करते हैं जिनके 
खण्डन के बाद अपने सत्कार्यवाद का पोषण करेंगे । 

( १ ) बौद्धों का पक्ष है :कि कारणवस्तु से कार्यवस्तु तभी उत्पन्न होती है जब कारण- 
वस्तु असत्‌ अर्थात्‌ विनष्ट हो जाय । जब तक पूव॑ वस्तु संत्‌ या विद्यमान है. तब तक कोई 
चीज उससे उत्पन्त ही नहीं हो सकती । बीज नाश होने पर ही अंकुर उत्पन्न होता है, 
मिट्टी का पिण्ड मिट जाने पर ही घट उत्पन्न होता है। बौद्ध छोग सभो भावात्मक 
: ( ?०अंध४७ ) वस्तुओं को क्षणिक मानते हैं। कार्य के क्षण में कारण तथा कारण-क्षण में 

कार्य नहीं रहता । पूर्वक्षणिक वस्तु के विनाश के बाद ही उत्तरक्षणिक वस्तु आती है--अतः 
विनष्ट ( असत्‌ ) कारण ही सत्‌ ( विद्यमान ) कार्य को उत्पन्न करता है। सत्‌ का यहाँ 
अर्थ है क्षणभर खड़ा रहना, तीनों कालों में अबाधित होना नहीं । 


( २ ) नेयामिक और वेशेषिक असत्कायंवाद का सिद्धान्त मानते हैं। इनके अनुसार 
परमाणु आदि ( कारण ) द्वबरणुकादि कार्य पहले से विद्यमान नहीं ( असत्‌ ) रहते हैं, 
उनसे ये सत्‌ ( विद्यमान ) दृचणुकादि कार्य बिल्कुल नवीन रूप में उत्पन्न होते हैं । मिट्टी 
में घट असत्‌ है, नहीं तो दोनों का एक ही नाम होता या फिर दोनों पर्याय माने जाते । 
दोनों को हम अलग-अलग देखते हैं । बौद्ों के अनुसार जहाँ कारण-वस्तु ही अविद्यमान 
( विनष्ट ) होती है तब कार्योत्पत्ति होती है, न्याय के अनुसार कारण-वस्तु: विद्यमान ही 
रहती है। हाँ, उसमें कार्य नवीन रहता है । 

( ३ ) अद्वेत-वेदान्त के अनुसार एकमात्र ब्रह्म ही सद्‌ ( विद्यमान ) है, जगत्‌ के अन्य 
सभी रूप अज्ञानवद्य उसमें उसी प्रकार कल्पित या आरोपित हैं जेसे सीपी में चाँदी या रस्सी 
में साँप । जिस प्रकार सीपी का वास्तविक ज्ञान हो जाने पर उसमें आरोपित चाँदी की 
पूर्वप्रतीति मिथ्या या अ्रमरृर्णं लगती है, उसी प्रकार तत्त्वज्ञान के द्वारा माया का बच्धन 
( आवरण ) हट जाने पर पारमथिक तत्त्व--ब्रह्म--में ज्ञानावस्था के पृ प्रतीत होनेवाला 
समस्त जगत्‌ भ्रान्त लूगता है, असत्‌ ( वस्तुत: मिथ्या, पारमथिक दृष्टि से असत्‌ ) छूगता 
है । फलत: कारण ( ब्रह्म ) सद्‌ है किन्तु कार्य ( जगद ) मूलकारण ब्रह्म का विवतं 
( मिथ्यात्मक रूपान्तर [[प३0एए छशाक्षाबरपंगा ) है, परिणाम ( वास्तविक रूपान्तर ) 
नहीं । विवर्त होने के कारण इसकी ( कार्य की ) पारमाथिक सत्ता नहीं, आभासिक या 
व्यावहारिक सत्ता ही है। न्याय में वस्तु का पारमाधिक रूपान्तर मानते हैं, सांख्य के साथ 
भी यही बात है परन्तु वेदान्त में वस्तु का आभासिक रूपान्तर या विवत माना जाता है। 
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(४ ) सांख्य के अनुसार सत्‌ कारण से ही कार्य उत्पन्त होता है और वह काय॑ भी 
सत्‌ ही रहता है--कारण-व्यापार के पूर्व अव्यक्त रूप में विद्यमान कार्य ही कारण-व्यापार 
के पश्चात्‌ व्यक्त रूप में उत्पन्न होता है। दूध से उत्पन्न होनेवाला दधि कारणव्यापार के 
पूर्व भी दुध में अव्यक्त रूप में विद्यमान है। प्रकृति से उत्पन्त होनेवाले महत्‌ अहंकार 
आदि तत्त्व उस ( प्रकृति ) में अव्यक्त रूप में रहते हैं ॥ इस मत को सत्कायंवाद कहते हैं । 
इसमें कारण से कार्य की उत्पत्ति का यही अथे है कि कोई अव्यक्त पदार्थ व्यक्त हो जाता 
है । स्मरणीय है कि सांखय और न्याय के अनुसार कायेँ एक तथ्य ( ११०७] ) है जब कि 
वेदान्त में कार्य भिथ्या है, विवत है। 

अब सांख्य के अतिरिक्त अन्य मतों के खण्डन का उपक्रम करते हुए सत्कायवाद की 
सिद्धि की जायगी और उसके लिए विभिन्‍न ते दिये जायेंगे । 


( ७ क. कार्य-कारण-भाव के मंतों का खण्डन ) 


तन्नासतः सज्जायत इति न प्रामाणिकः पक्षः। असतो निरुपाख्यस्य 
शशविषाणवत्का रणत्वानुपपत्ते: । तुच्छातुच्छयोस्तादात्म्यानुपपत्तिभ्न । 

उन मतों में 'असत्‌ से सत्‌ उत्पन्न होता है यहू पक्ष प्रामाणिक नहीं है। असत्‌ का 
वर्णन नहीं हो सकता, यह खरहे की सींग की तरह | सत्ताहीन | है, उसे कारण ही नहीं 
बताया जा सकता । दूसरे, तुच्छ ( स्वरूपहीन ) और अतुच्छ ( स्वरूपयुक्त ) पदाशों में 
तादात्म्य-सम्बन्ध भी तो नहीं होता है। [ तात्पयं यह है कि एक तो' असत्‌ पदार्थ कारण 
नहीं हो सकता क्योंकि जिसकी सत्ता ही नहीं, वह कार्योत्पादन क्या करेगा ? दूसरे, सत्‌ 
और असव्‌ का सम्बन्ध होता असम्भव है क्योंकि असत्‌ पदार्थ है स्वरूपहीन और सत्त्‌ 
पदार्थ का कुछ स्वरूप होता है। पृव॑क्षण में होनेवाला घटाभाव ही उत्तर क्षण में होनेवाले 
घट का उपादान कारण है-ऐसा बौद्ध लोग कहते हैं । अभाव या असत्‌ .स्वरूपहीन होने 
के कारण अपने परवर्ती भाव या सत्‌ के साथ तादात्म्य सम्बन्ध नहीं रख सकता । जब 
तादात्म्य ही नहीं रहेगा तो उपादान और उपादेय का सम्बन्ध नहीं हो सकता । इसलिए 
बौद्धों का सिद्धान्त अमान्य है । ] 

नापि सतोषसज्जायते। कारकव्यापारात्प्रागसतः शशविषाणकषत्सत्ता- 
सम्बन्धलक्षणोत्पत्त्यनुपपत्तेः । न हि नील॑ं निपुणतमेनापि पीत॑ कतुं पायंते । 
ननु सत्त्वासत्त्वे घटस्य धर्माविति चेतू-तदचारु। असति धर्मिणि तद्धमं इति 
व्येपदेशानुपपत्त्या धर्तिण: सत्तवापत्तेः ॥॥ 

सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति का [ न्‍्याय-सिद्धान्त | भी प्रामाणिक नहीं ही है। कार्य को 
उत्पन्न करनेवाले पदार्थ की क्रिया ( कारक-व्यापार ) के पहले जिसका अस्तित्व ही नहीं है 
उसकी उत्पत्ति खरहे की सींग की तरह असम्भव है क्‍योंकि उत्पत्ति का अर्थ है सत्ता से 
सम्बन्ध रहना । [ दो सत्तायुक्त पदार्थों का ही सम्बन्ध हो सकता है और सत्ता के साथ 


५४२ सर्वेदर्शनसंग्र हे- 


सम्बन्ध होने पर ही उत्पत्ति होती है। यह आज तक सुना नहीं गया कि खर हे की सींग या 
वन्ध्यापुत्र का सम्बन्ध किसी सत्तायुकत पदार्थ के साथ हुआ है--असत्‌ और सत्‌ का सम्बन्ध 
हो ही नहीं सकता । पहले से असत्‌ घटादि-कार्य का सम्बन्ध सत्ता से नहीं हो सकता इस- 
लिए घटादि-कार्य की उत्पत्ति (- सत्ता से सम्बन्ध ) नहीं मानी जा सकती । ] सबसे 
निपुण व्यक्ति भी नीले को पीछा नहों कर सकते । [ नील में पीत की सत्ता नहीं है-- 
पीत वहाँ असत्‌ है जब कि कार्यरूप में सत्‌ है। तो जब नीले में पीछा नहीं है तो नीला 
रंग कभी पीला नहीं होगा--असत्‌ पीत कंभी भी सत्‌ पीत नहीं बन सकता । पहले से 
असत्‌ घट कुम्भकार के व्यापार से भी सत्‌ नहीं किया जा सकता। असत्‌ और सत्‌ में 
परस्पर विरोध है--वे का्य-कारण भाव नहीं रख सकते । ] 

अब यदि ये ( नेयायिक ) कहें कि सत्ता और असत्ता, घट के दो धर्म हैं [ अर्थात्‌ जेसे 
वलयत्व धर्म से विभूषित स्वर्णकार के व्यापार ( क्रिया ) से स्वर्ण कुण्डलत्व-धर्म से युक्त हो 
जाता है वेसे ही यहाँ असत्त्व-धर्म से विशिष्ट घट कुम्भकारादि के व्यापार से सत्त्व-धर्म से 
युक्त हो जायगा ], तो हम यह कहेंगे कि यह कहना उन्हें शोभा नहीं देता । धर्मी ( घट ) 
के नहीं रहने पर हम यह नहीं कह सकते कि यह ( असत्‌ ) उस ( घट ) का धर्म है। नहीं 
तो धर्मों ( घट ) की सत्ता माननी पड़ेगी ( + घट की नित्यता स्वीकार करनी पड़ेगी ) । 
[ आशय यह है कि यदि असत्त्व घट का धर्म माना जाय तो धर्म ( असत्त्व ) धर्मी ( घट ) 
के बिना नहीं रह सकता--यह भी मानना पड़ेगा । तो असत्त्व-धमं के समय धर्मों ( घट ) 
की सत्ता माननी पड़ेगी, अतः घट की सत्ता रहेगी । यही नहीं, इसके फल-स्वरूप घट 
नित्य हो जायगा क्योंकि जब असत्‌ काल में भी घट है तब तो वह नित्य ही न है ? ] 

विशेष--यहाँ पर दो ही मतों का खण्डन किया गया है, विवतंवाद का खण्डन बाद 
में करेंगे । अप अपने सत्कायंवादका सिद्धान्त प्रस्तुत करते हैं । 


( ८. सत्कार्यवाद की सिद्धि ) 


तस्मात्का रकव्यापा रात्प्रागपि कार्य सदेव। सतश्राशिव्यक्तिरुपपद्चते । 
यथा पीडनेन तिलेषु तेलस्थ, दोहनेन सौरभेयोषु पयसः । असतः कारणे 
किसपि निदर्शनं न दृश्यते । कि च कार्येण कारणं सम्बद्ध तज्जनकमसम्बद्ध 
वा। प्रथमे कार्यस्य सत्त्वमायातम्‌ । सतोरेव सम्बन्ध इति नियमात्‌ । चरमे 
सर्वे कार्यजातं सर्व॑स्माज्जायेत । असम्बद्धत्वाविशेषात्‌ । 

इसलिए यह सिद्ध हुआ कि कारक ( कर्ता, हेतु, कारण ) के व्यापार के पूर्व भी कार्य 
की सत्ता रहतो ही है | [ तब कुम्भकार आदि की आवश्यकता क्‍यों? ] हाँ, इतना अवश्य 
है कि पहले से विद्यमान ( सत्‌ ) कार्य की केवल अभिव्यक्ति होती है [ जिसमें निमित्त 
कारण की अपेक्षा रहतो है। ] उदाहरण के लिए जेसे--पीसने ( पेरने ) पर तिलछों से तेल 
की या दूहने पर गायों से दूध की [ अभिव्यक्ति होती है । तिलों में तेल या गायों में दूध 
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ध्च 


पहले से है पर अभिव्यक्ति के लिए पेरने के व्यापार की या दोहनव्यापार की अपेक्षा है । 
केवल अभिव्यंजक होने के कारण भी ये व्यापार कारण हुए। ] असत्‌ वस्तु ( जेसे न्‍्याय- 
दृष्टि से कारणावस्था में घट ) की उत्पत्ति ( दण्डादि ) सिद्ध करनेवाला कोई दृष्टान्त भी 
नहीं मिलता । [ दृष्टान्त वेसा ही हो सकता है जो दोनों वादियों को स्वीकार हो । नेया- 
यिक यदि घट का उदाहरण दें कि असत्‌ घट का कारण दण्डादि है तो यह सम्भव नहों । 
उधर सांख्यवाले घट को पहले से कारण-रूप में भी वतंमान ही स्वीकार करते हैं भाज 
तक कभी किसी ने असत्‌ को उत्पन्न होते या अभिव्यक्त होते भी नहीं देखा कि दृष्टान्त 
दे सकें। | 


इसके अतिरिक्त कारण-वस्तु कार्य-वस्तु को उससे या तो सम्बद्ध होकर उत्पन्न करती 
है या फिर असम्बद्ध ही होकर ( तीसरा विकल्प सम्भव नहीं )। सम्बद्ध होकर उत्पन्न 
करने से तो कार्य की सत्ता ( कारण में काये का रहना ) ही सिद्ध हो जाती है क्योंकि 
दो सत्‌ वस्तुओं का ही सम्बन्ध होने का नियम है। यदि असम्बद्ध होकर उत्पन्न करती 
है तो कोई भी कार्य किसी भी कारण से उत्पन्त होने लगे क्योंकि असम्बद्ध तो सबों में 
बराबर ही रहेगी | [ घट से मिट्टी को यदि असम्बन्ध है तो पट से भी तो उसे असम्बन्ध 
ही है। तो, मिट्टी घट और पट दोनों को उत्पन्न कर सकेगी । अतः असम्बद्धता होकर 
कारण कार्य को उत्पन्न नहीं कर सकता | असम्बद्ध असम्बद्ध से नहीं उत्पन्न होता, सम्बद्ध 
पदार्थ ही सम्बद्ध को उत्पन्त कर सकता है--तिल से ही तेल होगा, पाषाण से नहीं । | 


तदाख्यायि सांख्याचार्ये:--- 
७. असत्त्वान्नास्ति सम्बन्ध: कारण: सत्त्वसड्िभि:। 
असम्बद्धस्थ चोत्पक्तिमिच्छतो न व्यवस्थितिः ॥ इति। 


इसे सांख्य के आचार्यों ने कहा है--[ उत्पत्ति के पूर्व कार्य को ] असत्‌ मानने पर* 
सत्त्व के संग में रहनेवाले [ सत्त्व धर्म से युक्त | कारणों ( मिट्टी आदि ) से इसका सम्बन्ध 
नहीं हो सकता। [ मिट्टी से घड़ा बनता है; मिट्टी कारण है, घड़ा कार्य । यहाँ कारण 
वस्तु विद्यमान ( सत्‌ ) है, किन्तु कार्य वस्तु अविद्यमान ( असत ) है क्योंकि उत्पत्ति के 
पूर्व काये रहता हो नहीं, यह न्यायमत है । अतः सत्‌ ( कारण ) और असत्‌ ( का ) का 
सम्बन्ध होना कभी सम्भव नहीं । ] अब यदि ( कारण से ) असम्बद्ध ( कार्य ) की 
उत्पत्ति मानी जाय तो [ अमुक कारण से अमुक कार्य उत्पन्त होता है---इस तरह की ] 
व्यवस्था नहीं रहेगी। [ मिट्टी से कपड़ा, जल से घड़ा, ईख से नमक आदि पैदा होने 
लगेंगे । किसी कारण से कोई भी कार्य॑ उत्पन्न होने लगेगा । ] 


१. तत्त्वकोमुदी में पाठ 'असत्त्वे नास्ति” है। अर्थ में कोई भेद नहीं पड़ता । “असत्ते” 
से साध्यता प्रकट होती है असत्त्वात्‌' से सिद्धता । 


५४४ सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


अरथवमुच्येत--'असम्बद्धमपि तत्तदेव जनयति यत्र यच्छक्तम । शक्ति 
कार्यदर्शनोन्नेयेति / तन्‍न सद्भच्छते। तिलेषु तैलजननशक्तिरित्यत्र 
तेलस्थासत्त्वे सम्बद्धत्वासम्बद्धत्वविकल्पेन तच्छक्तिरिति निरूपणायोगात्‌ । 
कार्यका रणयो रभेदाचच का रणात्पृथक्कार्यस्य सत्त्वं न भवति । | 


यदि ऐसा उत्तर दिया जाय कि अप्तम्बद्ध होने पर भी कोई ( कारण ) उसी कांय॑ 
को उत्पन्न करता है जो कारण जिसे उत्पन्न करने में समर्थ ( शक्त (०9०06 ) है 
[ जेसे तन्तु पट को उत्पन्न करने में समर्थ है--मिट्टी घट को । ] किसी पदार्थ की शक्ति 
का अनुमान उसके कार्य को देखकर करना चाहिए । [ मिट्टी की शक्ति का अनुमान घट 
देखकर होता है कि वह घटोत्पादन के लिए. समर्थ है। ] 

लेकिन यह युक्तित ठीक नहीं हो सकती । 'तिलों में तेल उत्पन्न करने की शक्ित है! 
इस भ्रकार [ असत्कायंवाद के अनुसार तिलों में ] तेल-की सत्ता न मानने पर यह निश्चित 
नहीं कर सकते कि [ तेल और उत्पन्न करने की शक्ति के परस्पर ] सम्बद्ध होने या 
असम्बद्ध होने से भी उसमें वह शक्ति है ही । [ अभिप्राय यह है--सांख्य दाशशनिक नेया- 
यिकों से कहते हैं कि आपकी बात मान ली, कार्य देखकर हम किसी पदार्थ की शक्ति का 
अनुमान कर लेंगे, तिल में तेल उत्पन्न करने की शक्ति है। परन्तु यह बतलाइये कि पहले 
से विद्यमान शक्ति जो तिल में है वह कार्योत्पत्ति के पूर्व तेल से सम्बद्ध है या नहीं ? यदि 
है तो तेल की सत्ता उत्पत्ति के पूर्व भी है, सत्कायंवाद की ही सिद्धि होगी । यदि सम्बन्ध 
नहीं है तो केसे निरूपण करेंगे कि यह तेल को उत्पन्न करनेवालो शक्ति है ? दोनों दक्षाओं 
में गये। | दुसरे, कार्य और कारण में भेद नहीं होता, इसलिए कारण से अलग कार्य की 
सत्ता नहीं होती । ( कार्य-कारण के अभेद होने के कारण सत्ता एक ही रहती है, दो सत्ताएँ 
नहीं रहतीं । अत: कार्योत्पत्ति के पर्व यदि कारण की सत्ता है तो कार्य की सत्ता भी अवश्य 
ही रहेगी। ) 


पटस्तन्तुभ्यो न भिद्यते । तद्धमंत्वात्‌। न यदेवं, न तदेवं यथा गोरश्व:। 
तद्धमंश्र पट: । तस्मान्नार्थान्तरम्‌। तह प्रत्येकं त एव प्रावरणकार्य कुयूरितति 
चेन्न। संस्थानभेदेनाविर्भूतपटभाव।र्धा प्रावरणार्थक्रियाकारित्वोपपत्ते: । 
यथा हि क्मंस्याड्भरानि क्मंशरीरे निविशमानानि तिरोभवन्ति, निःसरन्ति 
चाविभंवन्ति; एवं कारणस्य तन्त्वादेः पटादयो विशेषा निःसरन्त आविर्भ- 
वन्त उत्पद्चन्त इत्युच्यन्ते। निविशमानास्तिरोभवन्तो बिनश्यन्तीत्यु- 
च्यन्ते। 

| कार्य का कारण से अभेद सिद्ध करने के लिए ये प्रमाण हैं--] पट तन्तुओं से भिन्‍न 
नहीं है क्योंकि वह॒तन्तुओं की अवस्था-विशेष ( धमे ) है। जो ऐसा ( किसी वस्तु से 
अभिन्‍न ) नहीं है, वह उसका धर्म भी नहीं है जेसे गौसे अश्व। [ गौ से अध्व अभिन्‍न 


सांख्य-द शंनम्‌ ५४५ 


नहीं है अर्थात्‌ भिन्‍न है, इसलिए गौ की अवस्था-विशेष अश्व नहीं है। वह उससे प्रथक्‌ 
है। | यहाँ पर पट तन्तुओं का धर्म ( अवस्था-विशेष ) है अत: भिन्‍न नहीं है । 

[ अब इसमें शंका उठती है कि | तब तो अर्थात्‌ तन्‍्तु और पट में अभेद मान लेने पर 
प्रत्येक तन्‍्तु ही आवरण का कार्य करता ( जो काम कपड़े का है वही काम सूतों से भो 
चलता )। यह हांका ठीक नहीं क्योंकि उन सूतों के संस्थान ( विशेष रूप से सजाये गये 
रूप ) में अन्तर रहने के कारण [ जब उन सूतों से | पट-रूप का आविर्भाव ( अभिव्यक्ति 
१४७.४४०४४०४०४ ) हो जाता है तभी ये आच्छादन-रूपी कार्य के सम्पादन में सम होते 
हैं। [ पट और तन्तु में संस्थान या सजावट का अन्तर है। जब ये तन्तु विशेष रूप से 
सजा दिये जाते हैं तभी पट का आविर्भाव होता है जो आच्छादन के काम में आता है। ] 
जेंसे कछुए के अंग उसके शरीर में प्रवेश करने पर तिरोहित कहलाते हैं और निकलने पर 
आविभू'त कहलाते हैं, वेसे ही सूत आदि कारणों में वस्त्रादि विशेष रूप ( कार्य ) निकलने 
या आविभू त होने पर “उत्पन्ग हो रहे हैं! ऐसा कहलाते हैं; प्रवेश करने पर या तिरोहित 
हो जाने पर. “नष्ट हो रहे हैं. ऐसा कहते हैं ।'* 

न पुनरसतामुत्पत्ति: सतां वा विनाश: । यथोक्‍त॑ भगवद्गीतायाम्‌ - 

नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः। 

( गी० २।१६ ) इति। 
ततश्च कार्यानुमानात्तत्प्रधानसिद्धिः । तदुक्तम्‌-- 
८. असवक रणादुपादा नग्रहणात्सवंसम्भवा भावात्‌ ॥ 
शक्तस्प शक्यक रणात्कारणभावाच्च सत्कायंम्‌ । 
( सां० का० ९ ) इति। 
इसके अतिरिक्त, असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति या सत्‌ वस्तु का विनाश भी नहीं होता । 
जेसा कि भगवदुगीता में कहा है--असत्‌ का अस्तित्व नहीं होता तथा सत्‌ का अभाव नहीं 
होता' ( गीता २१६ )। इस प्रकार कार्य के द्वारा अनुमान करके इन वस्तुओं के मूलका- 
रण प्रधान या प्रकृति की सिद्धि की जा सकती है। उसे कहा है--- 

| कारण में ] कार्य विद्यमान है क्‍योंकि ( १ ) असत्‌ को कार्य के रूप में परिणत 
नहीं किया जा सकता, ( २ ) [ कार्य की उत्पत्ति के लिए ] उसके उपादान कारण ([ जेसे 
घट का मिट्टी, पट का सूत ) का ग्रहण अवश्य करना पड़ता है अर्थात्‌ कार्य अपने उपा- 
दान कारण से नियमपूर्वक सम्बन्ध रहता है। [ यदि कार्य पहले से ही असत्‌ हो तो उसका 
सम्बन्ध नहीं हो सकता ], ( ३ ) सभी कार्य सभी कारणों से उत्पन्त नहीं होते हैं [ किसी 
विशेष कारण से विशेष कार्य उत्पन्त होता है, यदि कार्य कारण से असम्बद्ध रहता तो ऐसा 


१. तुलतीय--यदा संहरते चाय कूर्मोडड्भानीव सवंशः । 
इच्द्रियाणीद्धियार्थम्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठता ॥ ( गी० २५८ ) 
३५ स॒० सं० 


५४९ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


सम्भव नहीं था। ( ४ ) जो कारण जिस कार को उत्पन्न करने में शक्त या समर्थ है, 
उससे उसी कार्य की उत्पत्ति होती है [ मिट्टी में कल्पित शक्तिविशेष यदि घट से सम्बद्ध 
है तो घट को ही उत्पन्न करेगा ] और ( ५ ) कार्य कारणाल्मक अर्थात्‌ उसी के स्वरूप 
का होता है ( > कार्य और कारण अभिन होते हैं ) !' ( सां० का० ९) । 
( ८ कफ. विवतवाद का खण्डन ) 

नापिसतो ब्रह्मतत्त्वस्य विचतं: प्रपत्चः । बाधानुपलम्भात्‌ । अधिष्ठा- 
नारोप्ययोश्रिज्जडयो: कलधौतशुक्त्यादिवत्सारूप्याभावेना रोपासम्भवाच्च । 

आप यह भी नहों कह सकते कि यह प्रपंच ( संसार ) उस सत्‌ ब्रह्मतत्त्व का विव्त 
अर्थात्‌ कल्पित रूप है । कारण यह है कि [ जैसे यह चाँदी नहीं सीपी है! भ्रान्ति नष्ट 
होने पर ऐसे वाक्य से चाँदी का विरोध या बाध किया जाता है; उस प्रकार 'यह संसार 
नहीं है! ऐसा ] विरोध व्यवहार में नहीं मिलता | चेतत और जड़ जो क्रमशः आधार 
( अधिष्ठान, ब्रह्म ) तथा आधेय ( प्रपच्च ) हैं, उनमें चाँदी और सीपी की तरह की समा- 
नता न होने से परस्पर आरोप नहीं हो सकता । [ सीपी और चाँदी में तो एकरूपता है 
कि दोनों ही उजले हैं, परन्तु भय ब्रह्म ( चेतन ) और संसार ( जड़ ) में किस पदार्थ को 
लेकर एकरूपता हो सकती है । आरोप का हेतु कोई सारूप्य न होने से ब्रह्म पर प्रपत्च का 
आरोप सम्भव नहीं है। “ कलधौतशुकत्यादि के समान! यह वेधम्यं का दृष्टान्त है, क्योंकि 
बरह्मश्रपच्च के परस्पर सम्बन्ध के विरुद्ध है--जेसे कल्धौत ( चाँदो ) और शुक्ति ( सीपी ) 
में समता है वेसे ब्रह्म और प्रपच्च में नहों । यदि कलधौत का अर्थ स्वर्ण लिया जाय तो 
साधम्यं का ही दृष्टान्त हो जायगा--जैसे स्वर्ण ( पीछा ) और सीपी ( उजडी ) में सम- 
रूपता न होने से परस्परारोप नहीं होता वेसे ही ब्रह्म और प्रपंच में भी समरूपता न होने 
से आरोप नहीं होगा । ] 

( ९. प्रधान या प्रकृति की सिद्धि ) 

ततश्न सुखदुःखमोहात्मकस्य ॒प्रपच्चस्य तथाविधकारणमवबधा रणी यम्‌ । 
तथा च प्रयोग:--विम्त भावजातं सुखदुःखमोहात्मककारणक॑ तदन्वित- 
त्वात्‌। यद्येनान्वीयते तत्तत्कारणकं यथा रुचकादिक॑ सुवर्णान्वितं युवर्णका- 
रणकम्‌ । तथा चेदं, तस्मात्तथेति। 

इसके बाद सुख, दुःख और मोह से बने हुए इस संसार का वैसा ही कारण विचारना 
चाहिए । इसके लिए ( परार्थानुमान का ) यह प्रयोग होगा-- 

(१) प्रतिज्ञा--ये सभी प्रस्तुत* पदार्थ सुख, दुख और मोह से बने किसी कारण 
से उत्पन्न हुए हैं । 





वाइन आर  जल पलपल मम नजर लिम मिल निनज बम 
१. विमत, विवादाध्यासित आदि शब्दों का प्रयोग पक्ष ( एक ०००४ ) के विशे- 
षण रूप में किया है। इसका अर्थ है--सन्दिग्ध या जिस पर वाद-विवाद चल रहा है वह 
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(२ ) हेतु--क्योंकि ये उनसे ( सुख-दुःख मोह से ) संयुक्त हैं । 

(३ ) उदाहरण और व्याप्ति--जो जिससे संयुक्त रहता है वह उसी कारण से 
निकलता है | जेसे स्वणंपात्र स्वणंसंयुक्त है और स्वर्ण उसका कारण है । 

(४ ) उपनय-यह ( प्रस्तुत पदार्थ ) भी वेसी ( सुख, दुःख, मोह से संयुक्त ) है । 

( ५) निगमन--इसलिए यह ( संसार ) भी वेसा ( सुख, दुःख और मोह से बने 
किसी कारण से उत्पन्न ) है । ' 

[ संसार का सुख-दुःख-मोह से बना कारण ही प्रकृति या प्रधान है। इसी अनुमान 
से उसका पता लगता है। ] 

तत्र जगत्का रणे येयं सुखात्मकता तत्सत्त्वं, या दुःखात्मकता तद्रजः, या 
च मोहात्मकता तत्तम इति त्रिगुणात्मककारणसिद्धि!॥ तथा हि-प्रत्येक॑ 
भावास्त्रेगुण्पवन्तो5नु भूयन्ते । यथा मेत्रदारेषु सत्यवत्यां मेत्रस्थ सुखमावि- 
रस्ति । त॑ प्रति सत्वगुण प्रादुर्भावात्‌ । तत्सपत्नोनां दुःखम्‌। ताः प्रति रजो- 
गुणप्रादुर्भावात्‌ । तामलभमानस्य चेत्रस्य मोहो भवति। त॑ प्रति तमोगरुण- 
समुझ्धूबात्‌ । 

यहाँ पर संसार के कारण ( प्रकृति ) में जो सुख का तत्त्व है वह सत्त्वगुण है। दुःख 
का तत्त्व रजोग्रुण और मोह का तत्त्व तमोगुण । इस प्रकार त्रिगुणात्मक कारण ( ल्‍जग- 
त्कारण ) की सिद्धि होती है । वह इस रूप में होती है--संसार के सभी भावों ( पदार्थों ) 
में तीनों गुणों की सत्ता का अनुभव होता है। जेसे मेत्र की अनेक पत्लनियों में सत्यवती 
तामक पत्नी से मेत्र को सुख की प्राप्ति होती है, क्योंकि मेत्र के प्रति सत्त्वगुण का प्रादुर्भाव 
होता है। [ उसी सत्यवती से ] उसकी सपत्नियों ( #७0५४-७7ए०४ ) को दुःख है, 
क्योंकि उनके प्रति रजोगुण का प्रादुर्भाव होता है। उसे न प्राप्त करनेवाले ( प्राप्ति की 
इच्छा न रखने वाले ) चेत्र को उससे मोह ( उदासीनता का भाव ) है, क्योंकि उस चेत्र के 
प्रति तमोगुण का प्रादुर्भाव होता है । [ एक ही पदार्थं--सत्यवती--में तीनों गुणों की 
सिद्धि होती है । इसी प्रकार सभी पदार्थों से सुख, दुःख और मोह की प्राप्ति होती है । ] 

एवमन्यदपि घटादिक लेभ्यमानं सुख करोति । परेरपहल्ियमाणं दुःखा- 
करोति। उदासोनस्योपेक्षाविषयत्वेनोपतिष्ठते । उपेक्षाविषयत्व॑ नाख 
मोहः । सुह वेचित्ये इत्यस्माद्धातोमोहशब्दनिष्पत्तें: । उपेक्षणीयेषु चित्तव- 
त्यनुदयात्‌ । तस्मात्सवंभावजातं सुखदुःखसोहात्मकं त्रिगुणप्रधानकारणक- 
सवगसम्पते । 





विषय । अंगरेजी में इसे 770 १०४९०४४०४ कहेंगे, जेसे--विमतं वस्तु - तपरएह ॥0. पुपए०४- 
धं०॥, मैंने प्रस्तुत' शब्द रखा है जो उपयुक्त है। 


श्४८ सर्ववर्शनसं ग्रहे- 


इसी तरह घट आदि दूसरे पदार्थ भी मिल जाने पर सुख देते हैं, दूसरों के द्वारा चुरा 
लिये जाने पर दुःख देते हैं, किन्तु तटस्थ व्यक्ति के लिए उपेक्षा का विषय बन जाते हैं । 
उपेक्षा का विषय बन जाना ही मोह है। मुह-धातु का अर्थ होता है चित्त से रहित 
होना (> चित्त को वृत्तियों का शून्यवत्‌ हो जाना ) | इस धातु से ही 'मोह' शब्द बनता 
है । उपेक्षणीय वस्तुओं के प्रति चित्त की वृत्ति उगती ही नहीं । इसलिए सभी पदार्थ सुख 
दुःख तथा मोह के बने हुए हैं। वे तीन गुणों से बने हुए प्रधान ( प्रकृति ) रूपी कारण से 
हैं--यह मालम होता है ! 

तथा च श्वेताश्वतरोपनिषदि श्रूयते-- 
९. अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां 
बह्नीः प्रजा: सुजमानां सरूपा: । 
अजो झेको ज्ुषमाणो5नुशेते 
जहात्येनां भक्तभोगामजो5न्यः ।। 
( श्वे० ४५ ) इति। 

अत्र॒ लोहितशुक्लक्ृष्ण शब्दा: रज्जकत्वप्रकाशकत्वावरकत्वसाध- 
मर्यात्‌ रज:सत्वतमोगुण त्रयप्रतिपादनपरा: । 

श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ की श्रुति भी यही कहती है--( सरूपा: ) समान रूपवाली 
( बह्नीः ) बहुत सी ( प्रजा: ) सन्तानों को ( सृजमानाम्‌ ) उत्पन्न करने वालो ( एकाम्‌ ) 
एक ( लोहिनशुक्लक् ण!म्‌ ) छाल, उजली और काली ( अजाम्‌ ) मूलप्रकृति की ( जुष- 
माण: ) सेवा करते हुए ( एक: ) एक दूसरा ( अजः ) अजन्मा पुरुष ( अनुशेते ) पीछे- 
पीछे चलता है। ( अन्य: ) वह दूसरा ( अजः ) अजन्मा पुरुष ( एनाम ) इसका ( भुक्त- 
भोगाम्‌ ) भोग कर लेने पर ( जद्गाति ) छोड़ देता है । ( श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ ४५ )। 


यहाँ लोहित, शुक्ल तथा कृष्ण शब्द क्रमशः रजोगुण, सत्त्वगुण और तमोगुण--इन 
तीन गुणों का प्रतिपादन करते हैं, क्योंकि इन शब्दों से क्रमशः रंगनेवाले, प्रकाशित करने- 
वाले तथा ढेंक देनेवाले धर्मों की समानता है। 

विशेष--इवेताइदतर उपनिषद्‌ की उक्त श्रुति को सांख्य में बड़ा महत्त्व देते हैं, क्योंकि 
यहीं सांख्य दर्शन के बीज प्राप्त होते हैं। बकरा-बकरी का:रूपक देकर अध्यात्म विद्या का 
उपदेश देनेवाले इलोक में सांख्य-दर्शन अपने तत्त्वों से विद्यमान है । मूल प्रकृति और पुरुष 
कमशः अजा और अज हैं, क्योंकि दोनों अजन्मा हैं । तीन गुणों को ही प्रकृति कहते हैं । 
इन गुणों को आलंकारिक भाषा में लोहित, शुक्ल और कृष्ण कहा है। लाल रंग साड़ी आदि 
को रंग देता है, पदार्थों में रहनेबाला रजोगुण भी प्रेक्षकों को रोग देता है। इस प्रकार 
रंग और रजोंगुण से र०जकत्व धर्म साधारण ( ण्र४०॥ ) है, इसलिए लोहित से रजो- 
गुण का बोध होता है । उजले पदार्थ जेसे सूर्य आदि प्रकाशक होते हैं, उधर सत्त्वगुण भी 
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प्रकाशक है । बस, प्रकाशकत्व का धर्म समान होने से शुक्ल शब्द सत्त्वगुण का बोधक हुआ । 
काले पदार्थ, जेसे मेघ आदि सूर्यादि के आवरक ( ढेंकनेवाले ) हैं। तमोगुण भी आवरक 
ही है, अतः कृष्ण शब्द का अर्थ तमोगुण ही है । प्रकृति को जहाँ लोहितशुक्लक्ृष्णा! कहा है, 
वहाँ उसका अर्थ “त्रिगुणात्मिका' है । 

यह त्रिगुणात्मिका प्रकृति अपने ही अनुरूप ( > त्रिगुणात्मक ) बहुत से पदार्थों की 
सृष्टि करती है। पदार्थों को प्रजा कहा गया है। बद्ध पुरुष इसी प्रकृति की सेवा में छंगा 
रहता है। प्रकृति के कार्यों को ( बुद्धि, मन आदि को ) अपना ही समझकर प्रकृति के साथ- 
साथ संसार में घूमता रहता है | दूसरा मुक्त पुरुष इस प्रकृति को छोड़ देता है, क्योंकि वह 
प्रकृति का पुरुष से पार्थंथय जान लेता है। वह मुक्त पुरुष एक बार प्रकृति का भोग कर 
चुका है, इसलिए प्रकृति उसके छिए 'भुक्तभोगा! है । 

इस मन्त्र में पूर्वाधे प्रकृति के लिए है, उत्तराध॑ में पुरुष का वर्णन हुआ है। दो प्रकार 
के पुरुष भी मानना सांख्यों के बहुपुरुषवाद का परिचायक है । वाचस्पति ने अपनी तत्त्व- 
कौमुदी का आरम्भ इसी मन्त्र की संगति बेठाकर किया है । 


( १०. प्रधान की निरपेक्षता ) 


नन्वचेतन प्रधानं चेतनानधिष्ठितं मह॒दादिकायें न व्याप्रियते । अतः 
केनचिच्चेतनेनाधिष्ठात्रा भवितव्यम्‌ू। तथा च सवर्थदर्शी परमेश्वर: 
स्वीकतंव्यः स्पादिति चेत्‌-तदसंगतम्‌ । अचेतनस्थापि प्रधानस्य प्रयोजन- 
वशेन भ्रवत्त्युपपत्तेः । 

यह शंका होती है कि अचेतन प्रधान ( प्रकृति ) किसी चेतन की सहायता लिये बिना 
महत्‌ आदि कार्यों को उत्पन्त करने का काम नहीं कर सकती । [ बिना चालक के मोटर- 
गाड़ी नहीं दौड़ जाती । दृष्ट आधार पर ही नो अदृष्ट की सिद्धि होती है। बिना चेतन 
कर्ता की सहायता लिये अचेतन वस्तु कुछ भी काम नहीं करेगी | | इसलिए [ प्रकृति के 
इस व्यापार के पीछे | किसी चेतन अधिष्ठाता ( कर्ता ) का रहना जरूरी है। ऐसी दशा 
में सभी पदार्थों को देखनेवाले परमेश्वर को मानना पड़ेगा । 

यह शंका ठीक नहीं है, क्योंकि यद्यपि प्रधान अचेतन है फिर भी किसी विशेष प्रयो- 
जन से वह प्रवृत्त ड्ोता है | और अपने व्यावार में लगता है | । 

दृष्दं चाचेतनं चेतनानधिष्ठितं पुरुषार्थाय प्रवतंमानं यथावत्सविवद्धचर्थ- 
मचेतन क्षोरं प्रवतंते, यथा च जलमचेतन लोकोपकाराय प्रवतंते, तथा 
प्रकृतिरचेतनापि पुरुषविमोक्षाय प्रव॒त्स्यंति । तदुक्तम्‌-- 

१, अजामेकां लोहितशुक्लक्ृष्णां बद्धी: प्रजा: सृजमानां नमामः । 

अजा ये ता जुषमाणां भजन्ते जहत्येनां भुक्तभोगां नुमस्तान्‌ ॥। 
( त० कौ० मंगल, १ ) 





५५० सर्वेवर्शनसं ग्रहे- 


१०. बत्सविवृद्धिनिमित्तं क्षी रस्य यथा प्रवत्तिरज्स्थ । 
पुरुषविमोक्षनिमित्त तथा प्रवृत्ति: प्रधानस्थ ।। 
( सां० का० ५७ ) इति। 

यही देखते भी हैं कि अचेतन पदार्थ चेतन की सहायता लिये ही बिना मनुष्यों की 
अथंसिद्धि के लिए प्रवृत्त होता है। जेसे बच्चे के पालन-पोषण के लिए अचेतन दूध प्रवृत्त 
होता है ( माँ के स्तन में चला आता है ) और जेसे अचेतन जल संसार के उपकार के लिए 
प्रवृत्त होता है उसी प्रकार प्रकृति अचेतन होने पर भी पुरुष के मोक्ष के लिए प्रवृत्त होगी, 
[ इसमें आइचये क्‍यों करते हैं ? | यह कहा भी है--'जेसे बच्चे के पालन-पोषण के लिए 
( के प्रयोजन से ) अज्ञ अर्थात्‌ अचेतन दूध की भी प्रवृत्ति ( क्रिया ) देखी जाती है उसी 
प्रकार पुरुष की मुक्ति के लिए प्रधान या प्रकृति की प्रवृत्ति होती है।” (सां० का० ५७ )। 

विशेष--यहाँ लोग पूछ सकते हैं कि प्रधान की प्रवृत्ति से पुरुष का मोक्ष कैसे होता 
है ? मोक्ष का अर्थ है दुःख की निधृत्ति | दुःख की निवृत्ति तभी हो सकती है जब पुरुष 
ओर प्रकृति के भेद का ज्ञान हो जाय । प्रकृति अत्यन्त सूक्ष्म होने के कारण दुर्गम है, इस- 
लिए पुरुष को उससे अपने भेद का ज्ञान प्राप्त करना टेढ़ी खीर है। जब प्रकृति कार्योत्या- 
दन में लगती है तब उसके बड़े-बड़े भौतिक कार्य स्थूल रूप से दिखलाई पड़ते हैं । पुरुष 
आसानी से उन पदार्थों से अपना भेद कर लेता है। फिर वह उन स्थूल कार्यों के कारण 
सूक्ष्म तत्त्वों से भी भेद कर छेता है। अन्त में सृक्ष्मतम प्रकृति से भी पार्थक्य का ज्ञान उसे 
हो जाता है। जेसे अरुच्धती नामक सूक्ष्म तारे को दिखछाने के लिए अन्य तारों को दिख- 
लाते-दिखलाते ध्यान केन्द्रित हो जाने पर अरुन्धती को दिखला देते हैं वेसे ही पुरुष को भी 
प्रकृति का ज्ञान होता है । 

( १० क. परमेश्वर प्रवर्तक नहीं है ) 

यस्तु परमेश्वर: करुणया प्रवर्तक” इति परमेश्वरास्तित्ववादिनां 
डिण्डिस: स गर्भल्रावेण गतः । विकल्पानुपपत्ते:। स कि सुष्टे: प्रावप्रवर्तते 
सृष्ट्युत्तकालं वा? आदे शरीराद्यभावेन दुःखानुत्पत्तो जीवानां दुःख- 
प्रहाणेच्छानुपपत्ति: । द्वितीये परस्पराश्रयप्रसद्भ:। करुणया सृष्टि: सृष्टा 
च कारुण्यमिति । 

परमेश्वर की सत्ता माननेवाले लोग ( नेयायिक आदि ) जो यह ॒ढिंढोरा पीठते हैं 
कि परमेश्वर दया के कारण संसार की [ रचना करने में ] प्रवृत्त होता है वह तो गर्भपात 
के समान नष्ट हो गया । कारण यह है कि इस दक्षा में इस पर उठाये गये विकल्पों का 
खण्डन हो जाता है। कया वह सृष्टि के पहले प्रवृत्त होता है या सृष्टि के बाद ? पहला 
विकल्प इसलिए ठीक नहीं कि शरीर आदि के अभाव में दुःख की उत्पत्ति नहीं होगी, 
[ दुःख शरीर में ही होता है, जीवों का उस समय शरीर ही नहीं है | अतः जीवों में दुःख 
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को हटाने की इच्छा ( करुणा ) नहीं मानी जा सकती [ और कंवल्य या मोक्ष नहीं 
होगा ]। यदि दूसरा विकल्प मानते हैं कि सृष्टि के बाद करुणा से ईइवर प्रवृत्त होता है 
तब तो अन्‍्योन्याश्रयदोष ही हो जायगा। करुणा से सृष्टि होती है ( आपका अपना 
सिद्धान्त ) और सृष्टि होने पर करुणा होती है ( प्रसंग का आ जाना ) । 


( ११. प्रकृति-पुरुष का सम्बन्ध ) 

तस्मादचेतनास्पापि चेतनानधिष्ठितस्थ प्रधानस्थ मह॒दादिरूपेण 
परिणामः पुरुषार्थ प्रयुक्तः प्रधानपुरुषसंयोगनिभित्त: । यथा निर्व्यापा रस्या- 
प्ययस्कान्तस्य सन्निधानेन व्यापारस्तथा निर्व्यापारस्य पुरुषस्य सन्निधानेन 
प्रधानव्यापारो युज्यते । प्रकृतिपुरुषसम्बन्धश्न॒ पडन्वन्धवत्‌ परस्परापेक्षा- 
निबन्धनः । प्रकृतिहि भोग्यतया भोक्तारं पुरुषमपेक्षते । पुरुषो5पि भेदा- 
ग्रहाद्‌ बुद्धिच्छायापत््या तद्गतं दुःखत्रयं वारयमाण: केवल्यमपेक्षते । 
तत्प्रकृतिपुरुषनिबन्धन॑ न॒च तदन्तरेण.युक्तमिति कवल्यार्थ पुरुष 
प्रधानमपेक्षते । 

इसलिए अचेतन होने पर भी तथा किसी चेतन सत्ता का आश्रय न लेने पर भी प्रधान 
का परिणाम ( विकार ) महत्‌ आदि कर्मो के रूप में होता है जो पुरुष के लाभ के लिए 
उपयोगी एवं प्रधान और पुरुष के संयोग के लिए ही होता है। जेसे निष्क्रिय चुम्बक के 
भी सम्पक में आने से लोहे में क्रिया उत्पन्न होती है उसी प्रकार निष्क्रिय पुरुष के सम्पर्क 
से प्रधान में क्रिया उत्पन्न होना युक्तियुक्त है । 

प्रकृति-पुरुष का सम्बन्ध अन्धे और छंगड़े की तरह परस्पर अपेक्षा पर निर्भर करता 
है । चूँकि प्रकृति स्वयं भय है इसलिए भोक्ता पुरुष की अपेक्षा रखतो है। पुरुष भी, 
भेद का ज्ञान नहीं रहने से तथा [ अपने ऊपर | बुद्धि का प्रतिबिम्व पड़ जाने से, बुद्धितत 
तीनों दुःखों को हटाते हुए मोक्ष चाहता है। [ बुद्धि प्रकृति का एक परिणाम है, किन्तु 
जब इसकी छाया पुरुष पर पड़ जाती है तब उससे अपना अन्तर न जानकर वह पुरुष 
बुद्धि में उत्पन्न सुख, दुःख आदि को अपना सुख, दुःख ही समझने लगता है | अत: उनके 
निवारण के लिए उसे मोक्ष की अपेक्षा रहती है। ] यह मोक्ष ( केवल्य ) प्रकृति और पुरुष 
[ के भेद-ज्ञान ] पर निभेर करता है, उसके बिना यह नहीं हो सकता इसलिए केवल्य की 
प्राप्ति के लिए पुरुष [ भेदज्ञान के लिए भेद के प्रतियोगी ] प्रधान की अपेक्षा रखता है । 


यथा खलु कौचित्पढग्वन्धौ पथि सार्थेन गच्छन्तो देवकृतादुपप्लवात्प- 
रित्यक्तसाथों मन्दमन्दरसितस्ततः परिश्रमन्तो भयाकुलौ वेवबवशात्संयोगं- 
मुषगच्छेताम्‌ । तत्र चान्धेन पड़गुः स्कन्धमारोपितः॥ ततः पड़गुद्शितेन 
सार्गणान्धः समीहितं स्थान प्राप्नोति, पडगुरपि स्कन्धाधिरूढ:। तथा 
परस्परापेक्षप्रधानपुरुषनिबन्धनः सर्ग: । यथोक्त म्‌-- 


५५२ सर्वव्शनसं ग्रहे- 


११. पुरुषस्य द्शना्थ कंवल्यार्थ तथा प्रधानस्य । 
पड्रवन्धवदुभयोरपि सम्बन्धस्तत्कृतः सर्ग:॥॥ 
( सां० का० २१ ) इति। 
जैसे कोई अन्धा और छंगड़ा राह में किसी दल के साथ जा रहे थे। किसी देवी उप- 
द्रव से दल से उनका साथ छूट गया। वे बेचारे डर के मारे इधर-उधर घूम रहे 
थे कि देवयोग से उनका मिलन आपस में हो हो गया । अब अच्धे ने लंगड़े को अपने 
कन्धे पर चढ़ा लिया । तब लेंगड़े के दिखलाये रास्ते पर चलते-चलते अन्धा अपने अभीष्ठ 
स्थान पर पहुंच गया । लेगड़ा भी कन्धे पर चढ़े-ही-चढ़े | आसानी से वहाँ पहुँच गया ] । 
उस अ्रकार परस्पर अपेक्षा रखनेवाले प्रधान और पुरुष के कारण सृष्टि ( सं ) चलती 
है। जेसता कि कहा है--[ प्रधान अपने कर्मों को | दिखलाने के लिए पुरुष की अपेक्षा 
रखता है और उसी तरह [ पुरुष अपने ] कैवल्य या मोक्ष की प्राप्ति के लिए प्रधान की 
अपेक्षा करता है--इस तरह दोनों का सम्बन्ध पंगु और अन्ध के समान है जिससे सृष्टि 
उत्पन्त होती है।' [ पंगु को गतिशक्ति नहीं है वह अपने स्थान पर जाने के लिए गति- 
मान व्यक्ति की अपेक्षा रखता है तो अन्धा मिलता है। अन्धा उधर दृष्टिशक्ति से रहित 
है तो उसे दृष्टिमान्‌ लँगड़े की सहायता मिलती है। दोनों का परस्पर संयोग हो जाता 
है ! यहाँ पुरुष निष्क्रिय होने के कारण पंगु के समान है, प्रधान अचेतन होने के कारण 
अन्धचे को तरह है | लेंगड़े के सम्बन्ध से अन्धा मार्ग में चल पड़ता है, वेसे ही पुरुष के 
सम्जन्ध से प्रधान प्रवृत्त होता है। अन्धे के सम्बन्ध से पंगु अभीष्ट स्थान पर पहुँचता 
है वेसे ही प्रधान के सम्बन्ध से पुरुष विवेकज्ञान के द्वारा मोक्ष पाता है। ]( सां० 
का० २१ ) । 
विशेष--सांख्य के प्रकृति-पुरुष-सम्बन्ध में जो अन्धा-लेगड़ा की उपमा दी गई है 
उसकी घोर आलोचना हुई है। प्रायः लोगों ने संकेत किया है कि अन्धा और हलँगड़ा दोनों 
ही चेतन हैं, आपस में साथ चलने के लिए समझौता कर सकते हैं। यह दुसरी बात है 
कि वे एक-एक इन्द्रिय से रहित हैं। प्रकृति और पुरुष में, कोई धर्म समान नहीं, एक 
जड़ है, दूसरा चेतन । दोनों में समझौता केसे हो सकता है ? 
( १३. प्रकृति की निवत्ति--प्रतय ) 
ननु पुरुषार्थनिबन्धना भवतु प्रकृते: प्रवृत्ति: । निवृत्तिस्तु कथमुपपद्य त 
इति चेत्‌-उच्यते । यथा भर्त्रा दृष्टदोषा स्वेरिणी पुनर्भतारं नोपैति, यथा 
वा कृतप्रयोजना नतंकी निवतंते तर्था प्रकृतिरपि । यथोक्तम्‌-- 
१२. रद्डास्य दर्शयित्वा निवर्तते नतंकी यथा नृत्यात्‌। 
पुरुषस्य तथात्मानं प्रकाश्य बिनिवतंते प्रकृति: ।॥ 
के - ( सा० का० ५९ ) इति। 


हक की 
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एतच्च. निरीश्व रसांख्यशास्त्रप्रवतंककपिलादिम तानुसारिणां. सत- 
मुपन्‍्यस्तम्‌ ।। 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदर्शनसं ग्रहे सांस्यदर्शनम्‌ ।। 





अब छांका होती है कि प्रधान की प्रवृत्ति भले ही पुरुष के काम के लिए हो, पर 
उसकी निवृत्ति केसे होगी ? इसका उत्तर है कि जेसे पति के द्वारा दोष देख लिये जाने 
पर स्वेच्छाचारिणी स्त्री फिर अपने पति के पास लौटकर नहीं आती अथवा जेसे अपना 
काम समाप्त कर लेने पर नतंकी चली जाती है वसे ही प्रकृति भी [ पुरुष को अपना 
कार्यसमूहु या परिणाम दिखाकर निवृत्त हो जाती है। ] जेसे कहा गया है--दर्शंक-मण्डली 
को [ नृत्य ] दिखाकर जेसे कोई नतंकरी अपने नृत्य से अलग हो जाती है वेसे ही पुरुष 
को अपना स्वरूप ( स्थूल परिणाम ) दिखलाकर, प्रकृति भी निवृत्त हो जाती है।* 
सां० का० ५९ )। 

निरीश्वर सांख्यशास्त्र के प्रवतंक कपिल आदि आचार्यों का मत माननेवाले लोगों का 
यह सिद्धान्त यहाँ उपस्थित किया गया है । 

इस प्रकार श्रीसायणमाधव के सर्वंदशंनसंग्रह में सांख्यदर्शन समाप्त हुआ । 
इति बालकविनोमाशद्धूरेण रचितायां सर्वदरंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां सांख्यदर्शनमवसितम्‌ ॥। 


श्ण 
पातबल-दर्शनम्‌ 


चित्तस्य वृत्तिमनुरुष्य सुसाधनाभि- 
जाँवः समाधिमधिगच्छति यन्मतेन । 
योगास्तथा वसुमिता अधियोगशास्त्रं 
य्रेनाश्रिता मस्॒ पत्जलये नमो5स्मे ॥--ऋषिः 
( १. योगसूत्र की विषय-वस्तु ) 

साम्प्रतं सेश्व रसांख्यप्रवरतकपतञ्जलिप्रभृतिमुनिम तमनुवतंमानानां सत- 
मुपन्‍्यस्यते । तत्र सांख्यप्रवचनापरनामधेयं योगशास्त्रं पतञ्जलिप्रणीतं 
पादचतुष्टयात्मकम्‌ । तत्र प्रथमे पादे अथ योगानुशासनम्‌' ( यो० सु० 
१५१ ) इति योगशास्त्रप्रतिज्ञां विधाय 'योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः” ( यो० सु० 
११२ ) इत्यादिता योगलक्षणमभिधाय समाधि सप्रपच्च॑ निरदिक्षद्धूगवा- 
न्पतञ्जलिः । 

अब सेश्वर सांख्य-दर्शन के प्रवतंक पतञ्जलि आदि (-हिरण्यगर्भ, याज्ञवल्वथ आदि ) 
भुनियों के मत का अनुसरण करनेवाले लोगों के सिद्धान्तों की व्याख्या की जाती है। 
[ कपिल के द्वारा प्रतिपादित सांख्य-दर्शंन को निरीश्वरसांख्य कहा गया है, क्योंकि वे अपने 
दर्शन में ईएवर नामक कोई पदार्थ स्वीकार नहीं करते। योगशास्त्र में सभी विषयों पर 
सांख्य से सहमत होते हुए भी ईश्वर के विषय में विमति है। ये लोग पुरुष-विशेष के रूप 
में ईश्वर को भी स्वीकार करते हैं । इसो लिए सेश्वर सांख्य के नाम से यह दर्शत प्रसिद्ध 
है । सांझय और योग अन्य पक्षों पर सहमत होने से समानतन्त्र भी कहलाते हैं--वे एक 
दूसरे के पूरक हैं । सिद्धान्तों को विवेचना सांख्य में हुई है. जब कि व्यावहारिक पक्ष का 
विचार योग में हुआ है । पतडजलि ही इसके उपलब्ध प्रवतंक माने जाते हैं, क्योंकि इनका 
योगसूत्र बहुत प्रसिद्ध है। इनके पूर्व भी कुछ योगी हो गये थे किन्तु उनके ग्रन्थों का प्रचार 
न होने से माधवाचायं उन्हें प्रभृति' शब्द के अन्तगंत रखते हैं। ] 

तो योगशास्त्र में, जिसका दूसरा नाम सांख्यप्रवचन' भी है तथा जिसकी रचना पतं- 
जलि ने की है, चार पाद ( समाधि, साधन, विभृति, केवल्य ) हैं। उनमें प्रथम पाद में 
अथ योगानुशासनम्‌' ( अब योग का विइलेषण होगा, यो० सू० १॥१ )--इस सूत्र में 
योगशास्त्र की प्रतिज्ञा देकर भगवान्‌ पतञ्जलि ने “योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: ( चित्त की वृत्तियों 
को रोक देना ही योग है--यो० सू० १४२ )--इस सूत्र के द्वारा योग का लक्षण बतला 
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कर, विस्तायूवंक समाधि ( 007०८०४७४०४ ) का निर्देश किया है। [ अर्थ शब्द 
स्वरूप से तो मंगल-बोधक है, किन्तु अर्थ है उसका अधिकार अर्थात्‌ आरम्भ | अनुशासन ८८ 
विवेचना करके बोध कराना । समाधि ८ सम्यक्‌ रूप से आधान ( चित्त की अवस्थिति ) ॥' 
योगशास्त्र में समाधि के दो भेद दिये गये हैं--सम्प्ज्ञात और असम्प्ज्ञात । संशय, विपय॑- 
यादि से पृथक होकर ( सम्‌ ) अच्छी तरह ( प्र) ध्येय का स्वरूप जिसमें ज्ञात हो वही 
सम्प्रज्ञात है। असम्प्रज्ञात समाधि में ध्यान करनेवाले तथा ध्येय ईश्वर दोनों का भेद 
मिट जाता है। ] 


ह्वितीये 'तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोगः ( पात० यो० सू० 
२॥१ ) इत्यादिना व्युत्यितचित्तस्य क्रियायोगं यंमादीनिच पत्च बहिर- 
हुगनि साधनानि । तृतोये दिशबन्धश्वित्तस्य धारणा' ( पात० यो सु० 
३११ ) इत्यादिना धारणाध्यानसमाधित्रयमन्तरड्भी संयमपदवाच्यं तदवा- 
न्तरफलं विभूतिजातम्‌ । 

द्वितीय पाद में-- तप, स्वाष्याय और ईश्वर-प्रणिधान ( ईश्वर में सारे कामों को 
अपंण कर देना ) ही क्रियायोग है! ( यो० सू० २१ )-इस प्रकार के सत्रों से, जिस 
व्यक्ति का चित्त अभी समाधियुक्त नहीं हुआ है, उसके लिए व्यावहारिक योग अर्थात्‌ यम 
आदि पाँच बहिरंग सांधनों का निर्देश किया है । तृतीय पाद में! चित्त को एक स्थान में 
बाँध देना ही धारणा है! ( यो० सू० ३।१ ) इत्यादि सूत्रों से धारणा, ध्यान और समाधि, 
इन तीन अन्तरज्ध साधनों का [ निर्देश किया है ], जिन्हें समष्टि-रूप में संयम” भी कहते 
हैं तथा इनके जो गोण फल विभिन्‍न विभृतियों ( अतिमानव शक्तियों ) के रूप में प्राप्त होते 
हैं, उनका निर्देश भी किया गया है । 

विशेष--क्रियात्मक ( व्यावहारिक ) योग में ये तीन चीजें आती हैं--तप, स्वाध्याय 
ओर ईइवर का प्रणिधान । इन्हें हम योग का साधन कह सकते हैं । तप के अन्तगंत ब्रह्म- 
गुरुसेवा, सत्यभाषण, मौनग्रहण, अपने आश्रम धर्म का पालन, दइन्दों का सहन, मिताहार 
भआदि ब्रत आते हैं। इनके पालन में शरीर को सुखाना नहीं है, अन्यथा शरीर के क्षीण हो 
जाने से योग में व्याधात पड़ेगा । स्वाध्याय का अर्थ है--भ्रणव, श्रीयूक्त, रुद्रसृक्त, ब्रह्म- 
विद्या आदि का पारायण करना | फल की कामना न करते हुए, कृत कर्मों को परम गुरु 
ईइवर को सौंप देना ईश्वर-प्रणिधान है । इस क्रियायोग से समाधि की भावना तथा 
क्‍्लेशों ( अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष अभिनिवेश ) का दुबंीकरण होता है| इन क्रिया- 
योगों का वर्णन द्वितीयपाद के प्रथम सूत्र से आरम्भ करके २८ थें सूत्र तक हुआ है | शेष 


सूत्रों में अष्टांग योग के पाँच अंगों--यम, नियम, आसन, प्राणायाम और प्रत्याहार--का 
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१. तुलनीय--इमं गुणसमाहारमनात्मत्वेन पश्यतः । 
अच्तःशीतलूता यस्य समाधिरिति कथ्यते ॥ ( यो० वा० ) 


५५६ सर्वेदर्शनसंप्रहे- 


वर्णन है। ये पाँच अंग योग ( चित्तवृत्ति-निरोध ) के बाह्य साधन हैं। इनका वर्णन प्रथरक्‌- 
पृथक करें। 

( १ ) यस--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयं और अपरिग्रह को यम कहते हैं । ये 
सावंभौम ब्रत हैं तथा इन्हें जाति, देश, काल और आचार ( परम्परा ) की सीमा में नहीं 
बाँधा जा सकता । प्राणी मात्र को, कहीं भी, कभी भी किसी के लिए भी मैं नहीं मारूँगा- 
यहो सावंभौम ब्रत हुआ | प्राण वियोग के लिए जो व्यापार करें, वह हिंसा है और इसके 
विरुद्ध अहिसा होती है। वाणी और मन से वस्तु का यथार्थ निरूपण करना सत्य है। 
दूसरों के द्रव्यों का हरण नहीं करना अस्तेय है । जननेन्द्रिय का नियंत्रण करना ब्रह्मचरय 
है । भोग के साधन के रूप में जो क्तुएँ हों उन्हें स्वीकार न करना अपरिग्रह है । 


( १ ) नियम--शौच, सन्तोष, तप, स्वाध्याय और ईदवर का प्रणिधान करना 
( कर्मापंण करना )--ये पाँच नियम हैं । पवित्र रहना शौच है | शरोर या मन से पवित्र 
रहा जा सकता है। मिट्टी, जल आदि से शरीर की बाह्य शुद्धि होगी तथा पंचगव्य आदि 
खाने से आन्तरिक शुद्धि | अच्छी-अच्छी भावना करके राग, द्वेषादि मानसिक मलों को धो 
देना मानस शुचिता है । तृष्णा न होना सन्तोष है। दुसरे नियमों का वर्णन पहले ही 
कर चुके हैं । 

( ३ ) आसन--जिस रूप में साधक स्थिरता से ( देर तक ) तथा सुखपु्वंक बेठ 
सके, वही आसन है । पदुमासन, सिद्धासन आदि प्रसिद्ध हैं जिसमें हाथ पेर आदि शारी- 
रिक अवयवों को एक विशेष प्रकार से रखा जाता है । आसन स्थिर हो जाने पर शीत, 
उष्ण आदि से पीड़ा नहीं होती है । 

(४ ) प्राणायास--आसन स्थिर हो जाने पर श्वास ( नासिका के छेद्ों से वायु 
का अन्दर जाना ) और प्रवास ( वायु का बाहर आना ), दोनों की गति का निरोध कर 
देना प्रणायाम है। वायु जहाँ है वहीं रह जाय जिससे चित्त भी स्थिर हो जाय । ऐसा 
चित्त शब्दादि विषयों के साथ सम्बद्ध नहीं हो सकता | परिणाम यह होगा कि श्रोत्रादि 
इन्द्रियाँ भी विषयों से विमुख हो जायेगी । 


(५) भ्रत्याहार--इच्द्रियों का अपने विषयों से विमुख होकर चित्त के स्वरूप का 
अनुकरण करना प्रत्याहार कहलाता है। इन्द्रियों को रोकनेवाछा चित्त ही है। चित्त के रुक 
जाने से ये इन्द्रियाँ भी निरुद् हो जातो हैं । 

ये पाँचों उपाय योग के बहिरंग साधन हैं, क्योंकि चित्त को स्थिरकरने के बाद 
क्रमश: समाधि तक पहुँचा जा सकता है। वारणा, ध्यान ओर समाधि चूँकि समाधि के 
स्वरूप की निष्पत्ति करते हैं, अत: अन्तरंग साधन कहछाते हैं। इनका वर्णन तृतीय पाद 
( विभृतिपाद ) में हुआ है । समाधि को हो योग कहते हैं, यह योग-रूपी वृक्ष चित्तरूपी 
खेत में यम-नियम के द्वारा बीज श्रात्त करता है, आसन-प्राणायाम से अंकुरित होता है, 
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प्रत्याहार के द्वारा इसमें फूल लगते हैं और अन्त में धारणा आदि अन्तरंग साश्तों के द्वारा 
फलवान्‌ होता है। इन तीन साधनों का वर्णन भी करें । 

( ६) धारणा--ताभिचक्र, हृदय, नासिका आदि स्थानों में चित्त को एकाग्र 
( 0०7८००४०७५४० ) कर लेना घारणा है। देश कोई भी हो--मूर्ति हो या अपना ही 
शरीर, किन्तु चित्त की एकाग्रता होनी चाहिए । 

(७ ) ध्यान--धारणा में किसी देश में चित्त की वृत्ति ( प्रत्यय ) एक स्थान पर 
स्थिर की जाती है--अब वह वृत्ति इस प्रकार से समान प्रवाह के द्वारा लगातार उगती 
रहे कि दूसरी कोई वृत्ति बीच में न आये, तब उसे ध्यान कहते हैं ( तत्न प्रत्ययेकतानता 
ध्यानम्‌ ३।२ ) | 

( ८५) समाधि--यह ध्यान जब केवल ध्येय वस्तु के आकार में हो जाय, न ध्यान 
रहे न ध्याता, तब उसे समाधि कहते हैं । ध्यानावस्था में ध्यान-क्रिया, ध्यान करनेवाले 
तथा ध्येय वस्तु की भी प्रतीति होती है। किन्तु अभ्यास बढ़ाने पर तीनों जब एकाकार 
होकर ध्येय के स्वरूप में ही प्रतीत होने लगें तब उस अवस्था का नाम समाधि हो 
जाता है । 

इन तीनों अन्तरंग साधनों का सम्मिलित नाम संयम है जिसके दो फल हैं--मुख्य 
फल योग ही है, किन्तु गौणफल हैं नाना प्रकार को विभूतियाँ जैसे--भुत-भविष्यत्‌ की बातों 
का ज्ञान, पशु-पक्षी आदि की बोली समझने को शक्ति, दुसरे जन्म की बातों का ज्ञान, 
दूसरे के मन की बातों को जानने की शक्ति, अन्तर्धान हो जाने की शक्ति आदि । इन श्रेबों 
का वर्णन विभृतिपाद में किया गया है । 

चतुर्थे 'जन्मौषधिमन्त्रतपःसमाधिजाः सिद्धयः ( पात७ यो० सु० 
४११ ) इत्यादिना सिद्धिपच्चकप्रप्व नपुरस्सरं परमं प्रयोजन कंवल्यम । 
प्रधानादीनि पत्चवविशतितत्त्वानि प्राचोनान्येव सम्मतानि । षड्विशस्तु 
परमेश्वरः क्लेशकर्म विषाकाशये रप रामृष्ट: पुरुष: स्वेच्छूया निर्माणकायम- 
घिष्ठाय लोकिकवेदिकसम्प्रदायप्रवतंक: संसाराज्भगरे तप्यमानानां प्राणभृ- 
तामनुग्राहकश्व । 

चतुर्थ पाद में--जन्म, औषधि, मन्त्र, तप और समाधि से उत्पन्न होनेवाली सिद्धियाँ 
हैं' ( यो० सू० ४॥१ ) इत्यादि सूत्रों के द्वारा पाँच प्रकार की सिद्धियों का विस्तार करते 
हुए परम लक्ष्य केवल्य का निर्देश पतञ्जलि ने किया है। [ साधन के भेद से सिद्धियों 
के पाँच भेद किये गये हैं। जो सिद्धियाँ जन्म से ही प्राप्त रहती हैं उन्हें जन्मज 
कहते हैं, जेसे पक्षियोंक उड़ने की सिद्धि या देवताओं की सिद्धि। कुछ सिद्धियाँ 
औषधियों के सेवन से प्राप्त होतो हैं, जेसे पारा आदि का सेवन करके छारीर में 
विलक्षण परिणाम उत्पन्न करना । मन्त्र से होनेवाली सिद्धियों में इष्टदेव की प्राप्ति प्रधान 
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है। तप के प्रभाव से भी अशुद्धि दूर होकर शरीर और इच्द्रियों की सिद्ध होती है । 
समाधि से उत्पन्‍्त होनेवाली सिद्धियों का वर्णन विभृतियों के रूप में निर्दिष्ट है । अणिमादि, 
अज्रत्व, अमरत्व, आकाशगमन आदि मुख्य सिद्धियाँ हैं ॥ उक्त अष्ट्रांग योग से योग की 
प्राप्ति होती है, तब भ्रक्ृति-पुरुष का भेद साक्षात्कार के रूप में मिलता है । पुरुष का ज्ञान 
हो जाने पर मोक्ष की प्राप्ति होती है--मोक्ष का अथ॑ है दुःख का आत्यन्तिक विनाश | इन 
सबों का निरूपण चतुर्थ पाद में हुआ है । ] 

प्रधान आदि पच्रीस तत्त्व तो पहुले-जेसे ( सांख्य-दर्शन के अनुसार ) ही यहाँ भी 
स्वीकृत हैं । हाँ, छब्बीसवाँ तत्त्व परमेदवर है जो क्लेश ( अविद्यादि ), कर्म, विपाक तथा 
आशय से अस्पृष्ट ( अछूता ) रहनेवाला पुरुष ही है ( ऐ० यो० सू० १२४ )। अपनी 
इच्छा से ही वह शरीरों का निर्माण करके लौकिक और बेदिक सम्प्रदायों का प्रवतंन करते 
हुए, संसार की दावाग्नि में जलनेवाले जीवों पर अनुग्रह भी करता है। सांख्य-दर्शन के 
सारे सिद्धान्तों को मानने पर भी पातञ्जल-दर्शन की एक विशेषता है कि इसमें ईश्वर की 
सत्ता मानी जाती है। ईश्वर का लक्षण पतञ्जलि इस रूप में देते हैं--क्लेशकर्मविपाकाश- 
येरपरामृष्ट: पुरुषविशेष ईश्वर: ( १२४ ) । अविद्या आदि क्लेशों का वर्णन आगे करते 
हैं जिसके कारण क्लेश कहलाते हैं। निषिद्ध और विहित दो प्रकार के कमं होते हैं जिन्हें 
दूसरे शब्दों में धर्म और अधर्म कहते हैं । कम के फल विपाक कहे जाते हैं जो जन्म, आयु 
और भोग के रूप में तीन हैं। जो मन में अवस्थित रहते हैं ( आशेरते, वे आशय 
भर्थात्‌ संस्कार हैं । इन सब मानवीय विशेषताओं से ईश्वर तीनों कालों में अछूता रहता 
है । सांख्य-दर्शन के जीवों ( पुरुषों ) को ये दोष व्याप्त कर लेते हैं किन्तु ईश्वर इन से परे 
है । ईश्वर अपनी इच्छा से एकया एक साथ ही अनेक शरीर बना सकता है--इसे 
निर्माणकाय कहते हैं। ईइवर सम्प्रदाय का प्रवतन तथा जीवों पर अनुग्रह करता है--ये 
दोनों लिंग ईश्वर का अनुमान कराने में सहायक होते हैं अर्थात्‌ ईवर अनुमेय भी है । 

( २. मोक्ष के विषय सें शंका और उसका समाधान ) 

ननु पुष्क रपलाशवच्निलेंपस्थ तस्थ तप्यभाव: कथमुपपद्यते येन परमसेश्ध- 
रोध्नुग्राहकतया कक्षीक्तियत इति चेत--उच्यते । तापकस्य रजसः सत्त्वसेव 
तप्यं बुद्धघात्मना परिणतसिति सत्तवे परितप्यमाने तदारोपवशेन तदभेदा- 
बगाहिपुरुषो5पि तप्यत इत्युच्यते । तदुक्तमाचार्ये:- 

१. सत्त्वं तप्यं ब्रुद्धिभावेन वृत्तं 
भावा ये वा राजसास्तापकास्ते । 
तप्याभेदग्राहिणी तामसी या 
वृत्तिस्तस्यां तप्य इत्युक्त आत्मा ॥ इति। 

अब प्रदन हो सकता है कि कमल के पत्ते की तरह निर्लेप ( किसी से भी असम्बद्ध ) 

जीव ताप का विषय ( तप्य ) केसे बन सकता है जिसके चलते उस पर अनुग्रह करने के 
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लिए ( उसे मुक्त करने के लिए ) आपको परमेश्वर की सत्ता माननी पड़तो है ? उसका 
उत्तर दिया जाता है--जो सत्त्वगुण बुद्धि के रूप में परिणत ( विकसित ) होता है वही तत्त 
किया जाता है और उसे तप्त करनेवाला है रजोगुण । इस प्रकार सत्त्व के परितप्त होने पर, 
उसी ( बृद्धितत्व ) पर अपना आरोपण करके, उसके साथ अभेद सम्बन्ध समझनेवाला 
पुरुष भी सत्तप्त हो रहा है, ऐसा लोग कहते हैं | आशय यह है--जीव स्वयं न तो तप्त 
होता है न दूसरे को तप्त ही करता है। [ किन्तु बुद्धिगत सत्तवांश तप्त होता है और रजो- 
गुण का अंश तप्त करता है। एक तप्य है दुसरा तापक | चूँ के बुद्धि प्रधान का परिणाम है 
तथा प्रधान में तीन गुण हैं अतः वे तीनों गुण बुद्धि के रूप में भी परिणत होते हैं । जीव 
स्वयं तो तप्य नहीं हो सकता क्योंकि वह क्रिया से रहित है तथा परिणाम भी उसमें नहीं 
होता । अतः क्रिया से उत्पन्न फलों के आश्रय--कर्म की सम्भावना उसमें है ही 
नहीं । बुद्धि के संतप्त होने पर मृढ़ लोग समझते हैं कि प्रतिबिम्ब के रूप में 
उसी की तरह का पुरुष भी अनुतप्त हो रहा है। यद्यपि बुद्धि और जीव में भेद 
है किन्तु वे बुद्धि के धर्मों को अपने ऊपर आरोपित कर देते हैं। विद्वानों की दृष्टि 
से पुरुष पर भोक्ता होने का प्रतिबिम्ब तो पड़ता ही है । अत: बृद्धिगत दुःख को ही हटाने 
के लिए प्रयत्न किया जाता है । ] 

ऐसा ही आचार्यों ने कहा है--बुद्धि के रूप में परिणत होनेवाला ( प्रधान के विकार 
के रूप में स्थित बुद्धि ) सत्व ही तप्य होता है। जो पदार्थ रजोगुण से सम्बद्ध हैं वे ही 
तापक हैं । तप्य ( अर्थात्‌ बुद्धिगत सत्त्वांश ) के साथ अभेद ग्रहण करनेवाली जो तामसी 
( अज्ञानमूलक ) मनोवृत्ति है उसी पर [ अभेद का आरोपण करने से ] आत्मा अर्थात्‌ 
जीव ही तप्य है, ऐसा प्रयोग किया जाता है । [ सारांश यह है कि बुद्धि के गुणों के तप्य, 
तापक होने से उन ग्रुणों का जीव पर आरोप करके कहा जाता है कि जीव ही सन्तप्त 
हो रहा है। | 

पत्चशिखिनाप्युक्तम्‌-अपरिणासिनी हि. भोकक्‍तृशक्तिरप्रतिसंक्रमा च 
परिणामिन्यर्थे प्रतिसंक्रान्तेवः तद्वृत्तिमनुपततोति। भोकक्‍तृशक्तिरिति 
चिच्छक्तिरुच्यते । प्ञा चात्मेव । परिणासिन्यथें बुद्धितत्वे प्रतिसंक्रान्तेव 
प्रतिबिम्बितिव तद्वृत्तिमनुपततीति बुद्धों प्रतिबिम्बिता सा चिच्छक्ति- 
बुंद्धिच्छायापत्त्या बुद्धिवृत्यनुकारवतीति भाव: । 

पंचशिखाचाये ने भी कहा है--भोक्ता की शक्ति ( बुद्धि-शक्ति धारण करनेवाला पुरुष ) 
स्वयं परिणत या विकृत्र नहीं हो सकती, इसका प्रतिसंक्रमण ( विकार उत्पन्न करने के 
लिए दूसरी वस्तु से संयोग ) भी नहीं हो सकता--फिर भी परिणत हो सकनेवालोी वस्तुओं 
पर मानों प्रतिबिम्बित होती है तथा उसकी वृत्तियों ( धर्मों ) का अनुसरण भी - ःती है !! 
( यो० सू० २२० पर व्यास भाष्य में उद्धृत )। भोक्‍ता की छाक्ति को ही चत्‌ शक्ति 
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कहते हैं । वह और कोई नहीं, आत्मा ही है। आत्मा ही परिणत होनेवाली वस्तु--बुद्धि- 
तत्त्व--पर प्रतिसंक्रान्त अर्थात्‌ प्रतिबिम्बित-सी होती है तथा उसकी वृत्तियों का अनुसरण 
भी करती है। इस प्रकार बुद्धि में वह चिच्छकिति ( आत्मा ) प्रतिबिम्बत होती है, उस 
पर बुद्धि का प्रतिबिम्ब पड़ता है तथा बुद्धि की तृत्तियों का अनुकरण भी वह करने रूगती 
है [ जो धर्म बृद्धि के होते हैं उन्हें आत्मा अपने धर्मं समझने लगती है। यही कारण है कि 
बुद्धि का सत्त्वांश तप्त होता है और आत्मा अपने को तप्त समझती है । रजोगुणांश तप्त 
करता है और आत्मा अपने को ही तापक समझती है । तमोगुण तो यह नाटक ही दिखाता 
है। बुद्धि और आत्मा का अभेद हो जाने से आत्मा को ज्ञानी कहने लगते हैं ओर बृद्धि 
को चेतन कहने लगते हैं, पर वस्तुत: दोनों प्रथक्‌ हैं । 

तथा शुद्धोषपि पुरुष: प्रत्ययं॑ बौद्धमनुपश्यति, तमनुपश्यन्नतदात्मापि 
तदात्मक इब प्रतिभासत इति। इत्थं तप्यमानस्थ पुरुषस्थादर-ने रन्तर्य- 
दीर्घकालानुबन्धि-यम-नियमाच्ष्टा ड्रयोगानुष्ठानेन परमेश्वरप्रणिधानेन च 
सत्त्वपुरुषान्यताख्यातावनुपप्लवाय जातायामविद्यादयः पतन्च क्लेशाः 
समूलका्ं कषिता भवन्ति । कुशलाकुशलाश्व कर्माशया: समूलघातं हताः 
भवन्ति । ततश् पुरुषस्य निर्लेपस्य कंवल्येनावस्थानं कैवल्यमिति सिद्धम्‌ । 

इस तरह, यद्यपि पुरुष ( आत्मा ) शुद्ध या निरलेप है, किन्तु बृद्धिगत ( विषयों का 
आकार ग्रहण करने के रूप में ) प्रत्ययों ( विचारों, 6०७४ ) का अनुकरण करता है । 
उन विचारों का अनुकरण करते हुए, यद्यपि उसके स्वरूप का नहीं है ( - बुद्धि के स्वरूप 
नहीं है ) तथापि बुद्धि के रूप में ही प्रतिभासित होता है। जो पुरुष इस रूप में सन्तत्त हो 
रहा है उसे, आदर ( तप, श्रद्धा आदि ) के साथ, निरन्तर दीघ॑काल तक चलतनेवाले यम- 
नियमादि अष्टांग योग का अनुष्ठान करने से तथा परमेश्वर के प्रति अपने सभी कर्मों का 
अपंण कर देने से, सत्त्व ( बुद्धिगुण ) और पुरुष की अन्यता-ख्याति ( भेदज्ञान ), सभी 
विध्न-बाधाओं से रहित होकर उत्पन्न होती है तथा उसी समय अविद्या आदि पाँचों क्लेश 
मूल से ही उखड़ जाते हैं। [ समूलकाषम्‌--समूल शब्द के उपपद में होने से4/ कषु +- 
णमुल ( पा० सू० ३।४।३४ ) । उसके बाद कषु धातु का ही अनुप्रयोग ]। 

इसके साथ-साथ पुण्य और पाप ( कुशलू-अकुशल ) के रूप में जो कर्मों के भाण्डार 
हैं वे भी जड़ से नष्ट कर दिये जाते हैं । [ क्लेश का मूल है संस्कार, तो संस्कारों के साथ 
कलेश, और कर्माशय भी नष्ट दो जाते हैं। समूल शब्द उपपद में है, ५/हन + णमुलू-- 
( पा० सू० ३।४।३६ ) । | इसके बाद निर्लेप ( णुद्ध ) पुरुष अकेला ( केवल रूप में ) 
अवस्थित होता है, इसे ही केवल्य कहते हैं--यह सिद्ध हुआ । [ जिस सम्बन्ध के चलते एक 
सम्बन्धी के धर्म दूसरे सम्बन्धी में कहे जाते हैं वह लेप है। जब पुरुष उस प्रकार के सम्बन्ध 
से मुक्त हो जाता है--प्रकृति से श्थक्‌ रूप में अवस्थित होता है, वही तो मोक्ष है । 
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( ३. प्रथम सुत्र को व्याख्या--अथ' शब्द का अर्थ ) 

तत्र अथ योगानुशासनम्‌' ( पा० यो० सृ० १।१ ) इति प्रथमसृत्रेण 
प्रेक्षावत्प्रवत्त्यड्र विषयप्रयोजनसस्बन्धाधिकारिरूपसनुबन्धचतुष्टयं 
प्रतिपाचते । 

अत्राथशब्दो5धिकारार्थ: स्वोकियते । अथशब्दास्पानेकार्थत्वे सम्भवति 
कथमा रम्भार्थत्वपक्षे पक्षपातः सम्भवेत्‌ ? अथशब्दस्य मड्भूलाधनेकार्यत्व॑ 
नामलिड्भानुशासनेनानुशिष्टं--'स ड्रलानन्तरा रस्भप्र श्नकात्स्न्येध्वयो अथ ।' 
( अमरको० ३।३।२४६ ) इति। अत्न प्रश्नकात्स्स्यंयो रसम्भवेईषपि आनन्‍्तर्य॑- 
मड्ूलपूर्वप्रकृतापेक्षा रम्भलक्षणाना चतुर्णामर्थानां सम्भवादा रम्भाधंत्वानु- 
पपत्तिरिति चेत्‌-- 


अब योग का विएलेषण होगा” ( यो० सू० १।१ ) इस प्रथम सृत्र के द्वारा विचार- 
कील व्यक्तियों को प्रवृत्ति के बंग के रूप में विषय ( 5पण[|०८८०ा ६७" ), प्रयोजन 
( 5४7० ), सभ्बन्ध ( 7१००४४०७ ) और अधिकारी ( एप्रथांति०्त एलडणा ) रूपी 
चार अनुबन्धों का प्रतिपादन किया जाता है। [ प्रस्तुत स्थल में अनुकध्ध एक. पारिभाषिक 
शब्द है। सभी शास्त्रों के आरम्भ में इन चार अनुबन्धों पर विचार किया जाता है वह्‌ 
शास्त्र चाहे व्याकरण हो या वेदान्त, आयुर्वेद हो या ज्योतिष । शास्त्र में जिस पदार्थ का 
प्रतिपादन करना हो उसे विषय कहते हैं । किसी शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय क्या है ? उसके 
प्रतिपादन का कया फल--प्रयोजन--है ? उस शास्त्र के विषय, फल और अधिकारियों में 
क्‍या सम्बन्ध है ? उस शास्त्र के अध्ययन का अधिकार कित-किन व्यक्तियों को है ? इन 
सब बातों की जानकारी जब तक नहीं होती तब तक लोगों की प्रवृत्ति उस शास्त्र की ओर 
नहीं होगी । अनुबन्ध-चतुष्टय के ज्ञान के अनन्तर ही लोग किसो शास्त्र में प्रवृत्ति दिखा 
सकते हैं । छौकिक व्यवहार में भी किसी वस्तु की ओर हम तभी अभिमुख होते हैं जब 
जान छेते हैं कि वह कया है, उससे क्या छाभ है, उससे अधिकारी कौन हैं ? इत्यादि । | 

उक्त सूत्र में अथ” शब्द अधिकार ( आरम्भ ) के अथं में स्वीकृत होता है। यहाँ एक 
शंका हो सकती है कि जब 'अथ' शब्द के अनेक अर्थ हो सकते हैं तब क्या कारण है कि 
आप लोग यहाँ आरम्भ के अर्थ पर ही पक्षपात कर. रहे हैं ? नामलिगानुशासन ( अर्थात्‌ 
अमरकोश ) में 'अथ” शब्द के मंगल आदि भनेक अर्थ दिये हैं -'भथो और,  अथ, ये दोनों 
शब्द मंगल ( /प5छं2टं०प्र४च९४४ ) अनन्तर ( छा ) आरम्भ ( अधिकार 8687- 
प्मंण8 ), श्रइन ( (२४००७ ) तथा पूर्णता ( 8॥ )--इन अर्थों में होते हैं' ( अमरकोश 
३।३।२४६ | [ अथ शब्द मंगल का वाचक तो नहीं होता, उसका साधन भले ही हो सकता 
है । अमरकोश में ऐसे शब्दों का भी संग्रह है जो किसी अर्थ के वाचक नहीं हैं--जेसे, 
तु, हि, च, सम, ह आदि दाब्दों का पदपूरण अथे देना । इन शब्दों का पदप्रण वाच्यार्थ 
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नहीं है, अपितु वे पदपुरण के साधन मात्र हैं। ठीक वेसे ही अथ शब्द का वाच्यार्थ मंगल 
नहीं है,--अथ का प्रयोग देखकर हम कह सकते हैं कि यहाँ अथ से मंगल की सिद्धि होती 
है । अथ के दुसरे अर्थों के ये उदाहरण हैं। अनन्तर ( बाद के अथं में )--स्नान॑ कृत्वाथ 
मुञ्जीत । आरम्भ--अथ योगानुशासनम्‌ । प्रशन--अथ वक्‍तूं समर्थोचसि ( क्या तुम बोल 
सकते हो ) ? पूर्णता--अथ धातृन्‌ ब्रम: । ] 

माना कि प्रइन और पृणंता का अर्थ यहाँ नहों हो सकता [ क्योंकि न पतञजलि किसी 
से कुछ पूछना ही चाहते हैं और न पूरे योगशास्त्र का प्रतिपादन हो रहा है, ऐसा कहने में 
ही कोई अभिश्राय छिपा है ]। फिर भी चार अथों की सम्भावना तो हो सकती है अर्थात्‌ 
अनन्तर, मंगलबोधक, पूर्व में हुई बातों की अपेक्षा करनेवाला या आरम्भ का अथे ? तो - 
केवल आरम्भ के अर्थ की सम्भावना मानकर [ आपने अन्य तीन अर्थों का अधिकार क्यों 
छीन लिया ? ] केवल एक अर्थ तो असिद्ध है। 

मेंबं मंस्था:। विकल्पासहत्वात्‌। आनस्तर्यमथशब्दार्थ इति पक्षे 
यतः कुतश्रिदानन्तर्य पूर्ववत्तशमा्साधारणात्कारणादानन्तर्य वा ? न 
प्रथम: । “न हि कश्नित्कषणमसपि जातु तिष्ठत्यकरमं कृत” ( गी० ३५ ) इति 
न्‍्यायेन सर्वो जन्तुरवश्यं किचित्कृत्वा किचित्करोत्येवेति तस्याभिधानमन्त- 
रेणापि प्राप्ततया तदर्थायशब्दप्रयोगवयर्थ्यप्रसक्तेः । 

ने चरम: । शमाइनन्तरं योगस्य प्रवृत्तावषि तस्यानुशास नप्र व॒तत्यनुबन्ध- 
त्वेनोपात्ततया शब्दतः प्राधान्याभावात्‌ । 

[ उक्त शंका का उत्तर देते हुए कहते हैं कि | ऐसा मत सोचिये, क्योंकि निम्न 
विकल्पों की कसौटी पर यह कसा नहीं जा सकता । यदि “अथ' शब्द का वाच्यार्थ 'अन- 
न्तर होना' मानते हैं तो इसका क्‍या अर्थ है--क्या जिस किसी भी चीज के बाद होना या 
[ योगाभ्यास के | पूव्व॑ में किये गये शम आदि असाधारण कारणों के बाद होना ? [ शमादि 
>-शम, दम, उपरति, तितिक्षा, श्रद्धा, समाधान । शम का अर्थ है मन का निग्नह करना, 
दम - बाह्मेन्द्ियों का निग्रह, उपरति - संन्यास, तितिक्षा 5 सहिष्णुता, श्रद्धा & गुरु आदि 
के वाक्यादि पर विश्वास | समाधान > चित्त की एकाग्रता । ये योग के असाधारण कारण 
हैं । क्या इनके पश्चात्‌ योगानुशासन करते हैं ? ] 

इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है| गीता में एक पंक्ति है--कोई भी पदार्थ बिना 
कर्म किये हुए एक क्षण भी ठहर नहीं सकता” ( गीता ३५ )--इस नियम से यह तो 
सहज-सिद्ध बात है कि कोई भी व्यक्ति कुछे करने के बाद कुछ करता ही है तो उसका नाम 


न लेने पर भी उसकी प्राप्ति तो हो ही जाती । अतः उसी सिद्ध बात के लिए 'अथ!” शब्द 
का प्रयोग करना व्यर्थ है। 


दूसरा विकल्प भो ग्राह्म नहीं है। यद्यपि शमादि कारणों के धाद ही योग की प्रवृत्ति 
होती है फिर भी [ “अथ योगानुझासनम/ सूत्र में ] यह योग अनुझासन की प्रवृत्ति पर ही 
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निर्भर करता है, ऐसा ही दिखाया गया है; अतः शब्द की दृष्टि से योग की प्रधानता नहीं 
हो रहती । [ योगानुशासन एक सामासिक पद है तथा तत्पुरुष समास है जिसमें उत्तरपद 
अर्थात्‌ अनुशासन” प्रधान है। योग तो अनुशासन के अधीन है, उसका उपपाद विशेषण 
के रूप में हुआ है । तो 'अथ' शब्द का सम्बन्ध प्रधान शब्द अर्थात्‌ अनुशासन ( शास्त्र ) 
के साथ होगा न कि अप्रधान शब्द योग के साथ । अथ' के द्वारा 'शमादि के बाद' अर्थ 
नहीं क्रिया जा सकता, क्योंकि 'शमादि के बाद” का सम्बन्ध योग के साथ है और 'अथ्थ' 
का सम्बन्ध अनुशासन के साथ । दूसरे शब्दों में, शमादि के बाद योग भले ही होता है, पर 
उनसे योगानुशासन की उत्पत्ति नहीं हो सकती । ] 


नच शब्दतः प्रधानभृतस्यानुशासनस्यथ शमाद्यानन्तरयंमथशब्दार्थ: कि न 
स्थादिति बदितव्यम्‌ । अनुशासनमिति हि शास्त्रमाह । अनुशिष्यते व्याख्या- 
यते लक्षणभेदोपायफलसहितो योगो येन तवदनुशासनमिति व्युत्पत्तेः। 

आप ऐसा नहीं कह सकते कि शब्द की दृष्टि से (> समास्त में ) जो प्रधान शब्द 
अनुशासन है, टसे ही शमादि के बाद मानकर 'अथ” शब्द का अर्थ क्यों न कर लें। ऐसा 
इसलिए नहीं कह सकते क्‍योंकि अनुशासन का अथं शास्त्र है। उसकी व्युत्पत्ति ( निवंचन ) 
यह है--जिससे योग अनुशिष्ट ( अनु + ९/शास्‌ ) हो अर्थात्‌ लक्षण, भेद, उपाय और 
फल के साथ जिसके द्वारा योग की व्याख्या की जाय वही अनुशासन है । [ उदाहरण के 
लिए “योगश्चित्तवृत्तिनिरोध: ( यो० सू० १॥२ ) में योग का लक्षण दिया गया है, वितके- 
विचार०” आदि ( ११७ ) सूत्रों में सम्प्रज्ञातादि योग-भैदों का वर्णन हुआ है। साधन- 
पाद में योग के लिए उपाय भी दिखलाये गये हैं । केवल्यपाद में योग के फल (मोक्ष ) 
का निरूपण हुआ है। | 

अनुशासनस्य चतत्त्वज्ञानचिख्यापयिषानन्तरभावित्वेवः शमदमाचा- 
नन्तयंनियमाभावात्‌ । जिज्ञासाज्ञानयोस्तु शमाद्यानस्तर्यमाम्नायते--“तस्मा- 
च्छान्तो दान्त उपरतस्तितिक्षु: समाहितो भृत्वात्मन्येवात्मानं पश्येत्‌! ( बू० 
उ० ४।४॥२३ ) इत्यादिना । नापि तत्त्वज्ञानचिख्यापयिषानन्तर्यमथ- 
शब्दार्थ:। तस्य सम्भवेषषि श्रोतृप्रतिपत्ति प्र वृत्योरनुपयोगेनानभिधेयत्वात्‌ । 

[ अब यह प्रदन हो सकता है कि अनुशासन का अर्थ शास्त्र होता है तो ठीक है, परन्तु 
इससे “अथ' शब्द के अर्थ--शमादि के बाद--पर क्‍या प्रभाव पड़ता है ? इसी के उत्तर में 
कहते हैं-- ] यह अनुशासन चूँकि तत्त्वज्ञान का वर्णन करने की इच्छा के अनन्तर उत्पन्न 
होता है, शम-दम आदि के अनन्तर होने का तो इसका नियम है ही नहीं । [ जो चीज अनु- 
शासन के पहले नियम से आतो होगी, उसी का अर्थ अथ दाब्द के द्वारा प्रकट हो सकता 
है । चूंकि अनुशासन सूत्रकार के द्वारा किया जाता है अतः सूत्रकार की इच्छा के बाद हो 
उन्हें शास्त्र की रचना करने की प्रवृत्ति हुई होगी | शमादि साधनों के बाद प्रवृत्ति नहीं 


५६४ सर्बवर्शनसं प्रहे- 


हुई । अत: योगानुशासन शमादि के बाद नहीं होता । ] क्षमादि के पर्चात्‌ तो जिज्ञासा 
ओर ज्ञान उत्पन्न होते हैं, यह श्रुतियों में भी कहा है---/इसलिए दमयुक्त, दमयुक्त, उपरत 
होकर, तितिक्षा लिये हुए और समाधान ( विश्वास ) से युक्त होकर पुरुष आत्मा में ही 
आत्मा को देख सकता है! ( ह० उ० ४४२३ )। [ श्ान्त ८ अन्तःकरण की तृष्णा से 
रहित । दान्त ८ बाह्योन्द्रियों पर संयम रखकर । उपरत - सभी इच्छाओं से मुक्त होकर । 
तितिक्ष्‌ > जीवन की रक्षा करते हुए ठंड, गर्मो आदि विषमों को सहनेवाला। समाहित < 
केवल आत्मा में ही चित्त की स्थापना करके । ] । 

[ अब एक ओर प्रशइन होगा कि 'शमादि के बाद! अं हम भले ही नहीं ले किन्तु 
अनुशासन के पूर्व नियमतः जो शास्त्रकार की तत्त्वप्रकाशनेच्छा आाती है--उसे ही ( उसके 
बाद होना ) “अथ” का अर्थ क्‍यों नहीं मान लें ? इस पर उत्तर देते हैं-- ] अथ” शब्द 
का अथं “तत्त्वज्ञान का प्रकाशन करने की इच्छा के पश्चात्‌” भी नहों है। कारण यह है कि 
यदि ऐसा सम्भव हो तो भी [ शास्त्रकार ने जिस इच्छा के बाद शास्त्र का निर्माण किया 
उसका ज्ञान ] न तो श्रोताओं के योगविषयक ज्ञान के लिए ही उपयोगी होगा और न 
उनकी योगविषयक प्रवृत्ति के ही लिए । ( ज्ञान या प्रवृत्ति दोनों में से किसी का कारण 
वह नहों हो सकता ) अतः उसके आनन्तर्य ( बाद होना ) का कथन निष्फल होने के 
कारण वर्णन करने योग्य भी' नहीं है। [ ये बातें सूत्रकार की तत्त्वज्ञानप्रकाशनेच्छा को 
अनुशासन के पूर्व नियमत: होना मानकर ही कही गई हैं, किन्तु वास्तव में यह प्रकाश- 
नेच्छा पृव॑वर्ती हो नहीं सकती--इसे ही आगे स्पष्ट करते हैं। ] 

तवापि निःश्रेयसहेतुतया योगानुशासनं प्रसितं न वा? आशे तद- 
भावेध्प उपादेयत्वं भवेत्‌। हितीये तद्भावेषपि हेयत्वं स्थात्‌ । प्रमितं 
चास्य निःश्रेयसनिदानत्वम्‌ । 


अध्यात्मयोगाधिगमेन देव॑ 
मत्वा धोरो हषंशोकौ जहाति। 
( का० २।१२ ) इति श्रुतेः । 

समराधावचला बुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि। ( गी० २।४३ ) इति 
स्मृतेश्व । 

आप छोगों के पक्ष में भी यह प्रशन हो सकता है कि योगानुशासन को निःश्रेयस 
( मोक्ष ) के कारण के रूप में आप स्वीकार करते हैं या नहीं ? यदि पहला विकल्प लेते 
हैं [ कि योगशास्त्र मोक्ष का कारण है |] तब तो उसके (- तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की 
इच्छा के ) अभाव में भी योगश्ञास्त्र की उपादेयता रहेंगी ही । [ योगशास्त्र से यदि मोक्ष 
मिले तो ज्ञान-प्रकाशन की इच्छा न होने पर भी इसे लिखना ही पड़ेगा ] जब यदि योगा- 
नुशासन को मोक्ष का हेतु सिद्ध नहीं कर सकते हैं तो [ तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की इच्छा ] 
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होने पर भी यह योगानुझासन त्याज्य ही हो जायगा। [ फल यह हुआ कि तथाकथित 
तत्त्वप्रकाशनेच्छा और योगानुशासन में पूर्वापर सम्बन्ध नहीं है, क्योंकि इसमें व्यभिचार 
( 77007»2०7८9 ) देखते हैं । 

[ दूसरे विकल्प के साथ दूसरा दोष ढूँढ़ते हैं- ] यह योगानुशासन ( योग के द्वारा ) 
निःश्रेयस का कारण है, यह बिल्कुल निश्चित है। इसके लिए श्रुति का प्रमाण है-- 
अध्यात्मयोग (आत्मा में. चित्त को लगाना, निदिष्यासन ( 0006० फा#धंठा )की 
प्राप्ति होने पर आत्मा ( देव ) का साक्षात्कार करके ज्ञानी (धीर ) पुरुष हर्ष और थोक 
दोनों का त्याग कर देते हैं! (७ मुक्त हो जाते हैं) [| काठक० २१२ ]। इसके लिए 
स्मृति-प्रमाण भी है--जब तुम्हारी बुद्धि समाधि की अवस्था में आत्मा में स्थिर हो जायगी 
तब तुम योग ( योगफल आर्थाव्‌ आत्मसाक्षात्कार ) प्राप्त करोगे । ( गी० २४५३ )। 
[ इन दोनों प्रमाणों से यह सिद्ध होता है कि योग मोक्ष का कारण है । शास्त्रकारों का 
तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की इच्छा हो या नहीं योगानुशासन किया ही जायगा । अत: उक्त 
प्रकाशनेज्छा नियमत: योगानुशासन की पूवंवर्तिनी नहीं हो सकती । | 

विशेष--जहाँ 'अथ' शब्द का अर्थ आनन्तय॑ ( बाद में होना ) लेते हैं वहाँ निश्चय 
रूप से कोई काम पहले हो चुका रहता है--भले ही. उस काम का प्रतिपादन नहीं हुआ 
हो और न उसके प्रतिपादन की आवश्यकता ही समझी गई हो। 'स्तान॑ कृत्वाथ गत: 
वाक्य में गमन क्रिया का प्रतिपादन स्नान के बाद हुआ है, स्तान गमन के पू्व॑ हुआ है । 
भले ही उस प्रतिपादन का उपयोग कुछ न हो ओर न ही नियमतः स्नान और गमन की 
पूर्वापरता देखी जाय--फिर भी “अथ' शब्द स्नान के अनन्तर' का ही बोध कराता है। 
यदि “अथ' शब्द का प्रयोग हो और किसी भी पूर्व क्रिया का उल्हेख नहीं हुआ हो तो भी 
योग्यता के बल से निर्णय करना ही होता है उसके पूर्व क्या हुआ था। ऐसी अवस्था में 
जो क्रिया निरन्तर साथ दे उसी की पृव॑वृत्तता ( 9:५0०५४ ) माननी चाहिए । 

अत एवं शिष्यप्रश्नतपश्चरणरसायनोपयोगाद्यानन्तर्य॑ पराकृतम्‌ । 
अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ( ब्र० स्‌० १।१।१ ) इत्यत्र तु ब्रह्मजिज्ञासाया 
अनधिकायंत्वेनाधिका रायं॑त्व॑ परित्यज्य साधनचतुष्टयसम्पत्ति विशिष्टा- 


घिकारिसमपंणाय शमदमादिवाक्यविहिताच्छमादे रानन्तयंत् पशब्दार्थ इ्ति 
शंक राचार्येनिरटड्ि । ' 


इसलिए, श्षिष्य का प्रधन, तपदचर्या था रसायन का उपयोग ( शरीर में शक्ति लाने 
के लिए ) आदि के अनन्तर [ योगानुशासन होगा ]--यह्‌ पक्ष ( अथ' दाब्द को 
भनन्तर के अथ में लेना ) खण्डित हो गया । [ जो छोग 'अथ” का अर्थ अनन्तर करते हैं 
वे लोग अपनी पुष्टि के लिए बहुत से कार्य लेते हैं। प्रश्न है कि तब योगानुशासन किस 
कार्य के बाद किया गया ? कुछ शास्त्र स्िष्यों के द्वारा प्रश्न किये जाने के बांद शास्त्रकारों 
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की प्रवृत्ति से उत्पन्न होते हैं, जेसे--पाशुपतश्ञास्त्र । कुछ शास्त्र तपस्या के बाद ज्ञानो- . 
त्पत्ति होने पर लिखे जाते हैं, जेसे--पाणिनि का व्याकरण । कुछ शास्त्र पारदादि के 
संयोग से बने हुए रसायनों का सेवन करने के बाद तत्त्वसाक्षात्कार होने पर लिखें जाते 
हैं। गुरु की आज्ञा से या लोगों पर दया करने के लिए भी शास्त्र लिखे जाते हैं। इन 
उपायों से शास्त्रकार शास्त्र की रचना करने के लिए प्रवृत्त होते हैं । किन्तु इनमें से कोई 
भी कार्य योगानुशासन के पूर्व में नियमपूर्वक नहीं माना जा सकता । जो गति तत्त्वप्रकाश- 
नेच्छा की है, वही तो इन सबों की भी है। अतः “अथ' का अथे॑ अनन्तर होना” नहीं 
लिया जा सकता । ] 

वेदान्तमूत्र के प्रथम सृत्र--'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ( इसलिए अब ब्रह्म की जिज्ञासा 
करनी चाहिए ), इसमें [ अथ शब्द का अर्थ अधिकार ( आरम्भ ) नहीं हो सकता 
क्योंकि | ब्रह्म की जिज्ञासा ( जानने की इच्छा ) का आरम्भ नहीं किया जा सकता अतः 
अधिकार" अर्थ को छोड़कर, चार साधनों की सम्पत्ति से युक्त अधिकारी को समपित 
करने के लिए, शमदमादि वाक्य (> शास्तों दान्त:०! ) में विहित होने के कारण, शंकरा- 
चार्य ने अथ' शब्द का अर्थ 'शमादि छहों पदार्थों के बाद' ऐसा किया है। [ इच्छा का 
आरम्भ नहों होता अतः शंकराचार्य ने अथ का अथ बाद! ही किया है। अब प्रइन हुआ 
कि किसके बाद ? शंकराचायें अधिकारी चुनने में बड़ी रुचि दिखलाते हैं । वह अधिकारी 
जिसे ब्रह्मसूत्र सोंप सकें । अतः अथ' से “अधिकारी बनने के बाद” अथे छेते हैं। पर 
अधिकारी है कौन ? शान्तो दान्त:०” वाक्य इसके लिए तो प्रस्तुत ही है। बस, 'अथ” का 
अर्थ हुआ--शम, दम, उपरति, तितिक्षा और समाधान से युक्त होने पर ब्रह्म की जिज्ञासा 
होती है। ] 

विशेष--उक्त चार साधनों के नाम शंकर ने इस प्रकार गिनाये हैं--( १ ) नित्य 
और अनित्य वस्तुओं में विवेक करना, (२ ) ऐहिक और आमुष्मिक भोग सामग्रियों से 
वेराग्य, ( ३ ) शम, दमादि साधन-सम्पत्ति तथा (४) मुमुक्षु होना ( १११ का 
का ) । वे आगे कहते हैं--तस्मादथशब्देन यथोक्तसाधनसम्पत्त्यानन्तयेमुपदिश्यते । 

वहीं ) | 
( ३ के अथ' शब्द मद्भल का छोतक भी नहीं ) ह 

अथ मा नाम भुदानन्तर्यायथोष्यशब्द: । मद्भलार्थ: कि न स्थात्‌ ? 
मड़्ुलस्य वाक्याथें समनन्‍्वयाभावात्‌ । अगहिता भीष्टावाप्तिम ड्रलम्‌ । 
अभोष्टं च सुखावाप्तिदुःखपरिहा ररूपतयेष्टम्‌ । योगानुशासनस्य च सुख- 
दुःखनिवृत्त्यो रन्‍्यतरत्वाभावान्न मड़लता । तथा च योगानशासन मड्ूल- 
समिति न सम्पनोपद्यते । 

अच्छा, 'अनन्तर होना' के अथं में 'अथ' शब्द भले ही न रहे, लेकिन इसे मंगलार्थक 
क्यों नहीं मानते ? इसलिए नहीं मानते हैं कि मंगल के साथ वाक्य के अर्थ का सम्बन्ध नहीं 
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हो सकता । अगहित ( अनिन्य ) तथा अभीष्ट वस्तु की प्राप्ति करना मंगल है। अभीष्ट 
वस्तु वही है जिसकी कामना लोग सुख की प्राप्तिया दु:ख की निवृत्ति के रूप में करें। 
योगानुशासन न तो सुख है ( सुखजनक भले ही है ) और व दुःख की निवृत्ति को योगा- 
नुशासन कहते हैं। अतः यह मंगल नहीं है। इस प्रकार 'योगानुशासन मंगल है”, यह अर्थ 
पिद्ध हो ही नहीं सकता। ( संपनीपद्यते  सम्‌ + ५/ पद + यडू - पुनः पुनः सम्पद्यते, 
भर सम्पच्चते ) | 

विशेष--जेसा कि ऊपर कह चुके हैं मंगल 'अथ” शब्द का वाच्यार्थ नहीं है--केवल 
उसे 'अथ” शब्द प्रकट कर सकता है। योगानुशासन स्वतः मंगल नहीं है यह सिद्ध कर ही 
चुके हैं। अब उस प्रधन का विश्लेषण आगे करेंगे । 


मृदड्भधध्वनेरिवाथशब्दअ्वणस्य कार्यंतया मद्भलस्प वाच्यत्वलक्ष्यत्वयो 
रसम्भवाच्च । यथार्थिकार्थों वाक्याथें न निविशते तथा कार्यमपि न 
निविशेत । अपदार्थत्वाविशेषात्‌ । पदार्थ एवं वाक्‍्यार्थे समनन्‍वीयते । अन्यथा 
शब्दप्रमाणकानां शाब्दी ह्याकाइक्षा शब्देनंब पूर्यत इति मुद्राभद्भः कृतो 
भवेत । 

जिस प्रकार मंगल भृदंग ( ढोलक ) की घ्वनि [ का काये ] है उसी प्रकार वह 'अथ! 
शब्द के श्रवण ( या उच्चारण ) का भी कार्य ही है। अत: मंगल न तो [ अथ का ] 
वाच्याथं हो सकता और न ही लक्ष्याथं। [ अथ शब्द का उच्चारण करने से मंगल की 
उत्पत्ति होती है, अथ शब्द का वह वाच्याथं नहीं । यदि वाच्यार्थ नहीं है तो लक्ष्या्थ भी 
नहीं, क्योंकि लक्ष्यार्थ वाच्यार्थ से ही सम्बद्ध रहता है। ] जिस प्रकार अर्थापत्ति से उत्पन्न 
अर्थे वाक्‍्यार्थ के साथ अन्वित नहीं हो सकता उसी प्रकार [ मंगल का यह ] कार्य॑-अथं भी 
वाक्‍्याथ में नहीं आ सकता । कारण यह है कि दोनों में एक तरह से ही पद के अर्थ का 
तिरस्कार होता है। वाक्याथं से सम्बन्ध उसी का हो सकता है जो पद का अपना अर्थ हो। 
यदि ऐसा नहीं होता तो वेयाकरणों ( छाब्द को प्रमाण माननेवाले ) के उस नियम का 
भंग होता जिसमें यह कहा जाता है कि शाब्दी ( शब्द से सम्बद्ध ) आकांक्षा शब्द से पूर्ण 
हो सकती है। [ कोई शब्द जब किसी वाक्य के अथ्थ को प्रकाशित करने में असमर्थ हो 
तथा किसी दूसरे शब्द की अपेक्षा रखे तो उसे श्ाब्दी आकांक्षा कहते हैं--इसकी पूर्ति 
शब्द से ही हो सकती है, किसी दूसरे साधन से नहीं । यदि अर्थापत्ति के अर्थ को या 
कार्यरूप अर्थ ( जेसे अथ का अर्थ मंगल ) को वाक्याथ से मानने लगेंगे तो शाब्दी आकांक्षा 
की पूर्ति शब्द से न होकर आ्थिकाथ्थ या कार्यार्थ से भी होने लगेगी किन्तु वास्तव में तो 
शब्दार्थ से होती है। अत: उक्त नियम खण्डित हो जायगा । ] 


विशेष--देवदत्त दिन में नहों खाता, पर मोटा है” इस वाक्य में 'राति-भोजन' 
अर्थापत्ति से प्राप्त अर्थ है, वाक्य से ऐसा अर्थ हमें मिल नहीं सकता । इसे आधिकार्थ कहते 


५६८ सर्वेदर्शनसं ब्रहे- 


हैं। अथ' का जो मजुल' अर्थ करते हैं वह कार्य अर्थ है--जेसे राम का वाच्यायें व्यक्ति- 
विशेष होता है वेसे (अथ +- मज़ूल' नहीं होता, मद्भल 'अथ' के उच्चारण से उत्पन्न होता 
है, कार्य है। स्वभावत: ये दोनों अर्थे पदार्थ नहीं हैं, इसलिए वाक्यार्थ करने में इनका कोई 
महत्त्व नहीं | फलत: 'अथ योगानुशासनम्‌” में अथ का अर्थ मड्भल लेने से योगानुश्ञासन के 
साथ उसका कोई सम्बन्ध नहीं होगा । केवल योगानुशासनम्‌” कहने से वाक्य अपूर्ण रह 
जाता जिसकी पूर्ति अथ” से होती है । अब यदि अथ को भी मद्भलोत्पादक मान लेंगे तब 
तो वाक्य अपूर्ण ही रह जायगा । 

ननु प्रारिप्सितप्रबन्धपरिसमाप्तिपरिपन्थिप्रत्यूहव्यूहप्रशमनाय शिष्टा- 
चारपरिपालनाय चर शास्त्रारम्भे मड्भलाचरणमनुष्ठेयम्‌। 'मड्भूलादोनि 
भसज्जुलमध्यानि मड्भलान्तानि च शास्त्राणि प्रथन्ते, आयुष्मत्पुरुषकाणि 
पोरपुरुषकाणि च भवन्ति! ( पात० भाष्य० आह्ि० ३ ) इत्यभियु- 
क्तोक्‍्ते: । भवति चर मड्भूलार्थो5थशब्द:-- 

२. ओंका रश्चाथशब्दश्र द्वावेतो ब्रह्मणः पुरा। 

कण्ठं भित्त्वा विनिर्यातों तस्मान्माड्डलिकावुभों ॥ 

इतिस्मृतिसम्भवात्‌ । तथा च॒ “बुद्धिरादेच” ( पा० सु० १।१॥१ ) इत्यादो 
वृद्धघादिशब्दवदथशब्दो मड्भलार्थ: स्पादिति चेत्‌--॥ 

[ पू्व॑पक्षी लोग फेर भी अथ” मद्भलार्थंक मानते हुए कह सकते हैं--] जिस भवन्ध 
का आरम्भ करने की इच्छा. है ( प्रारिप्सित ) उसकी समीचीन समाप्ति के समय तक रुका- 


वट डालने वाले ( परिपन्थिन्‌ ) विघ्नों के समूह के विनाश के लिए तथा शिष्टाचार का 
परिपालन करने के लिए भी शास्त्र के आरम्भ में मज़ूलाचरण का अनुष्ठान करना चाहिए। 


अभियुक्त ( आत्त ) पुरुषों का भी यही कहना है--जिन शास्त्रों के आदि में, मध्य में तथा 
अन्त में मद्भूल होता है वे शास्त्र प्रसिद्ध हो जाते हैं। उनके अध्येता आयुष्मान्‌ तथा वीर 
( शास्त्रार्थ अपराजित ) होते हैं ।” ( महाभाष्य, आह्लिक ३, पा० सूृ० १॥१॥१ पर )। 

मड्ूल के अर्थ में अथ' शब्द होता भी है--भोम्‌ और अथ शब्द ये दोनों प्राचीन 
काल में ब्रह्मा के कंठ को छेदकर बाहर निकले (>ब्रह्मा की इच्छा के बिना निकले ), 
इसलिए ये दोनों मांगलिक कहलाये ।” ऐसा स्मृति से चला आ रहा है। इसलिए वृद्धिरा- 
देच” ( पाणिनि का प्रथम सूत्र ) में 4।« आदि शब्द को तरह “अथ' शब्द भी मूल के 
अथ में हो सकता है । 

मेबं भाषिष्ठा: । अर्थान्तराभिधानाय प्रयुक्तस्थाथशब्दस्य वीणावेण्वावि- 
ध्वयनिवत्‌ अ्रवणभाश्रेण सड़लफलत्वोपपत्तेः । अथार्थान्तरारम्भवाक्यार्थ- 
घीफलकस्याथशब्दस्य कथमन्यफलकतेति चेन्न । अन्यार्थ नीयमानोदकुम्भो- 
पलस्भवत्तत्सम्भवात्‌ । न थ स्पृतिव्याकोपः । साड़लिकाविति सद्भुलप्रयो- 
जनत्वविवक्षया प्रवृत्ते: । 


पातअ्जस-दर्शनभू ५६९ 


[ उक्त शंका का उत्तर इस प्रकार है-- ] ऐसा मत कहिये । 'अथ” शब्द किसी दूसरे 
अर्थ के प्रकाशन के लिए प्रयुक्त हुआ है; वोणां, वेणु ( बाँसुरी ) आदि की ध्वनि की तरह 
केवल इसके श्रवण करने से ही मज़ूलात्मक फछ की सिद्धि होती है। [ वृद्धिरादेच्‌' में 
वृद्धि का अर्थ मज्भूल नहीं है, वृद्धि तो पाणिनि-व्याकरण की एक संज्ञा है। संज्ञा का बोधक 

पर भी इस शब्द के उच्चारण या श्रवण से मज्भल की सिद्धि होती है। उसी प्रकार 
'अथ' शब्द का अथं दूसरा कुछ है किन्तु इसके श्रवण से मज्ूछाचरण होता ही है| भतः 
ऐसे शब्दों से दो-दो प्रयोजन सिद्ध होते हैं । ] 

[ इस उत्तर पर भी कोई पूछ सकता है कि ] मज्जलाथथं के अतिरिक्त, आरम्भ [ भादि 
अर्थों ] का बोध ( धी ) वाक्‍्यार्थ में करानेवाले अथ' शब्द से दुसरे फल ( अथे ) कंसे 
उत्पन्त हो सकते हैं ? ( यह केसे सम्भव है कि अथ” आरम्भ का वाक्‍्याथं भी निकले और 
मजूल भी व्यक्त हो ? ) ऐसा नहीं सोचता चाहिए | जिस प्रकार दूसरे काम से ले जाये 
जनेवाले पानी से भरे घड़े को देखने से [ यात्रा पर निकले हुए व्यक्ति का शुभ शकुन 
होता है ], उसी प्रकार यह भी सम्भव है । ऐसा मानने पर भी उक्त स्मृति ( तस्मान्माजुलि- 
कावुभो ) का खण्डन नहीं होता | 'माज़लिकौ' कहने का अर्थ [ यह नहीं है कि ओम्‌ और 
अथ का वाच्यार्थ ही मज़ल है प्रत्युत ] 'इसका लक्ष्य मज़ूल है! इसी विवक्षा से उक्त शब्द 
प्रयुक्त किया गया है । 

विशेष--अब अथ शब्द के (ृव॑प्रकृत की अपेक्षा रखना” अर्थ का खण्डन करके अन्त 


में आरम्भ” अथे में इसकी सिद्धि करेंगे । 
( ४ अथ' का आरम्भ या अधिकार ) 


नापि पुवप्रकृतापेक्षौइथशब्दः । फलत आनल्तर्याव्यतिरेकेण प्रागुक्तवृष- 
णानुषज्भात्‌ । फिसयमथशब्दो5धिका रा्ोंथानन्तर्यार्थ इत्यादिविसर्शवाक्‍ये 
पक्षान्त रोपन्यासे तत्सम्भवेषपि प्रकृते तदसम्भवाज्च । 
ऐसी बात भी नहीं है कि 'अथ” शब्द से पहले से प्रस्तुत वस्तु की अपेक्षा रखी जाय । 
[ योग्यता के बल से शम-दमादि या शिष्य का प्रश्न या प्रकाशनेच्छा आदि के रूप में कुछ 
न कुछ पूव॑प्रकृत वस्तु स्वीकार करनी पड़ेगी। ] फलत: यह अर्थ आनन्तर्य अर्थ से भिन्‍न नहीं 
है जो-जो दोष उस अर्थ को स्वीकार करने पर लगाये जाते हैं वे यहाँ भी प्राप्त हो जायेंगे। 
“यह अथ-दब्द क्या अधिकार के अर्थ में होता है या आनन्तयं के अर्थ में.” इस प्रकार के 
विम्ष ( विभिन्‍्त मत ) के बोधक वाबय में दूसरे पक्ष की स्थापना करने पर ये अर्थ 
( आजनन्‍्तर्य और अधिकार ) सम्भव भी हैं किन्तु प्रस्तुत अर्थ छेने पर तो वह ( पक्षान्तर 
की स्थापना ) सम्भव ही नहीं [ क्योंकि कोई भी पृव॑प्रक्ृत बस्तु नहों मिलती है। नित्य 
रूप से साकांक्ष न रहने के कारण कोई अर्थ पहले से नहीं मान सकते । ] 
 तस्सात्पा रिशेष्यादधिका रपदवेदनी यप्रा रस्भा थे 5 थशब्द हति विशेषो 
भाष्यते । यथा “अरथंष ज्योतिरथेष विश्वज्योतिः दत्यत्राथ शब्द ऋतुविशेश्र- 


५७० सर्वेवर्शनस प्रहे- 


प्रारम्भार्थ: परियृहीतः, यथा च अथ शब्दानुशासनम्‌” ( पात० भा०१॥१ ) 
इत्यत्राथ शब्दो व्याकरणशास्त्राधिका राथंस्तद्वत्‌ । शक 

इसलिए अब परिशेष-नियम से ( कोई दूसरा विकल्प न मिलने से ) 'अथ” शब्द का 
अर्थ प्रारम्भ है जिसे 'अधिकार' शब्द के द्वारा भी समझते हैं--भाष्यकार ( व्यास ) ने इसे 
स्पष्ट किया है। जेसे--अब ( अथ ) यह ज्योति-यज्ञ है, अब यह विश्व ज्योति-यज्ञ है' 
( ताण्डथ ब्राह्मण १६८१, १६॥१०११ )--यहाँ पर प्रयुक्त “अथ” शब्द विद्येष क्रतु 
( यज्ञ ) को प्रारम्भ करने के अर्थ में लिया गया है। उसी प्रकार जेसे “अब (अथ ) 
शब्दानुशासन होता है! ( महाभाष्य का प्रथम वाक्य )--यहाँ भी 'अथ' शब्द व्याकरण- 
शास्त्र के आरम्भ के अर्थ में आया है वेसे ही [ प्रस्तुत प्रसंग में भी समझें । ] 

तदभाषि व्यासभाष्ये योगसुत्रविवरणपरे अयेत्ययमधिका रार्थ: प्रथुज्यते 
इति । तद्‌ व्याचख्यों वाचस्पति:। तदित्थम्‌-अमुष्याथशब्दस्याधिकारांय- 
त्वपक्षे शास्त्रेण प्रस्तृुयमानस्थ योगस्योपवर्तनात्समस्तशास्त्रतात्पयर्थिव्या- 
ख्यानेन शिष्यस्थ सुखावबोधप्रवृत्तिभंवतीत्यथशब्दस्याधिका राथंत्वमुप- 

पत्नम्‌ ॥ 

योगसूत्र का विवरण ( व्याख्या ) करनेवाले व्यासभाष्य में भी कहा गया है कि अथ' 
शब्द अधिकार के अथ॑ में प्रयुक्त हुआ है । [ व्यास को इस पंक्ति की ] व्याख्या वाचस्पति 
ने [ अपनी तत्त्ववेशारदी टीका में | में की है । वह इस प्रकार है--इस अथ दाब्द को 
अधिकार के अर्थ॑ में ले लेने पर शास्त्र के द्वारा प्रस्तुत किये जानेवाले योग का प्रतिपादन 
( उपवतेन ) करना सम्भव है। पूरे शास्त्र के तात्पर्यार्थ की व्याख्या करने से शिष्य में सर- . 
लता से समझने की प्रवृत्ति होगी, इसलिए 'अथ' शब्द अधिकार के अर्थ में हुआ है, यह 
सिद्ध हुआ । [ हम ऊपर देख चुके हैं कि अथ' का अर्थ “आनन्तर्य/ लेने पर इसका उपयोग . 
न तो श्रोता के बोध के लिए है और न उसकी प्रवृत्ति के लिए । ऐसी बात अधिकार” अर्थ 
लेने पर नहीं होती | योगशास्त्र का आरम्भ हो रहा है जिसमें सभी शास्त्रों के तात्पर्यार्थ 
की विवृति हुई है--इस शास्त्र की सहायता से इसका बोध आसानी से श्रोताओं को हो 
जायगा । यही नहीं सामान्य ज्ञान हो जाने पर विशेषतः शास्त्रावहोकन की प्रवृत्ति भी 
होगी । इसलिए अथ का यही अर्थ सवंथा समीचीन है। ] 

ननु 'हिरण्यगर्भो योगस्य वक्ता नान्‍्यः पुरातन: इति याज्ञवल्क्यस्पृतेः 
पतञ्जलिः कथ्थ योगस्पय शासितेति--अद्भधा। अत एवं तन्न तत्र पुराणादो 
विशिष्य योगस्य विप्रकोर्णंतया दुर्ग्राह्मार्थत्व॑ मन्‍्यमानेन सगवता कृपा- 
सिन्धुना फणिपतिना सारं संजिघ क्षणानुशासनमा रब्धं न तु साक्षाच्छासनम्‌ । 
यदायमथशब्दो5धिका रार्थस्तदेवं वाक्यायं: सम्पद्यते--योगानुशासन शास्त्र- 
मधिकृतं वेदितव्यमिति । तस्मादयमथश ब्दो5धिका रद्योतको मडूलार्थश्रेति 
सिद्धम । 


पातअ्जरू-दशेनम्‌ ५७१ 


अब प्रए्न हो सकता है कि योग के वक्ता हिरण्यगर्भ हैं, कोई दूसरे पुरातत ऋषि 
नहीं” ऐसा याज्ञवल्क्य-स्मृति में कहा गया है तो पतञ्जलि को योग का शास्त्रकार क्‍यों 
मानते हैं ? ठीक है इसीलिए तो, जहाँ-तहाँ पुराण आदि में योग की विवेचना विशिष्ट रूप 
से [ एक स्थान पर नहीं होकर | बिखरी हुई होने के कारण, समझने में कठिन जानकर, 
कृपा के सागर भगवान्‌ शेषनाग [ के अवतार पतञ्जलि ] ने, उस योग का सारांश ग्रहण 
करने की इच्छा से अनुशासन ( प्रथम प्रकाशन के पश्चात्‌ उसका संकलन ) किया है, 
साक्षात्‌ शासन ( नये शास्त्र की रचना ) नहीं । [ पुराणों में प्रसंग के अनुसार जहाँ-तहाँ 
योग के खण्डों का ही वर्णन मिलता है। उदाहरणार्थ विष्णुपुराण ( ६७ ), गरड़-पुराण 
( अध्याय १४ तथा ४९ ), मार्कण्डेय पुराण ( अध्याय ३९ ) तथा लिंगपुराण ( अध्याय 
९ ) में योग का प्रतिपादन हुआ है, पर कहीं पूर्ण वर्णन नहीं । इसीलिए उत सभी स्थानों 


कासार ग्रहण करके पतड्जलि ने योगश्ञास्त्र लिखा--प्रथम शासन नहीं है यह अनु- 
शासन है। | 


यह 'अथ” शब्द जब अधिकार के अर्थ में लिया जाता है तब वाक्यार्थ इस तरह सम्पन्न 
होता है-योगानुशासन नाम के शास्त्र का आरम्भ हो गया, ऐसा समझें । इसलिए अथ! 
शब्द अधिकार का द्योतक है और मजुल का प्रयोजन रखता है--यह सिद्ध हुआ । 

(५, योग के चार अनुबन्ध ) 

तत्न शास्त्रे व्युत्पाइमानतया योग: ससाधनः सफलो विषयः । तदृव्यु- 
त्पादनमवान्तरफलम्‌ । व्युत्पादितस्थ योगस्य कवल्य परमप्रयोजनम्‌ । 
शास्त्रयोगयो: प्रतिपाद्प्रतिपादकभावलक्षण: सम्बन्ध: । योगस्य केवल्यस्य 
च साध्यसाधनभावलक्षण:ः सम्बन्ध: ।स च॒ श्रत्यादिप्रसिद्ध इति प्रागेवा- 
वादिषम्‌ । सोक्षमपेक्षमाणा एवाधिकारिण इत्यथंसिद्धम्‌। 

इस शास्त्र में व्युत्पादित ( प्रतिपादित ) होने के कारण, साधनों और फलों के सहित 
थोग ( चित्तवृत्ति का निरोध ) ही इसका विषय है । योग का भ्रतिपादन करना गौण 
फल ( प्रयोजन ) है जब कि प्रतिपादित किये गये योग का परम प्रयोजन केवल्य ( मोक्ष ) 
है। शास्त्र ओर योग के बीच में एक प्रतिपादक है दूसरा प्रतिपा्य-यही सम्बन्ध है । 
योग और केवल्य के बीच में एक साधन है दूसरा साध्य, ऐसा सम्बन्ध है । मैं पहले ही कह 
चुका हैं कि यह ( सम्बन्ध ) श्रृति, स्मृति आदि में प्रसिद्ध है। यह तो अर्थ से ही सिद्ध है 
कि इसके अधिकारी वे ही लोग हैं जो मोक्ष की अपेक्षा करते हैं। [ यदि 'अथ' शब्द का 
अर्थ आनन्तयं होता तो शमादि साधनों से युक्त पुरुषों को अधिकारी मानना पड़ता है। 
किन्तु यहाँ योग का फल मोक्ष का स्वीकार करके --अध्यात्मयोगाधिगमेन' के आधार पर- 
मोक्ष के इच्छुक ब्यक्ति को अधिकारी मानते हैं। अब यह दिखलाते हैं कि अथातो ब्रह्म- 
जिज्ञासा? में अधिकारी की सिद्धि अर्थ से ही क्‍यों नहीं होती, अलग से अधिकारी का निरू- 
पण करने की क्‍या आवष्यकता है ? 


५७२ स्वेदर्शनसंप्रहे- 


न च अथातो ब्रह्मजिज्ञासा! ( ब्र० सु० १११५१ ) इत्यादावधिकारि- 
णोश्थंतः , सिद्धिराशड्भूनोया । तत्राथशब्देनानन्तर्याभिधानप्रणाडिकयाउधि- 
कारिसमपंणसिद्धो आ्थिकत्वश डूनुदयात्‌ । अत एवोक्तं--अतिप्राप्ते प्रक- 
रणादीनामनवकाश इति। अस्यार्थ:-यत्र हि श्रुत्यार्थों न लूभ्यते तत्रेव 
प्रकरणादयो<थं समर्पयन्ति नेतरत्र । यत्र तु शब्दादेवार्थस्योपलम्भस्तत्र 
नेतरस्य सम्भवः । 

ऐसा सन्देह नहीं करना चाहिए कि “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ( ब्र० सू० १॥११ ) में भी 
अधिकारी की सिद्धि अं से ही हो जायगी । [ ध्ंका करनेवालों का तात्पर्य है कि इन सूत्रों 
में भी अथथ' का अर्थ अधिकार ही क्‍यों न मान लें ? तब श्रुति प्रमाण के रूप में मिल 
जायगी--तमेव॑ विद्वानमृत इह भवति ( इवेता० ३।८ ) जिससे ब्रह्मज्ञान का फल मोक्ष 
मान छेंगे । फलत: मोक्ष का इच्छुक पुरुष अधिकारी है, यह अथ से ही सिद्ध हो जायगा । 
इसका उत्तर देते हैं। |] वहाँ पर प्रयुक्त 'अथ' द्षाब्द से आनन्तयं-अर्थ का बोध होता है 
तथा यह सिद्ध होता है कि [ सिद्धान्तों या अर्थों का ] समर्पण ( पफकाश्मगां5४०7 ) एक 
निश्चित परम्परा से ही अधिकारियों को होता है, अतः उस अर्थ को अ्थंतः सिद्ध करने की 
शंका ही नहीं उठती । [ जब किसी बात की सिद्धि सीधे ही या परम्परा से हो सकती हो 
तो अर्थ से सिद्ध करने की बात नहीं उठती । ] 

इसलिए कहा गया है--[ निश्चयात्मक प्रमाण'के रूप में | जब श्रुति प्राप्त हो तो 
प्रकरण आदि का अवकाश वहां नहीं रहता' ( तुलनीय--ब्र ० सू० ३।३॥४९ | इसका अर्थ 
यह है--जहाँ श्रुति ( शब्द ) से अर्थ प्राप्त न हो वहीं पर प्रकरण आदि प्रमाण अर्थ के 
प्रकाशन या निर्णय में सहायता करते हैं, अन्यत्र नहीं । जहाँ शब्द से ही अथ॑ की प्राप्ति हो 
जाय वहाँ दूसरे साधन की सम्भावना भी नहीं होती । 


शी प्रबोधिन्या श्रु्या विनियोगस्थ बोधनेन निराकाइक्षतयेतरेषा- 
समनवकाशात्‌ । कि च श्रुत्या बोधितेःथें तद्विरद्धार्थ प्रकरणादि समपंयति, 
विरुद्ध वा? न प्रथमः। विरुद्धार्थथोधकस्य तस्य बाधितत्वात्‌ । न 
चरमः। वेयर्थ्यात्‌। तदाह--'भ्रुतिलिज्भवाक्यप्रक रणस्थानसमाख्यानां 
ससवाये पारदोबंल्यमर्थविप्रकर्षात्‌” ( जै० सू० ३।३।१४ ) इति। 

[ जब किसों यज्ञ में किसी मन्त्र के | विनियोग का बोध उस श्रुति-प्रमाण से होता 
है जो तुरत बोध कराने में समय है तब और किसी की आकांक्षा न रहने के कारण दूसरे 
प्रमाणों की प्राप्ति नहीं होती । [ “भथातो ब्रह्मजिज्ञासा' में अथ का अथं अधिकार छे 
हेने से 'किसके द्वारा ब्रह्म की जिज्ञासा की जाय ?ै! इस प्रकार अधिकारी की आकांक्षा 
होती है, मोक्ष के वाक्यों को देखकर उनसे केसे मोक्ष उत्पन्न होता है, उस प्रकार साधन 
को आकांक्षा होती है। यह आकांक्षा ही प्रकरण' के नाम से पुकारी जाती है। प्रकरण 


पातअ्जरू-द्शनम्‌ ५७३ 


के बल से ही अथातो ब्रह्मजिशासा' में मोक्ष के वाबयों के साथ इसकी संगति अनुमान से 
बेठायी जाती है अर्थाद्‌ 'बह्माजिज्ञासा मोक्ष का साधन है! ऐसा अर्थ तीत होता है। उस 
लिग से मुमुक्षु व्यक्ति को ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए! ऐसा शब्द मालूम होता है। 
इस प्रकार प्रकरण के बाद वाक्य और तब लिंग और उसके अनन्तर दब्द--इस रूप में 
अधिकारी की प्राप्ति बहुत विलम्ब से होती है। यदि दूसरी ओर, अथ का अर्थ 'आननन्‍्तर्य' 
लें तब तो अथ शब्द के अर्थ के बल से ( श्रुति से ) ही अधिकारी की भ्रतीति हो जाती 
है कि साधन-चतुष्टय से सम्पन्न व्यक्ति ही अधिकारी हो सकता है। अभिप्राय यह है कि 
योगस्‌त्र के अथ' और ब्रह्मसूत्र के अथ” के प्रथक्‌-परथक्‌ अथं हैं, क्योंकि दोनों की परि- 
स्थितियाँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं। ] 

इसके अतिरिक्त यह पूछा जाय कि श्रुति से अर्थ-बोध होने पर प्रकरण आदि से 
उसके ( श्रुति के अथे के ) विरुद्ध अथं की प्रतीति होती है या अविरुद्ध अर्थ की ? विरुद्ध 
अर्थ-प्रतीति तो नहीं हो सकती, क्‍योंकि जो विरुद्ध अर्थ का बोध करावेगा वह प्रकरणादि 
बाधित ( खण्डित ) हो जायेगा । यदि अविरुद्ध अर्थ की प्रतीति होती हो तब तो वह व्यर्थ 
ही हो जायगा । इसे कहा भी है श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान और समाख्या-- 
इनका एक स्थान पर संघर्ष उत्पन्त होने पर क्रम में पीछे आनेवाला प्रमाण दुबंल पड़ता 
है, क्योंकि उसमें अर्थ बहुत दूर पड़ जाता है! ( मी० सू० श३।१४ ) । 

३. बाधिकंव श्रृतिनित्यं समाख्या बाध्यते सदा । 
मध्यमानां तु बाध्यत्वं बाधकत्वमपेक्षया ।| इति च्‌ । 
तस्माहिषयादिमत्त्वात्‌ ब्रह्मविचारकशास्त्रवद्योगानुशासनमारम्भणीय- 
सिति स्थितम्‌ । 

[ उक्त छह प्रमाणों में बाध्यवाधक सम्बन्ध का निर्णय इस प्रकार है--] श्रुति केवल 
बाघक बन सकती है, ( बाध्य नहीं, क्योंकि इसके पहले कोई प्रमाण नहीं होता )। 
समाख्या केवल बाध्य बन सकती है, ( बाधक नहीं, क्‍योंकि इसके बाद कोई प्रमाण नहीं 
होता )। बीच के प्रमाण [ अपने पूर्व क्रम के प्रमाणों के साथ संघष॑ होने पर ] अपेक्षा 
से बाध्य होते हैं या [ अपने बाद के क्रम के प्रमाणों के साथ संघर्ष होने पर | बाधक 
भी होते हैं । 

इस प्रकार इस [ परे विवेचन | के पश्चात्‌ यह सिद्ध हुआ कि विषय आदि अनुबन्धों 
से युक्त होने के कारण, ब्रह्म का विचार करनेवाले ( वेदान्त ) शास्त्र की तरह, योगानु- 
शासन ( योगशास्त्र ) का भी आरम्भ करना चाहिए । 


( ६. योग ओर शास्त्र में सम्बन्ध ) 


ननु व्यत्पाद्यमानतया योग एवात्र प्रस्तुतो न शास्त्रसिति चेत्‌- 
सत्यम्‌ । प्रतिपाद्यतया योगः प्राधान्येन प्रस्तुतः स च तद्विषयेण शास्त्रेण 


५७४ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


प्रतिपाद्यत इति तत्प्रतिपादने करणं शास्त्रमू। करणगोचरश्न कतृंव्यापारो 
न कर्मंगोचरतामाचरति । 

[ अभी भी कोई शंका कर सकता है कि ] उत्पन्न करने की वस्तु तो योग है अतः 
योग ही यहाँ पर प्रस्तुत है न कि शास्त्र । [ उत्तर में कहेंगे कि |] बात ठीक है। प्रतिपादय 
होने के कारण प्रधानरूप से योग ही प्रस्तुत हो रहा है लेकिन उसका प्रतिपादन योगं- 
विषयक शास्त्र से होता है, अतः योग के प्रतिपादन में करण ( साधन ) का काम शास्त्र 
ही करता है। यह सामान्य नियम है कि कर्ता का व्यापार ( क्रिया ) करण से ही अधिक 
सम्बन्ध रखता है, कर्म से नहीं । 


यथा छेत्तुदेंबदत्तस्य व्यापारभूतमुथ्यमननिपातादिकर्म करणभूतपरशु- 
गोचरं न कममंभूतव॒क्षादिगोचरम्‌ । तथा च वक्‍तुः पतञऊ्जले: प्रवचनव्यापा- 
रापेक्षया योगविषयस्याधिकृतता करणस्य शास्त्रस्य । अभिधानव्यापा रा- 
पेक्षया तु योगस्येवेति विभागः। ततश्व योगशास्त्रस्थारम्भ: सम्भावनां 
भजते । 

जेसे वृक्ष को काटनेवाले देवदत्त का व्यापार अर्थात्‌ [ कुल्हाड़ी ] ऊपर उठाना, 
गिराना आदि काये ( क्रियाएँ ) परशु ( कुल्हाड़ी ) रूपी करण से सम्बद्ध है, वृक्षादि रूपी 
कर्म से नहीं । उसी भ्रकार यहाँ पर वक्ता पतड्जलि का प्रवचनरूपी व्यापार ( क्रिया ) 
हो रहा है। जिसका विषय योग है ऐसे करण-स्वरूप शास्त्र का ही आरम्भ उस व्यापार 
के द्वारा अपेक्षित है। [ 'पतज्जलि: योगं शास्त्रेण प्रवक्‍ति” इस वाक्य से ही मालूम हो 
जायगा कि कौन किस कारक में है। इसीलिए कर्म की अपेक्षा करण की प्रधानता होने के 
कारण, शास्त्र का ही सम्बन्ध पतञ्जलि के प्रवचन से है, न कि योग का । ] पतज्जलि 
का व्यापार यदि [ प्रवचन करना न होकर ] अभिधान करना हो तब तो योग का आरम्भ 
मानें-यही विभाजन-रेखा है। तब योगशास्त्र के आरम्भ की सम्भावना हो सकती है । 


( ७. योग का लक्षण ओर समाधि ) 


अन्न चानुशासनोयो योगश्रित्तवृत्तिनिरोध इत्युच्यते। ननु युजिय्योग 
इति संयोगार्थंतया परिपठिताद्‌ युजेनिष्पन्नो योगशब्दः संयोगवचन एव 
स्थान्न तु निरोधवचनः । अत एवोक्त याज्ञवल्क्येन-- 

संयोगो योग इत्युक्तो जोवात्मपरमात्मनो:। इति। 

यहाँ यह कहना है कि जिस योग का अनुशासन करना अभीष्ट है उसका लक्षण है, 
चित्त की वृत्तियों का निरोध । अब प्रदन हो सकता है कि “९/युजु-योग करना” इस प्रकार 
संयोग के अर्थ में पढ़े गये युज-धातु से बता हुआ योग शब्द संयोग का वाचक हो सकता है 
निरोध का वाचक नहीं । इसीलिए याज्ञवल्क्य ने कहा है--'जीवात्मा और परमात्मा के 
संयोग को ही योग कहा गया है ।' 


पातअ्जरू-द्शनम्‌ प्ज५ 


तदेतद्वातम्‌ । जीवपरयोः संयोगे कारणस्थान्तरकर्मादे रसम्भवात्‌ । अज- 
संयोगस्य कणभक्षाक्षचरणादिभिः प्रतिक्षेपाच्च । मोमांसकमतानुसारेण 
तबज्भीकारेडपि नित्यसिद्धस्थ तस्य साध्यत्वाभावेन शास्त्रवेफल्यापत्तेश्व । 
धातूनामनेकार्थत्वेन युजेः समाध्यथ्थत्वोपपत्तेश्व । तदुक्तम्‌-- 

४. निपाताश्रोपसर्गाश्च धातवश्चेति ते त्रयः । 
अनेकार्था: स्मृताः सर्वे पाठस्तेषां निदर्शनम्‌ ।। इति । 

[ उक्त शंका ] निस्सार है, क्योंकि जीवात्मा और परमात्मा के संयोग के लिए कारण 
के रूप में उन दोनों में किसी में भी क्रिया आदि का होना असम्भव है। [ न तो जीवा- 
त्मा ही चल सकता है न परमात्मा, अतः दोनों का संयोग ही नहीं होगा । संयोग होने के 
तीन प्रकार हैं“-( १ ) दो संयोगी पदार्थों में किसी एक की क्रिया से उत्पन्न संयोग, 
जेसे--पक्षी के बेठने से वृक्ष और पक्षी का संयोग । (२ ) दोनों पदार्थों की क्रिया से 
उत्पन्न संयोग--दो पहलवानों का संयोग, ( ३ ) संयोग से उत्पन्न संयोग, जेसे--हाथ 
और वृक्ष के संयोग से शरीर और वृक्ष का संयोग । यह भेद काल्पनिक है। जीव और 
परमात्मा में कोई भी भेद सम्भव नहीं, क्योंकि वे विमु हैं । | 

[ अब यदि आपलोग दोनों के संयोग को नित्य मानकर उक्त कठिनाई से बच जाना 
चाहते हैं तो हम कहेंगे कि ] नित्य संयोग को तो कणाद और गौतम आदि ऋषियों ने ही 
नहीं माना है। [ संयोग को नित्यता संयोगी पदार्थों की नित्यता पर भी निर्भर करती है। 
इस दृष्टि से घट और पट का या घट और आकाश का संयोग नित्य नहीं है। दोनों 
संयोगियों के नित्य होने पर भी संयोग की अनित्यता देखते हैं । दो परमाणु नित्य हैं.पर 
उनका संयोग तो अनित्य है। वास्तव में संयोग एक क्रिया है जिसकी उत्पत्ति होती है, 
विनाश होता है । दो संयोगियों में एक विभु रहने पर भी स्थान का भेद तो होगा ही और 
संयोग की उत्पत्ति नये प्रकार से होती रहेंगी--अतः संयोग कायें ही बना रहेंगा । दोनों 
संयोगियों के विमु होने पर संयोग नित्य होगा किन्तु ऐसे संयोग से काम ही क्‍या होगा ? 
कार्य भी नित्य ही रहेगा । उस संयोग के लिए चेष्टा ही क्‍यों होगी ? ऐसे सम्बन्ध को सम- 
वाय कहते हैं । संयोग सदा अनित्य रहता है । ] 

मीमांसकों के मतानुसार यदि नित्य संयोग स्वीकार करें तो भी इस ( नित्य संयोग ) 
का कोई साध्य ( प्रयोजन, लक्ष्य ) नहीं मिल सकता । ( यदि जीवात्मा परमात्मा में संयोग 
नित्य हो तो यह हमारा लक्ष्य नहीं बन सकता, क्योंकि वह पहले से ही सिद्ध है इसके लिए 
प्रयतल की आवश्यकता नहीं |] अतः योगशास्त्र की प्रक्रियायें भी व्यर्थ हो जायेंगी। 
[ इससे बचने का उपाय यह है कि ] धातु अनेकार्थंक होते हैं और इसीलिए युज-धातु को 
समाधि के अर्थ में सिद्ध किया जा सकता है। यही कहा है--निपात, उपसर्ग और धातु, 


५७६ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


ये तीनों अनेकार्थ माने गये हैं, उनके पाठों में जो उदाहरण मिलते हैं [ वे ही इसके 
प्रमाण हैं । |! 

अत एवं केचन युजि समाधावपि पठन्ति--'युज समाधो' ( पा० घातु- 
पाठ, दि० ७१, आत्मने० ) इति। नापि. याज्षवल्क्यवचनव्याकोपः । तत्र- 
स्थस्यापि योगशब्दस्य समाध्यथंत्वात्‌ । 


५, समाधि: समतावस्था जीवात्सपरमात्मनो: । 
ब्रह्मण्येव स्थि तिर्या सा समाधि: प्रत्यगात्मनः ।। 


इति तेनोक्तत्वाच्च । तदुक्तं भगवता व्यासेन ( योग भा० १॥१ ) योगः 
समाधिरति । 

इसलिए कुछ छोग ( पाणिनि आदि ) ग्रुजु-धातु का अर्थ समाधि भी मानते हैं और 
तदनुसार उनके धातुपाठ में मिरता भी है--युज समाधो' ( दिवादि ७१, आत्मनेपद )। 
याजवल्क्य की बात का भी इससे खण्डन नहीं होता । याशवल्क्य के उपयुंक्त वाक्य में भी 
योग-शब्द समाधि के अर्थ में ही है। [ जीव और परमात्मा का संयोग अर्थात्‌ सस्‍्यक योग 
- साम्यावस्था ही योग ( 5 समाधि ) कहलाता है। बुद्धि आदि कल्पित उपाधियों से युक्त 
धर्मों को छोड़कर स्वाभाविक अनासक्ति के रूप में जीव की, परमात्मा की तरह, अवस्थित 
हो जाने को साम्यावस्था कहते हैं। इसी का प्रतिपादन 'निरज्जन: परम॑ साम्यमुपेति! 
( मुं० ३३१३ ) इत्यादि श्रुतियों में हुआ है, यही मुक्त है। | 

याज्ञवल्क्य स्वयं कहते हैं-- जीवात्मा और परमात्मा की साम्यावस्था समाधि है। 
जीवात्मा की जब स्थिति ब्रह्म में हो जाय वही समाधि है।! इसे व्यास ने भी भाष्य 
( योगभाष्य २।१ ) में कहा है--योग समाधि को ही कहते हैं । 


( ७ क. योग का अर्थ समाधि--आपत्ति ) 


नन्‍्वेवसष्टाडुयोगे चरमस्याड्रस्प समाधित्वमुक्तं पततञ्जलिना ( पात० 
यो० सृ० २२९ )--पसनियसासनप्राणायाम प्रत्याहा रधा रणाध्या नसमसः- 
धयोष्ष्टाबद्भरानि योगस्य' इति । न चाड़ी एवाजड्भतां गन्तुमुत्सहते। उप- 
कार्योपका रकभावस्य द्शपूर्णणासप्रयाजादो भिन्नायतनत्वेनात्यन्तभेदात्‌ । 
अतः ससाधिरपि न योगशब्दार्थो युज्यत इति चेतु-। 

इस प्रकार एक शंका हो सकती है। ऐसा होने पर योग के आठ अंगों में अन्तिम अंग 
को जो पतजञ्जलि ने समाधि कहा है, इसका क्या उत्तर होगा ?” सम्बद्ध सूत्र यह है-- यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि--ये योग के आठ बज 
हैं' ( योगसूत्र २२९ ) | अंगी ( योग ) अंग नहों बन सकता। [ यदि योग का अर्थ 
समाधि लेते हैं तब तो योग या समाधि ही अंगी है जिसके आठ अज्भ हैं। पुनः समाधि को 


पातञ्जल वशेनभ्‌ ५७७ 


एक अंग भी मानते हैं अतः उपकारक और उपकार्य एक ही मानना पड़ता है जो सम्भव 
नहीं । फल यह होगा कि चित्तवृत्तिनिरोधकवाले सूत्र तथा प्रस्तुत यमनियम०” सूत्र में 
विरोध होगा । योग और समाधि में अन्तर करना ही पड़ेगा--एक अंगी ( उपकाये ) है, 
दूसरा अज्भ ( उपकारक ) । ] ० 

दर्श-पृर्णमास' ( उप्रकायं, अंगी ) तथा प्रयाज ( उपकारक, अंग ) के सम्बन्ध की तरह 
उपकार्य और उपकारक का सम्बन्ध, दोनों के आश्रय भिन्‍न रहने के कारण, भत्यन्तिक 
भेद की अपेक्षा रखता है । इसलिए योग शब्द का समाधि अथं रखना युक्तियुक्त नहीं है । 


: तन्‍न युज़्यते । व्युत्पत्तिमात्राभिधित्सया तदेवार्थमात्रनिर्भासं स्वरूप- 
शुन्यसिव समाधि:? ( पात० यो० सू० ३३ ) इति निरूपितचरमा ज्भवाच- 
केन समाधिशब्देनाड़िनो योगस्याभेदविवक्षया व्यपदेशोपपत्ते:। न च 
व्युत्पत्तिबलादेव सर्वत्रशब्दः प्रवर्तते । तथात्वे गच्छतोति गौरिति ब्युत्पत्तें- 
स्तिष्ठन्गौन स्थात्‌ । गच्छन्देवदत्तश्न गो: स्थात्‌ । 

[ उक्त शंका का समाधान-- ] यह तक ठीक नहीं है | केवल व्युत्पत्ति ( प्रकृति और 
प्रत्यय से उत्पन्त अवयवार्थ ) जनित अर्थ कहने का इच्छा से ही--'उस ध्यान में ही जब 
केवल हृश्य अथं की प्रतीति होती है तथा जो अपने किसी भी रूप से शून्य हो जाता है तब 
उसे समाधि कहते हैं! ( यो० सू० ३३ )--इस सूत्र में निरूपित अन्तिम अज्भ के वाचक 
समाधि शब्द से अज्भी योग शब्द का अभेद बतलाने के लिए ही व्यास ने वेसा ( योग: 
समाधिः ) कहा है। [ व्यास ने अपने भाष्य में योग का व्युत्पत्तिजन्य अर्थ ही समाधि को 
बतलाया है। व्यावहारिक अर्थ जिसे प्रवृत्तिनिमित्त भी कहते हैं, तो कुछ दूसरा ही है-- 
चित्तवृत्ति का निरोध । व्युत्पत्तिजन्य अर्थ भी कुछ देना ही था, इसीलिए समाधि का पीछा 
किया गया । ऐसी बात नहीं कि समाधि ही योग का सदा के लिए अथं है। व्युत्पत्तिजन्य 
भर्थे का जो अधिकार है वही इसे भी प्राप्त है। ] 

ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि शब्द की प्रवृत्ति ( व्यवहार ) सब जगह व्युत्पत्ति के 
बल से ही होती है। यदि ऐसा हुआ करता तब तो गौ” जानेवाली वस्तु को ( ९/गम्‌ ) 
कहते हैं" अत: इस व्युत्पत्ति के अनुसार गो कभी भी स्थिर नहीं हो सकती | उधर यदि 
देवदत्त नाम का कोई व्यक्ति चलायमान होता तो उसे भी गौ ही कहते । [ इसलिए योग 
शब्द की व्युत्पत्ति से उत्पन्त अर्थ ही इसका परमार्थे या व्यवहाराथं ( प्रवृत्तिनिमित्त ) नहीं 
है। योगिक शब्दों के साथ ऐसी बात भले ही हो, क्योंकि वहाँ अवयवों का अर्थ ही प्रवृत्ति- 
निमित्त होता है। योगरूढ़ या रूढ़ शब्दों में तो व्युत्पत्तिनिमित्त की अपेक्षा प्रवृत्तिनिमित्त ही 
प्रधान रहता है। उसी के अनुसार शब्द का प्रयोग होता है। “गो! शब्द का प्रवत्तिनिमित्त 
( व्यवहारार्थ ) है 'गोत्व', जबकि व्युत्पत्तिजन्य अर्थ है गमन क्रिया का आधार । 'गो' शब्द 
का व्यवहार व्युत्पत्तिजन्य अथे के अनुसार नहीं होता । उत्ती तरह योग' शब्द का व्यवहार 

३७ श० छं० 


प्ूछद सर्बदशनसं प्रहे- 


भी प्रवृत्तिनिमित्त के अनुसार ही होता है क्योकि यह रूढ़ शब्द है। योग का अर्थ 'समाधि' 
तो व्युत्पत्तिनिमित्त ( 78०0४%॥ए९७ प्राएव72 ) होने के कारण गौण है। | 


( ७ ख. योग का व्यावहारिक अर्थ--चितव॒त्तिनिरोध ) 


प्रवत्तिनिमित्तं च॒ प्रागुक्तमेब-चित्तवृत्तिनिरोध इति। तदुक्त॑--'योग- 
श्रित्तवत्तिनिरोध/ ( पात, यो. सूृ. ११२ ) इति। 

ननु वृत्तीनां निरोधश्रेद्योगोईइभिमतस्तासां ज्ञानत्वेनात्माश्रयतया तन्नि 
रोधो5पि प्रध्वंसपदवेदनीयस्तदाश्रयों भवेत्‌ । प्रागभावप्रध्वंसयो: प्रति- 
योगिसमानाश्रयत्वनियमात । ततश्र--“उपयन्नपयन्धर्मो. विकरोति हि 
धर्मिणम्‌! इति न्यायेनात्मनः कौटस्थ्यं बिहन्येतेति चेतु--॥ 


योग का प्रवृत्तिनिमित्त ( [75886 ) तो पहले ही बतलाया गया कि चित्तवृत्ति का 

घ है । सत्रकार ने कहा भी है-“चित्त की वत्तियों का निरोध हो जाना योग है ( यो० 
सू० १२ ) | वृत्तियाँ पाँच हैं--प्रमाण, विपर्यय, विकलय, निद्रा तथा स्मृति ( यो० सू० 
१।६ ) | अज्ञात वस्तु का निश्चय करानेवाली वृत्ति प्रमाण है। विपय॑य > मिथ्याज्ञान । 
वास्तविकता से दूर तथा काल्‍्यनिक प्रतीति को विकल्प कहते हैं जेसे यह ब्राह्मण सूर्य है, 
खरह की सींग आदि | इनका निरोध हो जाना ही योग है। | 

अब एक शंका होती है कि यदि आप वृत्तियों के निरोध ( विनाश ) को योग मानते 
हैं तो ये वृत्तियाँ, ज्ञान होने के कारण, आत्मा पर आश्रित होंगी और इनका निरोध अर्थात्‌ 
प्रध्वंस ( विनाश ) भी उसी आत्मा पर आश्रित हो जायेगा । प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव 
अपने प्रतियोगी के आधार पर ही निर्भर करते हैं। [ जिस वस्तु का अभाव होता है वह 
अभाव का प्रतियोगी होता है। यदि घट का प्रागभाव या प्रध्वंसाभाव है तो अभाव धर्मी 
हुआ और घट प्रतियोगी । ये धर्मी और प्रतियोगी दोनों एक ही आधार पर निर्भर करते 
हैं। यह नियम है । ] 

उसके बाद--'धर्म के आगमन या विनाश से धर्मी में विकृति उत्पस्न होती है, इस 
नियम से आत्मा की कटस्थता ही समाप्त हो जायगी। [ कूट >- मूलस्वरूप । उसमें अव« 
स्थित रहना कटस्थता है। आत्मा कटस्थ है अर्थात्‌ इनमें कभी विकृति नहीं होती | यदि 
वृत्तियाँ आत्मनिष्ठ हैं तो उनका विनाश ( प्रध्वंसाभाव ) भी आत्मनिष्ठ ही होगा । वृत्तियाँ 
आत्मा के धर्म हैं। यदि इनका विनाश होता है तो आत्मा में विकृति उत्पन्न होती है 
क्योंकि धर्म के आगम या विनाश से धर्मी विकृत होता है | इसलिए वृत्तियों के विनाश के 
समय आत्मा में विकार होगा और उसकी कूटरुथता नहीं रह सकेगी । | 

विशेष -- उपयन्तप)्रद्धर्मो! का न्याय बहुत प्रसिद्ध है तथा दो उल्लेख इसके मिलते 
है । एक तो सिद्धान्तत्रिन्दु ( वेदान्त का ग्रन्थ, रचथिता मधुसूदत सरस्वती, १५६० ई० ) 
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की टीका न्याय रत्नावली ( रचयिता--बह्ानन्द सरस्वती, समय-१६५० ई० ) में; दूसरे, ह 
सूतसंहिता के शिवमाहात्म्यखण्ड के आरम्भ में विद्यारण्य की टीका में । 

तदापि न घटते । निरोधप्रतियोगिभूतानां प्रमाणविपर्थयविकल्पनिद्रा- 
स्मृतिस्वरूपाणां वत्तीनामन्तःक रणाद्यपरपर्यायचित्तधमंत्वा ड्रीका रात्‌ । कूट- 
स्थनित्या चिच्छक्तिरपरिणामिनि विज्ञानधर्माश्रयो भवितु नाहंत्येव । 

न॒च चितिशक्तेरपरिणामित्वमसिद्धमिति मन्‍्तव्यम्‌ । 'चितिशक्तिर- 
परिणामिनी सदा ज्ञातृत्वात्‌, न यदेवं न तवेवं यथा चित्तादि' इत्याद्यनुमान- 
सम्भवात्‌ । 

उपयुंक्त शंका करना भी ठीक नहीं है । निरोध या विनाश के प्रतियोगी के रूप ई' 
वृत्तियाँ--प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्मृति--स्वीकृत की गई हैं ( अर्थात्‌ इर 
वृत्तियों का ही निरोध होता है ) । ये वृत्तियाँ अन्तः:करण थादि ( > बुद्धि, चित्त, अरुए:- 
करण ) के नाम से पुकारे जानेवाले चित्त के ही धर्म मानी गई हैं। | ज्ञान, चित्त का ही 
परिणाम है । बुद्धि की वृत्ति में विषयों का आकार आ जाना ज्ञान है और विषयों के 
आकार से उपरक्त बुद्धि की वृत्ति का प्रतिबिम्ब चित-शक्ति पर पड़ता है| जैसे जल में 
प्रतिबिम्बित होने की सामथ्य॑, रूप से युक्त स्थूल द्रव्य में है उसी प्रकार पुरुष में प्रति- 
बिम्ब होने की सामथ्यं, वृत्ति से युक्त चित्त में ही है। उस समय वृद्धि की वृत्तियों से शह- 
प्रहण न कर सकने के कारण उस प्रकार की बुद्धि को वृत्तियों से अ्विन्‍्त रूप में चितिशक्ति 
वस्तुओं का अनुभव करती है । फलूत: ज्ञान वास्तव में बुद्धि का धर्म है, आत्मा का नहीं । 
आत्मा की कूटस्थता पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । ] 

[ नेयायिकादि जो ज्ञान को आत्मा के धर्म मानते ईं उनका उत्तर यह है-- | चित 
शक्ति ( चेतन्य या आत्मा ) कूटस्थ ( मूल रूप में स्थि। ), नित्य तथा परिणाम ( परि- 
वतंन, विकृृति ) से रहित है, वह विज्ञान-धर्म का आश्रय नहीं ही हो सकती है । [ ज्ञान 
का अर्थ है विषय के आकार के सहश आकार में परिणत होना । आत्मा अपरिणामी है 
अतः ज्ञान का आश्रय वह नहीं हो सकती है। ] 

ऐसा नहीं समझना चाहिए कि चितिशक्तित ( आत्मा ) का अपरिणामी होना असिद्ध 
है । [ चितिशक्ति को अपरिणामी मानने के लिए ] इस प्रकार के अनुमान की 
सम्भावना है-- ; 

( १) चितिशक्ति अपरिणामी है। ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्‍योंकि यह सदा ज्ञाता के रूप में रहती है। ( हेतु ) 

( ३ ) जो ऐसा ( अपरिणामी ) नहीं है वह वेसा ( ज्ञाता ) भी नहीं, जेसे चित्त 

आदि | ( व्यतिरेक दृष्टान्त ) 

विशेष -चित्‌-शक्ति का विषय है वृत्ति से युक्त चित्त | चित्त के विषय घटादि पदार्थ 
हैं। ये घटादि चित्‌-शक्ति के सीधे विषय नहीं, परम्परा से हो सकते हैं। चित्‌शक्ति-- 


एु८० सर्वदशनसं ग्रहे- - 


चित--घटादि । घटादि पदार्थों का ज्ञान तभी हो सकता है जब इन्द्रिय-संयोग, प्रकाश 
आदि साधन विद्यमान हों। यदि साधत ही न रहें तो ये विद्यमान रहने पर भी अज्ञात 
पदार्थ ही रहेंगे । यह तो हुआ चित्त और घटादि का सम्बन्ध | चित्‌-शक्ति और चित्त 
में ऐसा सम्बन्ध नहीं है। ऐसा नहीं होता कि चित्तवृत्ति विद्यमान होने पर भी अज्ञात रहे । 
वृत्ति में अज्ञात सत्ता हो नहीं सकती | नहीं तो विद्यमान रहने पर भी चित्तवृत्ति की अज्ञात 
अवस्था में निम्नलिखित संशय होते ही रहते--मैं सुखी नहीं या मैं दुःखी नहीं" इत्यादि । 
इसीलिए चित्तवृत्ति सदा ज्ञात रहती है और चित्‌-शक्ति जिस समय चित्तवृत्ति का साक्षा- 
त्कार करती है उस समय अपरिणामी ही रहती है। यदि चित्त की तरह ही चित्‌-शक्त्ति 
में भी परिणाम मानेंगे तब तो चूँकि परिणाम कार्य है, इसलिए कभी होगा कभी नहीं, 
फलतः चित्तवृत्ति सदा ज्ञात नहीं हो सकेगी । 

अब ज्ञान की प्रक्रिया पर भी विचार कर लें । विषयों का ज्ञान जब चित्तवृत्ति के द्वारा 
होता है तब विषय अपने आकार का समपंण चित्तवृत्ति में कर देते हैं । किन्तु जब चित्त- 
वृत्ति का ज्ञान चित-शक्ति के द्वारा होता है तब वृत्ति चित्‌-शक्ति में केवल प्रतिबिम्बित ही 
होती है । जब बुद्धि की वृत्ति विद्यमान रहेंगी तब प्रतिबिम्बन क्रिया अनिवाय है । अतएवं 
आत्मा ( चितु-शक्ति ) ज्ञाता के रूप में सदा अवस्थित रहती है । निष्कर्ष यह है कि चित्त- 
वृत्ति सदा ज्ञात होती रहती है और. चित-शक्ति सदा ज्ञाता बनी रहती है। अतः चितु- 
शक्ति अपरिणामी ही रहती है। आगे इसे मूल में ही स्पष्ट करेंगे । 

उपयुक्त अनुमान में दृष्टान्त व्यतिरिक-विधि का दिया गया है, क्योंकि अन्वय-विधि 
में मिलना ही सम्भव नहीं था । 


तथा यदासौ पुरुष: परिणामी स्यथात्तदा परिणामस्य कादाचित्कत्वा- 
त्तासां चित्तवत्तीनां सदा ज्ञातत्व॑ं नोपपद्चेत। चिद्रूपस्य पुरुषस्य सेवा- 
धिष्ठातृत्वेनावस्थितस्य यदन्तरज्ध निर्मेलं सत्त्वं तस्यापि सदव स्थितत्वात्‌ । 
येन येनार्थेनोपरक्तं भवति तस्य दृश्यस्थ सदव चिच्छायापत्त्या भानोपपत्त्या 
पुरुषस्य निःसद्भत्वं सम्भवति । 

ऐसी स्थिति में यदि वह पुरुष ( आत्मा ) परिणामी होता तो चूँकि परिणाम कंभी- 
कभी हुआ करता है, इसलिए चित्त की वृत्तियाँ भी सदा ज्ञात नहीं हो सकतीं । चित्‌-दक्ति 
के रूप में जो पुरुष है वह अधिष्ठाता के रूप में सदा ही अवस्थित रहता है। उसके अन्त- 
रज़ में निर्मल सत्ता की भी स्थिति सदा रहती है। जिस-जिस अर्थ ( वस्तु ) के साथ 
[ चित्त ] उपरक्‍त होता है उस दृश्य वस्तु की छाया चित्‌-शक्ति ( आत्मा ) पर पड़ती है 
तथा प्रतीति होती है--इस प्रकार पुरुष की निःसंगता सम्भव है । 

ततश्र सिद्ध तस्थ सदा ज्ञातृत्वभिति न कदाचित्परिणामित्वशड्धूगवत- 
रति। चित्त पुनर्येनर विषयेणोपरक्त भवति स विषयो ज्ञातः, येनोपरक्तं न 
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भवति तदज्ञातमिति वस्तुनो5यस्कान्तमणिकल्पस्य ज्ञानाज्ञानकारणभूतोप- 
रागधर्भित्वादयः सधर्मक चित्त परिणामीत्युच्यते । 
इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि पुरुष ( आत्मा ) सदा ज्ञाता बना रहता है, इसलिए 

उसके परिणामी ( परिवतंनशील ) होने की शंका कभी नहीं उठ सकती । अब चित्त की 
यह दशा है कि वह जिस विषय से उपरकक्‍्त ( सम्बद्ध ) होता है, वही विषय ज्ञात 
होता है। जिससे उसका उपराग नहीं वह अज्ञात ही रहता है। वस्तु अयस्कान्त मणि 
( चुम्बक १४०४॥४०८ ) को तरह होती है तथा चित्त लोहे को तरह है। ज्ञान का कारण 
उपराग ( सम्बन्ध ) है तथा अज्ञान का कारण उपराग न होना है.। ये ( उपराग और 
अनुपराग ) चित्त के धर्म हैं इसोलिए उसे ( चित्त को ) परिणामी कहते हैं। [ इुम्बक 
क्रियाशील ] नहीं है किन्तु वह आक्ृष्ट कर सकता है। विषय भी क्रियाहीन ही हैं, किन्तु 
लोहे के समान कियाशील चित्त को अपनी ओर आक्ृष्ट करके ( इच्द्रियों के द्वारा ) अपने 
आकार की तरह का आकार सर्मपत करते हैं। आकार का समपंण ही उपराग कहलाता 
है । उपराग होने पर विषयों का ज्ञान होता है, न होने पर नहीं । उपराग धम्म है जो चित्त 
के परिणामी होने पर ही सम्भव है । अत: चित्त का परिणामी होना सिद्ध होता है । 

* विशेष--प्रस्तुत स्थल भारतीय मनोविज्ञान के अध्ययन के लिए अत्यन्त ही उपादेय 
है। चित्त की वृत्तियों का विइलेषण योग में ही हुआ है। . $) 

( ८. चित्त और विषयों का सम्बन्ध ) 


ननु चित्तस्येन्द्रियाणां चाहंकारिकाणां सर्वंगतत्वात्‌ सर्वविषये रस्ति सदा 
सम्बन्ध: । तथा च सर्वेषां स्वदा सर्वत्र ज्ञानं प्रसज्येतेति चेतु-न। सर्व- 
गतत्वेषपि चित्त यत्र शरीरे वृत्तिमत्‌, तेन शरीरेण सह सम्बन्धों येषां विष- 
याणां, तेष्वेवास्य ज्ञानं भवति, नेतरेषु--इत्यतिप्रसद्भराभावात्‌ 4 अत एवा- 
यस्कान्तमणिकल्पा विषया अयःसधमंक चित्तमिन्द्रियप्रणालिकया5$भिसम्ब- 
ध्योपरञ्जयन्ती त्युक्तम्‌ । 

अब यहाँ पर शंका हो सकती है कि अहंकार से उत्पन्न होनेवाली इन्द्रियाँ तथा चित्त 
सर्वेब्यापक है अतः सभी विषयों के साथ इनका सदा सम्बन्ध होता है। इस प्रकार तो सभी 
समय, सभी जगह, सभी चीजों का ज्ञान होने लगेगा। [ तात्पय यह है कि चित्त और 
इच्द्रियों को विभु माता जाता है । यदि चित्त को विभु न मानकर अणु मानेंगे तो एक बार 
में अनेक विषयों के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकेगा तथा एकाग्रता माननी पड़ेगी । जब एका- 
ग्रता पहले से ही सिद्ध है तब योगशास्त्र में एकाग्रता के उपदेश की विधि व्यर्थ ही हो 
जायगी । इसीलिए चित्त को विभु मानते हैं । दूसरे, यदि मन विभु नहीं होता तो सुगन्धित 
जल पीने में या बड़े-बड़े पुए खाने में एक साथ ही जो दो इन्द्रियों के द्वारा अनुभूति होती 
है ( सुगर्ध-नाक, जल-जीभ; बड़े-बड़े-आँख, पुए--जीभ ) वह नहीं हो सकती । योगी 


५८२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


लोग जो एक ही साथ अखिल पदार्थों का साक्षात्कार कर लेते हैं वह भी सम्भव नहीं हो 
पाता । योगियों का यह साक्षात्कार छौकिक प्रत्यक्ष ही है, अलौकिक नहीं । योग के द्वारा 
ज्ञान के प्रतिबन्धक कारण भर दूर कर दिये जाते हैं, नहीं तो यह साक्षात्कार सामान्य दृष्टि 
से ही होता है | इन्द्रियों को भी इसीलिए विभु कहा गया है। यदि ये विभु नहीं होतीं तो 
योगी लोग देशान्तर में स्थित पदार्थों का साक्षात्कार केसे करते ? यह दूसरी बात है कि 
इन्द्रियाँ अपनी वृत्तियों का छाभ निदिष्द स्थान पर ही करती हैं। स्थानों के आधार पर 
इच्द्रियों को अणु कह देते हैं पर यह कहना केवल ओऔपाधिक ( 0०7रवांप्ंणा॥] ) है । 
इन्द्ियाँ सात्त्विक अहंकार से उत्पन्न होती हैं और अहुंकार व्यापक है अतः इन्द्रियों को विभु 
मानने में कोई अड़चत भो नहीं है। फल यह होगा कि मन (चित्त ) और इन्द्रियों के 
व्यापक होने के कारण सभी विषयों का सब्तिकर्ष सदा होता रहेगा | चाहे योगी हो या 
अयोगी, सदा ही ज्ञान होता रहेगा । ] 

[ इस शंका का उत्तर है कि ] ऐसी बात नहीं है। स्वंब्यापक होने पर भी चित्त जिस 
शरीर में वृत्ति से युक्त ( > विषय के आकार में परिणत ) होता है उस शरीर के साथ 
जिन विषयों का सम्बन्ध होता है उन्हीं ( विषयों ) के साथ ही उस शरीर का ज्ञान-सम्बन्ध 
होता है, दूसरों के साथ नहीं--इस प्रकार अतिप्रसक्ति नहीं हो सकती । इसोलिए ( चित्त 
का परिणाम झरीर में ही होता है अन्यत्र नहीं, इसलिए ) चुम्बक की तरह विषय लौह- 
सदश चित्त को इच्द्रियहूत्री प्रणाली ( माध्यम ) से सम्बद्ध करके उपरक्‍्त करते हैं, ऐसा 
कह गया है । ( देखिये--व्यासभाष्य ४१७ ) । 

तस्माच्चित्तस्य धर्मा वृत्तयों नात्मनः। तथा च श्रुतिः-कामः संकल्पो 
विचिकित्सा श्रद्धाश्रद्धा धृतिरधृतिह्ीर्धोर्भोरित्येतत्सव सन एवं ( बू० 
११५३ ) इति। चिच्छक्तेरपरिणामित्वं पत्चशिखाचार्ये राख्याथि--अपरि- 
णामिनी भोक्तशक्तिरिति। पतञ्जलिनापि-'सदा ज्ञाताभ्रित्त वत्तयस्तत्प्रभो 
पुरुषस्यापरिणामित्वात्‌र ( पात० यो० सु० ४॥१८ ) इति। चित्तपरिणा- 
मित्वेधनुमानसुच्यते-चित्तं परिणामि ज्ञाताज्ञातविषयत्वात्‌ भ्रोत्रादिवदिति । 


इसलिए वृत्तियाँ चित्त के धर्म हैं, आत्मा के नहों । इसके लिए श्रुति भी प्रमाण है-- 
काम ( इच्छा ), संकल्प ( यह नील है' इस प्रकार का ज्ञान ), सन्देह ( विचिकित्सा ), 
श्रद्धा ( आस्तिक बुद्धि ), अश्द्धा, धेर्य, अधेये, लज्जा, बुद्धि ( या ज्ञान ) और भय, ये सभी 
मन ( »॥70 ) ही हैं। ( बृहदारण्यकोपनिषद्‌ु, १।५।३ ) पत्चशिख आधचाये ने चितु- 
शक्ति ( आत्मा ) का अपरिणामी होना बतलाया भी है--भोक्तृशक्ति ( अर्थात्‌ आत्मा ) 
अपरिणामी है! ( यो० सू० २।२० के भाष्य में व्यास द्वारा उद्धृत )। पतड्जलि ने भी 
कहा है--[ चितु-शक्ति के विषय के रूप में | जित्तवृत्तियाँ सदा ज्ञात रहती हैं! [ चित्त के 
विषयभूत घटादि पदार्थों की तरह ज्ञात और अज्ञात दोनों ही नहीं रहतीं ], कारण यह है 
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कि उनका भोक्‍ता पुरुष परिणामी नहीं है! (यो० सू० ४१८ )। चित्त को परिणामी 
मानने के लिए तो अनुमान दिया जाता है-- 

( १ ) चित्त परिणामी है। ( प्रतिज्ञा ) 

( २ ) क्‍योंकि इसके विषय--घटादि--ज्ञात भी हैं, अज्ञात भी । ( हेतु ) 

(३ ) जिस प्रकार श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ हैं। ( दृष्टान्त ) । 


( ८ क. परिणाम के तीन भेद ) 


परिणामश्न त्रिविध: प्रसिद्धो धमंलक्षणावस्थानेदात्‌। धर्मिणश्रित्तस्थ 
नोलाद्यालोचनं धर्मपरिणामः । यथा कनकस्य कटकसुकुटकेयूरादि । धर्मस्य 
वर्तमानत्वादिलक्षणपरिणामः । नीलाद्यालोचनस्य स्फुटत्वादिरवस्थापरि- 
णामसः । कटकादेस्तु नवपुराणत्वादिरवस्थापरिणामः । एवमन्यत्रापि यथा- 
सम्भव परिणामत्रितयमृहनीयम्‌ । तथा च प्रमाणाविवत्तीनां चित्तधर्मत्वात्त- 
प्लिरोधो5पि तदाश्रय एवेति न किज्िचिदनुपपन्नम्‌ । 

परिणाम तीन प्रकार का प्रसिद्ध है--धमंपरिणाम, लक्षणपरिणाम और अवस्थापरि- 
णाम । जब धर्मी अर्थात्‌ चित्त नीलादि का साक्षात्कार ( नील के आकार में चित्तवृत्ति का 
परिणाम ) करता है तब उसे धर्मंपरिणाम कहते हैं जेसे कतक के [ धर्मंपरिगाम ] कटक 
( कंगन ), कुण्डल, केयूर आदि हैं। [ अवस्थितधर्मी में एक धर्म का तिरोभाव होने 
दूसरे धर्म का आगमन होना धर्मं-परिणाम है। चित्त के ध्मं इसकी अनेक वृत्तियाँ हैं जो 
विषयों के आकार में रहती हैं | नील का साक्षात्कार करने पर जो नीलाकार वृत्ति रहती 
है उसका तिरोधान होने पर दूसरे विषयों का साक्षात्कार करने पर उस दूसरे आकार की 
वृत्ति का प्रादुर्भाव होता है। कनक में कंगन के धर्म का तिरोभाव हो जाने पर मुकुट के 
धर्म का आगमन होता है। मिट्टी में पिष्ड का धर्म लुप्त होने पर घटधर्म॑ आता है. आदि- 
आादि। योगश्ास्त्र भी सांख्य की तरह सत्कायंबाद को मान्यता देता है इसलिए इन धर्मों 
का विनाश या उत्पत्ति नहीं मान सकते । सभी धर्म सदा वरतंमान रहते हैं । यही कारण है 
कि धर्मों का तिरोभाव और आविर्भाव कहते हैं--विनाश और उत्पत्ति नहीं । ] 

धर्म का वतंमान होना आदि लूक्षणपरिणाम हैं । [ जेसे धर्मी स्वरूप से सदा विद्य- 
मान रहने पर भी विभिन्न धर्मों कै युक्त होता है उसी प्रकार प्रत्येक धर्म॑ सदा विद्यमान 
रहने परन्ली भविष्यत, वर्तमान ओर भूत के रूप में विभिन्न लक्षणों से युक्त होता 
है। यही धर्ष का लक्षणपरिणाम हैं ! एक लक्षण छोड़कर धर्म दूसरे लक्षण से युक्त हो 
जाता है। धर्म के समान ही ये लक्षण भी तिरोभृूत या आविभू'त होते हैं अतः सत्कायंवाद 
की रक्षा हो जाती है। | 

तीलादि का साक्षात्कार करने में स्फुट होता आदि अवस्थापरिणाप्त है, कंगन भादि 
में नया, फुराना आदि होना ही अवस्थापरिणाम है। [नील का साक्षात्कार बनंमान के 


प्प४ सबंदर्शनसं ग्रहे- 


लक्षणपरिणाम में होने पर भी अवस्था के भेद से तारतम्य रख सकता है । कोई साक्षात्कार ' 
स्फुट हो सकता है, कोई स्फुटतर है, कोई अस्फुट तो कोई स्फुटतर | उसी प्रकार कनक के 
धर्म--कटक में भी तारतम्य हो सकता है--कोई नवीन, तो कोई प्राचीन आदि | यह 
अवस्था-परिणाम क्षण-क्षण में होता है। अवस्थित लक्षण ही जब एक अवस्था छोड़कर 
दूसरी अवस्था में प्रवेश करता है तभी यह परिणाम होता है। ] 

इस प्रकार दूसरे स्थानों में भी यथासम्भव तीनों परिणामों का अन्वेषण कर लेना 
चाहिए । इसी तरह प्रमाण आदि वृत्तियाँ ( यो० सू० १।६ ) चूँकि चित्त के धर्मं हैं इसलिए 
इन वृत्तियों का निरोध भी चित्त पर ही आश्रित हैँ--अतंएव यहाँ पर कोई बात असमंजस 
में डालनेवाली नहीं है । 

( ९. योग का अर्थ बृत्तिनिरोध छेने पर आपत्ति ) 


ननु वृत्तिनिरोधो योग इत्यड्धीकारे सुषुप्त्यादो क्षिप्तमूढादिचित्त वृत्तीनां 
निरोधसम्भवाद्‌ योगत्वप्रसड्भ: । न॒चंतदयुज्यते । क्षिप्ताद्यवस्थासु क्लेश- 
प्रहाणादे रसम्भयास्नि:श्रेयसपरिपन्थित्वाच्च | तथा हि--क्षिप्तं नाम तेथु तेषु 
विषयेषु क्षिप्पमाणमस्थिरं चित्तमुच्यते । तमःसमुद्रे मग्न॑ निद्रावृत्ति भावित॑ 
मृढमिति गीयते । क्षिप्तादिशिष्टं चित्त विक्षिप्तसिति गीयते । 


अब यहाँ पर एक शड्भु है कि जब आप योग का अथे वृत्ति का निरोध होना स्वीकार 
करेंगे तो सुबुत्ति आदि दक्षाओं में क्षित्त, मूढ तथा दूसरी चित्तनवृत्तियों का निरोध तो होता 
ही है, अतः उन दशाओं को भी योग ही मान लेना पड़ेगा [ जिससे योग के उक्त लक्षण में 
अतिव्याप्ति-दोष उत्पन्त हो जायगा । चित्त को पाँच अवस्थाएँ हैं--क्षित्त, मूढ़, विक्षितत, 
एकाग्र तथा निरुद्ध । सुषुत्ति ( 50००१ ४०४७ ) की दशा में क्षित और विक्षिप्त वृत्तियाँ 
नहीं रहती । उसी तरह जागृति की दा में मूढ़ वृत्ति नहीं रहती है। बद्ध जीव में एकाग्र 
तथा निरुद्ध वृत्तिय़ों का अभाव या निरोध सदेव बना रहता है। तो क्या वृत्तियों के निरोध 
के कारण इन दशाओं को भी हम योग ही कह देंगे? वृत्तिनिरोध का अर्थ आप कुछ 
वृत्तियों का ही निरोध छेते हैं, सभी वृत्तियों का नहीं । यदि ऐसा नहीं हो तो योग के रूप 
में मानी गयी सम्प्रज्ञात समाधि में अव्यात्ति होगी क्योंकि उसमें आत्मविषयक सात्त्विक वृत्ति 
का निरोध तो नहीं ही होता है। ] 

पुन: उक्त दक्शाओं को योग मानना युक्तियुक्त भी नहीं है। क्षिप्त आदि अवस्थाओं में 
क्लेश की आत्यन्तिक लिवृत्ति ( प्रहाण ) असम्भव तो है ही, साथ-साथ वे दशाएँ मोक्ष का 
विरोध भी करनेवाली हैं। वह इस प्रकार है--क्षिप्त वह चित्त है जो विभिन्‍न विषयों में 
प्रवत्त होने पर अस्थिर ( चञ्चल ) है। [ रजोगुण के आधिक्य के कारण यह चित्त बहि- 
मुख होकर विषयों, में प्रेरित, होता: है । देत्यों और दानतब्रों में ऐसा चित्त सदा ही साथ रहता 
है । ] तमोगुण के समुद्र में डूबा हुआ तथा निद्रावृत्तियुक्त चित्त को सूढ़ कहते हैं । | ऐसे 
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बित्त में कुल्य और अकृत्य का विचार नहीं रहता तथा यह क्रोधादि दुर्गुणों से भरा रहता 
है। राक्षसों और पिशाचों में प्रायः सदेव ऐसा चित्त रहता है । ] । 

जो चित्त क्षिप्त से विशिष्ट हो उसे विक्षिप्ल कहते हैं। [ इस चित्त में सत्तवगुण का 
उद्रेक होता है तथा यह दुःख के साधनों को त्यागकर सुख के साधक विषयों--जेसे शब्द 
आदि में प्रवृत्त होता है। देवताओं में ऐसा चित्त सदा ही रहा करता है। यह चित्त किसी 
विशेष विषय के अनुसार कभी-कभी कुछ समय के लिए स्थिर भी हो जाता है। यों यह भी 
चञठचल ही है। इसी विशेष का वर्णन अब गीता के प्रमाण से करेंगे तथा इसकी स्वाभाविक 
चंचलता का उल्लेख योगसूत्र के आधार पर ही करने जा रहे हैं। ] 

विशेषों लास-- 

चन्चलं हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलवद दूढ़म्‌ ( गी० ६।३४ ) इति 
स्यायेनास्थिरस्थापि सनसः कदाचित्कसमुद्भूतविषयस्थेयंसम्भवेन स्थैयंस्‌ । 
अस्थिरत्वं च स्वाभाविक व्याध्याद्यनुशयजनितं वा । तदाह- व्याधिस्त्यान- 
संशयप्रमादालस्पाविरतिश्रान्तिदर्शनालब्ध भूमिकत्वानवस्थितत्वानि चित्त- 
विक्षेपास्तेडन्तराया: ! ( पात० यो० सु० १३३० ) इति। 

[ ऊपर कहा गया है कि क्षिप्त से वि्षि्त में विशेषता होती है। ] अब उस विशेषता 
का अथ है स्थिरता । हें कृष्ण! मन बड़ा चंचल है, यह प्रमाथी ( शरीर और इन्द्रियों 
में क्षोम उत्पन्न करनेवाला ) है, बलवान ( जिसका निवारण अभिप्रेत विषय से किसी 
तरह भी न हो सके ) तथा दृढ़ ( विषय-वासनारूपी दुर्ग में रहने के कारण अभेद्य ) भी 
है।' ( गी० ३४ ) इस नियम से, विषयों को कभी-कभी स्थिर करना सम्भव होने के 
कारण, मन को, अस्थिर होने पर भी, स्थिर किया जा सकता है। ( विक्षिप्त में यही विशे- 
घता है) । मन की अस्थिरता या तो स्वाभाविक है या व्याधि-आदि 'अनुशयों ( अनुबन्धों, 
पूर्वकृत कर्मों के फलों ' से उत्पन्न होती है। इसे कहा है-- व्याधि ( $7087688 ), 
स्थान ( ॥,0787०7 ), संशय (0०ण०८ ), प्रमाद ( 090/००४४7९४४ ), आलस्य 
( [,2 20658 ) , अविरति ( ४१0८४०४ (० ००४८४ ), भआ्रान्तिद्शन ( थि7076008 
एश८०९४०० ), अलब्धभूमिकत्व ( शिक्रं[प०९ (० 27277 8076 8982० ) और अन- 
वस्थितल्व ( 08:2»॥779 ), ये चित्त के विक्षेप ( अस्थिर बनानेवाले ) हैं. अतः ये योग 
के अन्तराय ( बाधक ) हैं ।' (यो० सू० १३० )। [ इन अन्ञरायों का वर्णण अलंग- 
अलग भी कर रहे हैं । उसके साथ हो पू्वेपक्ष का उपसंहार किया जायगा। ] 

तत्न दोषत्रयवेषम्यनिमित्तों ज्वरादिव्याधि: । चित्तस्याकमंप्यत्वं स्त्या- 
नम्‌ । विरुद्धकोटिद्वयावगाहि ज्ञान संशयः। समाधिसाधनानामभावनं 
प्रभादः ।  शरी रवाक्चित्तगुरुत्वादप्रवृत्तिरालस्पम्‌ । विषयाभिलाषो- 
धविरति: । अततस्मिस्तदुबुद्धिर्धान्तिदर्शनम्‌ । कुतश्रिन्निमित्तात्ससाध्रि- 
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भुमेरलाभोब्लब्धभूमिकत्वम्‌ । लूब्धायासपि तस्यां चित्तस्थाप्रतिष्ठाउन- 
वस्थितत्वमित्यर्थ: । 
तत्मान्न वत्ति निरोधो योगपक्षनिक्षेपमहूतीति चेतु--। 

उनमें तीन दोषों ( वात, पित्त, कफ ) की विषमता से उत्पन्न ज्वरादि को व्याधि 
कहते हैं । चित्त का अकर्ण्य ( योगानुष्ठान के असमर्थ ) होना स्त्यान है। दो विरोधी 
विकल्पों के साथ सम्बद्ध ज्ञान संशय है । समाधि के साधनों को भावना ( प्राप्ति के लिए 
 यत्न ) न करना प्रमाद है। शरीर, वाणी या मन के भारी होने से किसी काम में प्रवृत्ति 
न होना आलूस्य है । [ कफ आदि की वृद्धि से शरीर भारी हो जाता है। तामस पदार्थों 
के सेवन से वाणी भी भारी हो जाती है तथा तमोगुण के उद्रेक से चित्त भारी हो जाता 
है । ] विषयों की अभिलाषा रखना अविरति है। एक वस्तु में दूसरी वस्तु का ज्ञान कर 
लेना श्रान्तिदर्शन है। किसी भी कारण से समाधिभूमि ( मधुमती आदि किसी भूमि ) 
को न पा सकता अलब्धभूमिकत्व कहलाता है। [ मधुमती आदि भरूभियों का वर्णन 
इसी दर्शन में आगे करेंगे । | समाधि-भ्ूमि को पा लेने पर भी उसमें चित्त का प्रतिष्ठित न 
होना अनवस्थितत्व है। यही सूत्र का अर्थ है। 

इसलिए ( क्षिप्तादि अवस्थाओं में वृत्ति का निरोध होने पर भी योग के फल के रूप 
में प्राप्त क्लेशहानि से निःश्रेयस-प्राप्ति न हो सकने के कारण ) वृत्ति-निरोध को हम योग 
का लक्षण नहीं मान सकते । 


( ९ क. समाधान ) 


मेव॑ वोच: । हेयभूतक्षिप्ताद्यवस्थात्रये वत्तिनिरोधस्य योगत्वासम्भवे- 
ध्प्युपादेययोरेका ग्रनिरुद्धावस्थयो व्‌ त्तिनिरो धस्य योगत्वसम्भवात्‌ । एकतानं 
चित्तमेकां ग्रमुच्यते । निरुद्धसकलवृत्तिक संस्कारमात्रशेषं चित्त निरद्धमिति 
भण्यते । | ह 

ऐसा मत कहो | क्षिप्त आदि तीन अवस्थाएँ त्याज्य हैं अतः उनके विचार से [ उनमें 
 भतिव्यप्ति होने के भय से ] वृत्तियों के विरोध को योग भले ही न मानें, किन्तु जहाँ तक 
एकाग्र और निरुद्ध इन दोनों उपादेय अवस्थाओं का सम्बन्ध है, वृत्तिनिरोध को योग 
मानना ही पड़ेगा । [ वास्तव में क्षिप्तादि अवस्थाओं में भी एकाध वृत्ति का निरोध हो 
जाने से हमें उन अवस्थाओं में योग के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं समझनी चाहिए । योग 
के लक्षण में जो चित्तक्षेत्ति-निरोध आया है उसका अथ॑ है--द्रष्ठा को अपने स्वरूप में 
आत्यन्तिक रूप से अवस्थित करा देनेवाला चित्तवृत्तिनिरोध या क्लेश--कर्मादि का 
विनाशक चित्तवृत्तिनिरोध । ऐसी बात नहीं कि एक वृत्ति का निरोध हो जाने से योग हो 
गूया और इस लक्षण पर दूसरी अवस्थाओं को भी हम योग कह दें। क्षिप्त, मूढ़ या 
विक्षिप्त अवस्था में किसी वृत्ति का निरोध हो जाता है सही, परन्तु न तो उस निरोध से 
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द्रष्टा अपने स्वरूप में अवस्थित ही हो सकता है और न ही वह निरोध क्लेश आदि का 
विरोधी है। |. | 

[ सत्त्वगुण से भर जाने पर ] जब चित्त किसी एक वस्तु में स्थिर हो जाता है तब 
उसे एकाग्र अवस्था कहते हैं ] जब चित्त की सारी वृत्तियाँ रुक जायें, केवल संस्कार भर 
ही शेष रहे तो उसे निरुद्ध चित्त करते हैं ।[ ये दोनों अवस्थाएँ योग के लिए उपादेय हैं 
अतः इनके विचार से योग चित्तवृत्ति का निरोध तो है ही । ] 


( १० समाधि का निरूपण--इसके भेद ) 


स च समाधिद्विविध:--सम्प्रज्ञातासम्प्रजातभेदात्‌ । तत्रेकाग्रचेतसि यः 
प्रमाणादिवृत्तोनां बाह्नविषयाणां निरोधः स सम्प्रज्ञाससमाधि: । सम्यक्‌ 
प्रशायतेडस्मिन्‌ प्रकृतेविविक्ततया ध्येयमिति व्युत्पत्ते:। स चतुधिधः । 
सवितकादिभेदात्‌ । समाधिनाम भावना। सा च भाव्यस्य विषयान्तरपरि- 
हारेण चेतसि पुनः पुनरनिवेशनम्‌ । 

[ योग के पर्याय के रूप में प्रसिद्ध | यह समाधि दो प्रकार की है--सम्प्रज्ञात ( जिसमें 
ज्ञान स्पष्ट हो ) और असम्प्रज्ञात ( जिसमें स्पष्ट ज्ञान भी न रहे )। जब एकाग्र अवस्था 
में आये हुए चित्त में बाह्य विषय अर्थात्‌ प्रमाण आदि वृत्तियों का निरोध हो जाय तब उसे 
सम्प्रज्ञात समाधि कहते हैं। इसकी व्युत्पत्ति ( निवंचन ) है कि जिसमें ध्येय वस्तु 
प्रकृति से प्थक्‌ रूप में अच्छी तरह भ्रज्ञात हो। इसके चार भेंद हैं--सवित्क आदि 
( > सविचार, सानन्द तथा सास्मित )। समाधि एक तरह की भावना है और इसका 
अभिप्राय है--भाव्य वस्तु ( जिस वस्तु का चिन्तन हो रहा हो वह वस्तु ) को दूसरे 
विषयों से बचाकर चित्त में बार-बार बेठाना । [ स्मरणीय है कि सभी विषयों का निरोध 
हो जाने पर भी सम्प्ज्ञात समाधि में आत्म-विषयक सात्त्विक प्रमाणवृत्ति रहती ही है । ] 


भाव्यं च द्विविधम--ईश्वरस्तत्त्वानि च। तान्यपि द्विविधानि जडाजड- 
भेदात्‌ । जडानि प्रकृतिमहदहंकारादीनि चतुविशतिः। अजड़ः पुरुष:। 
तत्र तदा पृथिव्यादीनि स्थूलानि विषयत्वेनादाय पूर्वापरानुसन्धानेन 
शब्दार्थोल्लेखसम्भेदेन च भावना प्रवतंतेस समाधि: सवितर्क:। यदा 
तन्मात्रान्तःक रणलक्षणं सुक्ष्मं विषयमालम्ब्य देशाद्यवच्छेदेन भावना 
प्रवतंते तदा सविचार: । 

भाव्य वस्तु के भी दो भेद हैं--ईश्वर और तत्त्वसमूह । तत्त्वसमूह दो प्रकार के हैं--- 
जड़ ओर बजड़ । प्रकृति, महत्‌, अहंकार भादि चौबीस जड़ पदार्थ हैं। पुरुष ( जीवात्मा ) 
अजड़ है । 

(१) सवितर्क समाधि वह है जब इन भाव्य वस्तुओं में से प्रथिवी आदि 
स्थूल पदार्थों को विषय के रूप में लेकर, पूर्व और अपर के क्रम का अनुसन्धान करते हुए 


५८८ : खर्वदर्शनसेग्रहे- 


तथा शब्द और उनके अर्थ के उल्लेख की एकता दिखाते हुए कोई भावना प्रवृत्त होती 
है । [ वितक ८ स्थूल वस्तुओं का साक्षात्कार । इस साक्षात्कार की उत्पत्ति उस भावना 
से होती है जिसमें पहले सामान्य तब विशेष” था 'पहले धर्मी तब धर्म' इस प्रकार पूर्वा- 
पर का क्रम खोजा जाता है। शरीर और इच्द्रियों में जो गुण-दोष पहले से गुने गये हैं 
उन्हीं में यह क्रम खोजते हैं। यदि कोई विशेष पहले से सुने गये नहीं हों, तब भी कोई 
बात नहीं--योग-बल से भावना के बिना भी साक्षात्कार हो जायगा। योगसूत्र में कहा 
गया है--तत्र शब्दा्थज्ञानविकल्पे: संकीर्णा सवितर्का ( १।४२ ) भर्थात्‌ शब्द, अर्थ और 
ज्ञान के भेदों से मिली हुई ( तीनों भिन्‍न पदार्थों की जिसमें अभेद-प्रतीति हो ) सवितर्क 
समापत्ति होती है। सवितर्क में शब्द, अर्थ ओर ज्ञान का भेद बना ही रहता है कि यह गो 
शब्द है, उसका यह अर्थ है तथा उन दोनों को प्रकाशित करनेवाला एक ज्ञान है। इनमें 
स्थूल पदार्थों का ही ग्रहण होता है । ] 

( २) सविचार वह समाधि है जब तम्मात्र ( रूप, रस आदि ) तथा अन्तःकरण, 
इन सूक्ष्म पदार्थों को विषय बनाकर देश, कारू आदि ( निमित्त ) के विचार से मिलकर 
भावना उत्पन्न हुई हो । [ देश, काल ओर कार्य कारण का अनुभव रखते हुए सूक्ष्म 
तन्त्रान्रों में शब्दादि भेदों से मिश्रित समापत्ति सविचार है। कार्य-कारण का अनुभव इस 
रूप में होता है--सूक्ष्म प्ेंथिवी का कारण हैं गन्धतन्मात्र-प्रधान पाँच तन्मात्र, इत्यादि ! ] 

विशेष--स्थूल पदार्थ-विषयक साक्षात्कार के सवितर्क और निवितर्क दो भेद हैं 
जबकि सविचार और निविचार सूक्ष्म-पदार्थविषयक साक्षात्कार के भेद हैं। विशेष विवरण 
के लिए देखें--योगंसत्र ( ४२-४४ )। 

यदा रजस्तमोलेशानुविद्धं चित्त भाव्यते तदा सुखप्रकाशमयस्य सत्त्व- 
स्योद्रेकात्सानन्द: । यदा रजस्तमोलेशानभिभृतं शुद्धं सत्त्वमालम्बनीकृत्य या 
प्रवतंते भावना तदा तस्‍्यां सत्त्वस्थ न्यग्भावाच्चितिशक्तेरद्रेकाच्च सत्ता- 

 सात्राव्रशेषत्वेव सास्मितः समाधिः । तदुक्तं पतञ्जलिना--वितकंविचा रा- 
नन्‍्दास्मितारूपानुगमात्सम्श्रज्ञातः ( पात० यो० सु० १११७ ) इति। 

( ३ ) जब रजोगुण और तमोगुण के लेशमात्र अंश से युक्त चित्त की भावना की 
जातो है तब सुख ओर प्रकाश से नि्भित्त सत्त्व का उद्रेक होता है--यही सानन्द ससाधि 
है। [ इस अवस्था में सत्त्व प्रबल रहता है और चिति-दक्ति दबी हुई रहती है। जिस 
प्रकार काल्पनिक राज्य में, विचरण करते हुए ( 70०7 +क«&7० या दिवास्वप्न देखते 
हुए ) मनुष्य को आनन्द आता है वही आनन्द इस समाधि में भी है। दुःख और मोह 
लेशमात्र रहते हैं, सुख ( सत्त्व ) प्रचुर मात्रा में रहता है । ] 

( ४ ) जब रजोगुण और तमोगुण का लेश भी न रहे, वेसे शुद्ध सत्त्वगुण पर आधा- 
रित होकर भावना उत्पन्त हो तब उस सत््व के भी दब जाने से तथा चिति-शक्षित के उद्रेक 
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से केवछ सत्ता का ही बचा रह जाना सास्मित समाधि है। [ इस समाधि में ईश्वर- 
स्वरूप तथा जीवात्मा दोनों को जड़ से प्रथक्‌ करके देखते हैं। 'अहमस्मि” केवल यही 
आकार बचा रहता है। पहले जीवात्मा के विषय की अस्मिता होती है । उसके बाद उससे 
भी सूक्ष्म अस्मिता परमात्मा के विषय में होती है। यही चित्त की अन्तिम भूमि है। इसके 
बाद कोई ज्ञेय विषय रहता ही नहीं। ] * 

पतञ्जलि ने इसे कहा है--वितर्क, विचार, आनन्द और अस्मिता नामक स्वप्नों के 
सम्बन्ध से [ जो चित्त की वृत्तियों का निरोध होता है वह | सम्प्रज्ञात समाधि होती है! 
(यो० सू० ११७ ) | 

विशेष--माधवाचार्य ने योगसूत्र ११७ की भोजवृत्ति से उपयुंक्त पंक्षितयाँ ली हैं । 
चित्त की उपयुक्त चार. भूमियों ( 598०5 ) को क्रमशः मधघुमती, मधु प्रतीका, विशोका 
तथा संस्कारशेषा कहते हैं । अब असम्प्ज्ञात समाधि का निरूपण करते हैं । 

सर्ववृत्तिविरोधे त्वसम्प्रज्ञातः समाधिः। ननु सर्ववृत्तिनिरोधो योग 
इत्युक्ते सम्प्रज्ञाते व्याप्तिनं स्थात्‌। तत्र सत्त्वप्रधानाया: सत्त्वपुरुषान्य ता- 
ख्यातिलक्षणाया वृत्तेरनिरोधादिति चेत्‌-तदेतद्वातंम्‌ । क्लेशकर्मविपाका- 
शयपरिपन्थिचित्तवृत्तिनिरोधो योग इत्यद्भीकारातू । 

किन्तु जब सभी वृत्तियों का निरोध हो जाता है तब समाधि असमस्श्रज्ञात कहलाती 
है। यहाँ पर एक प्रइन हो सकता है कि जब आप 'सभी भ्रवृ त्तयों का निरोध होना योग 
है' ऐसा कहते हैं. तब तो सम्प्रज्ञात समाधि ( जिसमें कुछ ही वृत्तियों का निरोध होता है, 


अहंकार रह ही जाता है) इस लक्षण के अन्दर नहीं आ सकेगी। उस ( सम्प्ज्ञात 
समाधि ) में सत्त्व और पुरुष की प्रथक्‌ प्रतीति का निर्देश करनेवाली सत्त्वप्रधान [ प्रमाण | 


वृत्ति का तो निरोध नहीं ही हो पाता । किन्तु यह प्रश्त बिल्कुल निस्सार है, क्योंकि बलेश, 
कम, विपाक और आशय के विरोधी के रूप में चित्त-वृत्ति-निरोध को हम योग मानते 
हैं। [ निरोध का अर्थ सभी वृत्तियों का निरोध ही नहीं है प्रत्युत जिससे क्लेशादि का 


विनाह् हो । सम्प्रज्ञात समाधि में भी क्लेशादि का निरोध होता है अतः यहाँ भी चित्त- 
वृत्तिनिरोध तो हुआ ही । ] 


( ११. पाँच प्रकार के क्लेश--अविद्या पर आपत्ति ) 

क्लेशा: पुनः पत्चधा प्रसिद्धाः--अविद्या स्सिता रागद्वेषाभिनिवेशाः 
क्लेशा: ( पात० यो० सु० २।३ ) इति। 

नन्वविद्येत्यत्र किमाश्रोयते ? पुव॑पदार्थप्राधान्यममक्षिकं बतंत इति- 
बत्‌ । उत्तरपदार्थप्राधान्यं वा राजपुरुष इतिवत्‌ । अन्यपदार्थप्राधान्यं वा 
अमक्षिको देश इतिवत्‌ । 

ब्लेश पाँच प्रकार के प्रसिद्ध हैं--अविद्या ( एक वस्तु को दूसरे रूप में समझना ), 
अस्मिता ( चित्त और पुरुष को एक समझना ), राग ( विषयों की अभिलाषा ), द्वेष 


५९० . सर्वबर्शनसं प्रहे- 


( क्रोध ) तथा अभिनिवेश ( देह आदि से कभी बियोग न हो, इस प्रकार की मनो- 
भावना )--ये क्लेश हैं! ( यो० सू० २।३ ) । 

अब प्रश्न है कि अविद्या” शब्द में किस समास का अवलरूम्बन लेते हैं ? 'अमक्षिक 
वर्तते! ( मक्खियों का अभाव हो गया ) इस समासं की तरह क्‍या पृव॑पदार्थ की प्रधानता 
( अव्ययीभाव समास ) मानते हैं ? [ 'अव्ययं विभक्ति० ( पा० सू० २१६ ) से अभाव 
के अर्थ में 'मक्षिकाणामभावः” करने से 'अमक्षिकम्‌' बनता है। उसी तरह “विद्याया: 
अभाव: > अविद्या”' बनता होगा | अव्ययीभाव समास में पूरव॑ंपदार्थ की प्रधानता होती 
है। ] अथवा “राजपुरुष:' की तरह उत्तर पदार्थ की प्रधानता ( तत्युरुष समास' ) मानते 
हैं ? [ नत्र तत्पुरुष समास में इंसका अर्थ होगा--किसी वस्तु के अभाव से विशिष्ट विद्या । 
राजपुरुष: -> राजा के सम्बन्ध से युक्त पुरुष । उत्तर पदार्थ अर्थात्‌ पुरुष प्रधान है। ] 
[ अथवा “अमक्षिको देश: ( वह देश जहाँ मक्खियाँ नहीं हैं) की तरह अन्य पदार्थ की 
प्रधानता ( बहुत्नीहि समास ) मानते हैं ? [ न मक्षिका यस्मिन्‌ ८ अमक्षिक्रों देश: । यहाँ 
अन्य--पदार्थे अर्थात्‌ देश की प्रधानता है। उसी तरह “अविद्यमाना विद्या यस्या: सा 
अविद्या बुद्धि:' यह अथ हो जायगा । ] 

तत्र न पूुर्व:। पुर्वपदार्थप्रधानत्वेषविद्यायां प्रसज्यप्रतिषेधोपपत्तो 
क्लेशादिका रकत्वानुपपत्ते: । अविद्याशब्दस्य स्‍त्रीलिज्भत्वाभावापत्तेश्न । न 
द्वितोय:ः । कस्यचिदभावेन विशिष्टाया विद्याया: क्लेशादिपरिपन्थित्वेन 
तद्बोजत्वानुपपत्ते: । ह 

पहुछा विकल्प [ कि यह अव्ययीभाव समास है ] नहीं माना जा सकता । 'अविद्या' 
शब्द से पू्वंपदार्थ की प्रधानतां मानने पर अ्रसज्य-प्रतियेध की सिद्धि होगी । [ प्राप्ति के 
साथ प्रतिषेध होना प्रसज्यप्रतिषेध है। जेसे--'अब्राह्मण:' कहने से ब्राह्मण के अभाव की 
प्राप्ति होती है। अविद्या' में विद्या की प्रसक्ति होकर उसका अभाव प्रतीत होगा । विद्या 
सहृश किसी भावात्मक ( ९०»ंधं४७ ) पदार्थ की प्राप्ति होनी चाहिए । किन्तु ऐसी बात 
यहाँ नहीं | केवल अभाव ही तो प्रतीत होता है | विद्या का अभाव ] क्लेश आदि को 
उत्पन्न नहीं कर सकता [ किन्तु अविद्या क्लेशादि उत्पन्त करती है। ] दूसरे, अव्ययीभाव 
समास में “अविद्या' शब्द स्त्रीलिड्र नहीं रह सकता। [ 'अव्ययीभावदच” (पा० सू० 
र२।४।१८ ) सूत्र के अनुसार अव्ययीभाव समास केवल क्लीबलिज् ही होते हैं । | 


[ तत्पुरुष समास--नत्र्‌ माननेवाला ] दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है। यदि किसी 
के अभाव से विश्षिष्ट ( (2 ४72००7४९० ) विद्या को अविद्या कहते हैं (-यदि राग, 
देष, शोक, मोह आदि में से किसी एक के अभाव से युक्त ज्ञान ही अविद्या है ) तो ऐसी 
अविद्या क्डेशादि का विनाश हो करेगी, उनका बीज ( उत्पादक ) नहीं हो सकती । [ इस 
समास में अविद्या - विद्या । और विद्या क्लेशादि को नष्ट हो करेगी, उत्पन्न नहीं । ] 
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न तृतीय: । नजोःस्त्यर्थानां बहुब्रीहिर्वा चोत्तरपदलोपश्रेति वृत्तिकार- 
बचनानुसारेणाविद्यमाना विद्या यस्याः सा अविद्या बुद्धिरिति समासार्थे- 
सिद्ध तस्था अविद्याया: क्लेशादिबीजत्वानुपपत्ते: । विवेकख्यातिपुर्वकसवबं- 
वृत्तिनिरोधसम्पन्नायास्तस्थाः तथात्वप्रसड्भाच्च । 


[ अविद्या में बहुत्रीहि समास की भावना करनेवाला ] तोसरा विकल्प भी ठीक नहीं 
है । [ वारतिक के रचयिता ( कात्यायन ) का कहना है कि नज्‌ ( अ, अन्‌ ) के बाद होना! 
( अस्ति, विद्यमान, वर्तमान ) के वाचक छाब्दों का किसी दूसरे पद के साथ बहुब्रीहि 
समास होता है और [ पूर्व पद में प्रयुक्त शब्दों में से | उत्तर पद का वेकल्पिक लोप भी 
होता है। [ जेसे--अधन:' में अविद्यमानं धन॑ यस्य सः' विग्रह करते हैं, अ+ विद्यमान 
( लोपप्राप्त ) | विद्यमान और धन का समास हुआ है। ] तदनुसार, अविद्यमान है विद्या 
जिसकी वह अविद्या बुद्धि है। जब इस रूप में समास के अर्थ की सिद्धि करेंगे तो वह 
अविद्या [ केवल विद्या रहित बृद्धि होने के कारण, कोई भावात्मक पदार्थ न होने के कारण ] 
ब्लेश आदि का कारण नहीं बन सकती । 

[ यदि कोई पूछे कि विद्याभाव को क्लेश का हैतु मान लें तो क्या दोष है ? तो उसका 
उत्तर यह है-- ] वह बुद्धि ही क्लेश आदि का कारण बन जायगी जो विवेक-ज्ञान 
( प्रकृति और पुरुष के भेद का दर्शन ) कर लेने के बाद बुद्धि की सभी वृत्तियों के निरोध 
से सम्पन्न हुई है । 


उक्त चास्मितादीनां क्लेशानामविद्यानिदानत्वम्‌ू--अविद्या क्षेत्रमुत्त- 
रेषां प्रसुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम! ( पात० यो० सृ० २।४ ) इति। तत्र 
प्रसुप्तत्व॑ प्रबोधसहकायभावेनानभिव्यक्ति: । तनुत्व॑ं प्रतिपक्षभावनया 
शिथिलीक रणम्‌ । विच्छिन्नत्वं बलवता क्लेशेनाभिभवः । उदारत्वं सहका- 
रिसन्निधिवशात्काय्यकारित्वम । 

सूत्रकार ने अस्मिता आदि दूसरे क्लेशों को अविद्यामूलक ही माना है--बाद के 
प्रसुत, तनु, विच्छिन्‍्न और उदार कलेशों का क्षेत्र ( आधार ) अविया ही है! ( यो० सू० 
२४ ) | [ पाँच कलेश्षों में अविद्या को छोड़कर शेष अस्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेश 
ये चार बचते हैं। इन चारों में भी प्रत्येक के प्रसुतादि चार-चार भेद हैं। इन सभी भेदों 
और अवान्तर भेदों की उत्पत्ति अविद्या से ही होती है । मणिप्रभा के अनुसार विदेह प्रकृति 
में लीन योगियों के क्लेश प्रसुप्त रहते हैं---विवेकज्ञान न हो सकने के कारण क्लेश दम्ध नहीं 
हुए हैं और वे शक्ति ( 77०४५ ) के रूप में अवस्थित हैं जिससे अन्त में फिर उठ सकते 
हैं । क्रियायोगियों के क्लेश तनु होते हैं। विषय का सेवन करनेवाले पुरुषों के ब्लेश विच्छिन्न 
और उदार भी होते हैं। राम को जिस वस्तु में. राग ( विषयाभिलाषा ) है उसमें द्वेष 
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विच्छिन्न हो जाता है, राग उदार रहता है। जहाँ क्रोध उदार रहता है, वहाँ राग विच्छिन्न 
होजाता है।]..... 

उनमें प्रसुप्त क्लेश उसे कहते हैं जो प्रबोध ( जागृत ) करनेवाले सहकारी के अभाव 
में अभिव्यक्त -नहीं हुआ है । [ ये क्लेश चित्तभूमि में हैं पर जगानेवाला न होने से अपना 
कार्य नहीं करते हैं। इस प्रकार के क्लेश बालकों तथा प्रकृतिलय योगियों में होते हैं । तनु 
क्लेश वह है जो विरुद्ध ( क्लेशनाशक ) वस्तु की भावना ( ध्यान ) से शिथिल कर दिया 
गया हो [ जेसे उन योगियों का क्लेश, जिनमें थोड़ी वासना बची हुई हो |। क्लेश तब 
विच्छिन्न होता है जब किसी दूसरे अधिक बलवान्‌ क्लेश के ही द्वारा परास्त कर दिया गया 
हो | जेसे द्ेष की अवस्था में राग विच्छिन्‍्न हो जाता है और राग की अवस्था में द्वेष । 
ये दोनों चूंकि एक दूसरे के विरोधी हैं इसलिए एक ही साथ नहीं रह सकते । ] उदार 
क्लेश वह है जिसमें सहकारी के सामीप्य के कारण कार्य उत्पन्न करने की शक्ति हो जाय 
[ जेसे बद्ध जीवों में राग या द्वेष या किसी क्लेश का अधिक होना । ] 


तदुक्तं वाचस्पतिमिश्रेण व्यासभाष्यव्याख्या याम्‌-- 
६. प्रसुप्तास्ततत्वलोनानां तन्ववस्थाश्न योगिनाम्‌ । 
विच्छिन्नोदा ररूपाश्व क्लेशा विषयसड्गिनाम्‌ ॥ 

( तत्त्ववे० २।४ इति )। 
दन्द्वत्स्वतन्त्र पदार्थद्यानवगमादु भयपदार्थप्र धानत्व॑ नाशड्धितम्‌ । तस्मा- 
त्पक्षत्रयेषपि क्लेशादिनिदानत्वमविद्याया: प्रसिद्ध हीयेतेति चेत-। 

इसे वाचस्पति मिश्र ने व्यास्भाष्य की [ तत्त्ववेशारदी ] व्याख्या में कहा है-- 
(तत्त्व में जो लीन हैं उनके ब्लेश प्रसुतत रहते हैं, योगियों के क्लेश तनु अवस्था में रहते हैं 
तथा विषयसेवी पुरुषों के क्लेश विच्छिन्न और उदार रूप में रहते हैं।! (त० 
बे० २४ ) । ॥ 

इन्द्र समास की तरह [ अविद्या-शब्द में | दो स्वतंत्र पदार्थ न रहने के कारण 
उभय पदार्थ की प्रधानता ( इन्द्र समास होने ) की भो शंका नहीं करनी चाहिए । 
इसलिए तीनों प्रकार से विग्रह करने पर अविद्या का वह प्रसिद्ध गुण जो क्लेश आदि का 
उत्पादन करना है, वही खण्डित होता है । 

( ११ क, आपत्ति का समाधान ) 

तदपषि न शोभन विभाति। पयुंदासशक्तिमाश्रित्याविद्याशब्देन विद्या- 

विरुद्धस्य विपयंयज्ञानस्याभिधानमिति बुद्धे रद्भीकारात्‌ तदाह-- 
७. नामधात्वर्थयोगे तु नेव नत्र्‌ प्रतिषेधक: । 
वदत्यब्राह्मणाधर्मावन्‍्यमात्रवि रोधिनो । इति । 


जफ 
शा 
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८. बृद्धप्रयोगगम्यों हि शब्दार्थ: स्व एव नः । 
तेन यत्र प्रयुक्तो यो न तस्मादपनोयते ॥। इति। 

वह भी अच्छा नहीं लगता क्योंकि पयुंदास-शकति का सहारा लेकर 'अविद्या' शब्द के 
द्वारा, विद्या के विरुद्ध रहनेवाले विपर्ययज्ञान ( मिथ्याज्ञान ) का अथ पुराने लोग स्वीकार 
करते हैं। [ निषेध की दो दशाएँ हैं--प्रसज्य और पयुंदास । प्रसज्य प्रतिबेध में निषेध की 
प्रधानता रहती है, जेसे-अमक्षिक॑ वर्तते 5 यहाँ मकक्‍्खी तक नहीं है, न पठति आदि । पयुँ- 
दास प्रतिषेध में भावात्मक पदार्थ की प्रधानता होती है । इससे सदश वस्तु का ग्रहण होता 
है--भब्राह्मणो धावति” कहने पर, ब्राह्मण के सदश कोई दूसरा व्यक्ति दौड़ रहा है! यह 
भावात्मक ( ?०अंधंए० ) अर्थ॑ होता है। अविद्या' का अर्थ भी विद्या का अभाव 
( प्रसज्य ) न होकर “मिथ्याज्ञान' ( पयुंदास ) है। ऐसा ही अर्थ प्राचीन आचार्यों ने 
किया है। ] 

इसे कहा है--नाम (संज्ञा ) और धातु के अर्थ से सम्बद्ध होने पर नत्र्‌ निषेध 
नहीं करता। [ लिडू आदि प्रत्ययों के अर्थ से संयुक्त होने पर ही यह निषेध होता 
है | इसे 'प्रसज्य' कहते हैं-प्रसज्यप्रतिषेधो5्य॑ क्रियया सह यत्र नज्‌ । जहाँ नज्‌ निषेध नहीं 
करता वहाँ वह पयुंदास अर्थात्‌ भेद का निर्देश करता है। ] 'अब्राह्मण' शब्द में नत्‌ केवल 
अन्य ( ब्राह्मणपिनत पुरुष ) का तथा “अधर्म” शब्द में [ धर्म के | विरोधी अर्थ का निर्देश 
करता है। ॥| ७ ॥ हम छोगों को सारा शब्दार्थ वृद्ध ( प्राचीन ) पुरुषों के प्रयोग से जानना 
चाहिए | वृद्ध ने किसी शब्द का प्रयोग जिस अर्थ में किया है वह शब्द उस अर्थ से इथक्‌ 
नहीं किया जाता ॥ ८ ॥॥ 

वाचस्पतिमिश्रे रप्युक्तं--लोकाधी नावधा रणो हि शब्दार्थयोः सम्बन्ध: । 
लोके चोत्त रपदार्थ प्रधानस्थापि नज उत्तरपदाभिधेयोपमर्दकस्य तद्विरुद्ठ तया 
तत्र तत्रोपलब्धेरिहापि तद्विरुद्धे प्रवत्तिरिति । 

वाचस्पति मिश्र ने भी कहा है ( त० वे० २।५ )--शब्द और उसके अर्थ का सम्बन्ध 
लोक-प्रयोग के आधार पर ही निश्चित किया जाता है। लौकिक प्रयोग में | तत्पुरुष समास 
में | यद्यपि उत्तर पदार्थ की प्रधानता रहती है किन्तु नत्र॒ तत्युरुष तो उत्तर पद के अर्थ 
( अभिषेय ) का उपसर्दत ( अर्थात्‌ पयुंदास भेद ) करके उस ( उत्तर पद के अर्थ ) के 
विरुद्ध रूप में सवंत्र पाया जाता है। इसलिए यहाँ ( 'अविद्या' शब्द में ) भी [ नज्‌ अपने 
उत्त रपदार्थ---विद्या के ] विरुद्ध ही प्रवृत्त हो सकता है।' [ अविद्या 5 विद्या के विरुद्ध-- 
मिथ्याज्ञान । ] 

एतदेवाभिप्रेत्योक्तमु--अनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्म- 
स्यातिरविद्या' ( पा० यो० सु० २५ ) इति। अरतस्मिस्तद्बुद्धिविपर्यय 
इत्युक्त भवति। तद्यथा-अनित्ये घटादो नित्यत्वाभिमानः । अशुचौ 
कायादो शुचित्वप्रत्यय: । 

३८ स॒० सं० 
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९. स्थानादबीजादुपष्टम्भान्निष्यन्दान्तिधनादपि । 
कायमाधयशौचत्वात्पण्डिता हार्शुचि बिदुः ॥ इति। 

इसी अशिप्राय से कहा गया है--भअनित्य, अशुचि, दुःख और अनात्मा में क्रमश: 
नित्य, शुचि, सुख और आत्ता का ज्ञान करना अविद्या है! ( पात० यो? सू० २४५ )। 
जहाँ कोई वस्ल नहीं है, वहाँ उस वस्तु का जाम होना विपयँय है---यही कहने का अभिप्राय 
है ( देखिये यो० सू० १॥८ ) | [ सर्विद्या के ये चार अवान्तर भेद बतलाये जा रहे हैं-- 
अनित्य में नित्य का ज्ञान, अपवित्र में पवित्र का, दुःख में सुख का तथा अनात्मा में 
आत्मा का। इसका उछठा भी सम्भव है--नित्य में अनित्य का आदि | वस्तुतः ये उप- 
लक्षण हैं। इसी से पाप में पुण्य का ज्ञान आदि भी अविद्या ही है। अविद्या को विपर्य॑य 
भी कहते हैँ, क्योंकि दोनों में ही मिथ्याज्ञान होता है । 

बह ( अवियदया ) श्स प्रकार है--बटादि अनित्य पदार्थों के नित्य होने का विश्वास 
रखता, शरीर आदि अपवित्र पदार्थों को यविन्न समझता । [ अपवित्र पदार्थों की सूची 
इस तरह है---स्थात के कारण [ मत्रादि से युक्त माता के उदर से उत्पन्त होना ), बीज 
( जुक् और रक्‍्पयरगी उपादान कारण ) के कारण, पोषक पदार्थ ( भुक्त अन्न और पीत 
र के कारण, निःयुद पदार्थ ( ॥%८7०४००, पसीना, मल, मूत्रादि ) के कारण तथा 
के कारण उण्डित लोग शरीर को अपविन्न कहते हैं और इसलिए [ स्नातादि के 

] शरीर में शौ्र [ पवित्रता ) का आधान करते हैं। [ ये कारण ऐसे हैं जो वेद- 
वाठियों के शरीर को भी अनविन्र करते हैं अत: शौच का प्रयोग लोग करते हैं । | 

परिणामदापसंस्का रदु:खेगुंणवृत्यवि रोधाच्च' दुःखसेव सर्वे विवेकिनः' 
( पात० यो० सु० २११५ ) इति न्यायेन दुःखे स्लक्चन्दनवनितादों सुखत्वा- 
रोप: । अनात्मत्ति देहादाबात्मबुद्धि: । तदुक्तम्‌-- 

१०. अनात्मनि च देहादावात्मबुद्धि स्तु देहिनाम्‌। 
अविद्या तत्कृतो बन्धस्तन्नाशो मोक्ष उच्यते ॥ इति । 

चूंकि परिणाम-दुःख, ताप-दुःख़ और संस्कार-दुःख बना रहता है और साथ-साथ 
[ सत्यादि तीन ] गुणों की धृत्ति बिना बिरोध के सर्वत्र होती है इसलिए विवेकशीछ पुरुषों 
के लिए सब कुछ दुःख ही दुःख है! (यो० सू० २।१५ )। [ सामान्य व्यवहार में जो 
सुखद पदार्थ हैं विवेकी के लिए वे दु:खद हैं क्योंकि वह उन्हें विष मिले हुए स्वादिष्ट अन्त 
फर समान समझ है । जो सुख ऊपर से मिल रहा है वह तीन प्रकार के दुःखों का कारण 
यन जा सकता है । सुख क। उपभोग करने से इन्द्रियां थक जाती हैं जिससे अन्त में दुःख 
उत्पन्त हो + है, जिस परिणाम-दुःख कहते हैं । सुखोपभोग के समय दूसरों को अधिक 


) 
पु हने 





- यो० सू० में वृत्तिविरोतराच्चा पाठ है| अभ्यंकर ने मूलस्थ पाठ रखकर संगति 
बेंठायी है 
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मात्रा में सुख का उपभोग करते देखकर ईर्ष्या होती है इसे तापदुःख कहते हैं । सुखभोग 
के संस्कार चित्त पर पड़ जाते हैं, हम उनका स्मरण करके उन्हें पाने का प्रयत्न करते हैं । 
उसके साधन यदि नहीं मिले तो दुःख होता है जिसे संस्कारदुःख कहते हैं । यही नहीं, 
सत्त्वादि गुणों की वृत्तियाँ ( +- सुख, दुःख और मोह ) किसी तरह का विरोध किये बिना 
ही आपस में मिलती हैं । इसलिए, सुख के साधन के रूप में स्वीकृत पदार्थ ( वस्तु ) में 
रजोगुण की वृत्ति ( दुःख ) रहेगी ही । दोनों में कोई विरोध तो है नहीं । इसलिए विवेकी 
पुरुष भोग के सभी साधनों को दुःख ही समझते हैं । ; ह 

इस नियम से [ अविद्या के कारण ] छोग माला, चन्दन, वेश्या आदि वस्तुत: दु:खद 
पदार्थों में सुख का आरोप करते हैं। [ यह अविद्या है। ] फिर, देहादि जो आत्मा नहीं 
है, उसे आत्मा समझना [ भी अविद्या ही है ]। इसे कहा है--देहू आदि आत्मा नहीं हैं 
किन्तु उन्हें देहधारी लोग जब आत्मा समझते हैं तो यही अविद्या है। इसी के कारण संसार 
का बन्धन होता है और उसका नाश मोक्ष कहलाता है ॥॥ १० ॥! 

एवमियमविद्या चतुष्पदा भवति। नन्‍्वेतेषु अविद्याविशेषेष्षु किचिद- 
नुगतं सामान्यलक्षणं वर्णनोयम्‌ । अन्यथा विशेषस्यासिद्धेः । तथा चोरक्त 
भट्टाचार्ये:-- 

११, सामान्यलक्षणं सुक्त्वा विशेषस्येव लक्षणम्‌ । 

न शकयं केवलं वक्‍तुमतो5प्यस्य न वाच्यता ॥। इति। 
तदपि न वाच्यम्‌ । अर्तास्मस्तद्बुद्धिरिति सामान्यलक्षणाभिधानेन दत्तोत्त- 
रत्वात्‌ । 

इस प्रकार यह अविद्या चार प्रकार की है। अब कोई पूछ सकता है कि अविद्या के 
इन भेदों में अनुगत ( विद्यमान ) कोई सामान्य रक्षण दें [ जिससे अविद्या का लक्षण हम 
जान सकें ] | यदि ऐसा नहीं करेंगे तो अविद्या के भेदों की ही सिद्धि नहीं होगी । जेसा कि 
[ कुमारिल ] भट्ट ने कहा है--सामान्य लक्षण को छोड़कर केवल विशेष ( भेदों ) का ही 
निरूपण कर देना सम्भव नहीं है, इसलिए यहाँ पर [ अविद्या के ] भेदों का वर्णन भी 
नहीं किया जा सकता ॥ ११॥! 

ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए क्योंकि [ अविद्या का ] सामान्य लक्षण भी किया गया 
है-/जहाँ वस्तु नहीं है, वहाँ पर उसका ज्ञान कर लेना [ अविद्या है |! । इस लक्षण के 
द्वारा उत्तर मिल जाता है। 


( १२. अस्मिता, राग और द्वष ) 


सत्वपुरुषयो रहमस्मीत्येकताभिमानो5स्मिता । तदप्पुक्त-- दृग्दर्श न- 
शक्त्योरेकात्मतेवास्मिता! ( पात० यो० सु० २।६ ) इति। सुखाभिज्ञस्थ 
सुखानुस्मृतिपूर्वक: सुखसाधनेषु तृष्णारूपो गर्धों रागः। दुःखाभिज्ञस्थ 





५९६ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


तवनुस्मृतिपुरस्सरं तत्साधनेषु निवत्तिद्वेंषः | तदुक्तं-'सुखानुशयी रागः' 
( पात० यो० सू० २७७ ), 'दुःखानुशयी हेष” (पा० यो० सु० 
२।८ ) इति। 

सत््व ( चित्त, बुद्धि ) और पुरुष ( आत्मा ) के बीच 'ैं हैं" ( अहमस्मि ) इस रूप 
में एकता का बोध करना अस्मिता है। इसे भी कहा है--धक्शक्ति ( द्रष्टा, पुरुष, 
आत्मा ) और दर्शनशक्ति ( बुद्धि, कारण ) दोनों में एकाकारता जेसा मान लेता अस्मिता 
है! ( यो० सू० २॥६ ) | [ अनात्मा को आत्मा मानने-वाली अविद्या अस्मिता ( 89 ॑- 
आए ) उत्पन्न करती है। अविद्या और अस्मिता में कुछ अन्तर है। अविद्या की अवस्था 
में बुद्धि आदि में सामान्य रूप से 'अह' की भावना रहती है, किन्तु उसमें कहीं भेद भी 
रहता है, अभेद भी । परन्तु अस्मिता में आत्यन्तिक ( ?०र(००: ) रूप से अभेद हो जाता 
है । एकता का भ्रम पृर्णरूप से रहता है कि मैं ईइवर हैं, मैं भोगी हैं इत्यादि | पुरुष अप- 
रिणामी है, बुद्धि परिणामी । दोनों शक्तियाँ ( भोक्ता और भोग्य ) बिल्कुल ए्थक्‌ हैं । 
परन्तु दोनों का अभेद ग्रहण कर लेने पर आपसी धर्मों का अध्यास होता है जिसमें भोग 
( 7त०ए77०7१६ ) होता है। ] 

जो पुरुष सुख से अभिन्न है वह सुख का स्मरण करके सुख के साधनों की प्राप्ति के 
लिए तृष्णा करता है--उसकी उक्त प्रतीक्षा ही राग है। [ गधे: ८ प्रतीक्षा, तृष्णा, 
आशा,६/गृध्‌ । तुल० 'मा शुधः कस्य स्विद्‌ धनम' ( ईशो० १॥१ ) || दुःख से परिचित 
पुरुष दुःख का स्मरण करके जब दुःख के साधनों से निवृत्त होता है वही द्वेष है। ऐसा 
ही पतञ्जलि ने कहा है--'सुख में निवास करनेवाका ( अनुशगी ) राग हैं! ( यो० 
सू० २।७ ) तथा दुःख में निवास करनेवाला देष है! ( यो० सू० शा८ ) | 

( १३. 'अनुशयी शब्द की सिद्धि में व्याकरण का योग ) 


किमत्रानुशयिशब्दे ताच्छील्यार्थे णिनिरिनिर्बा मत्वर्थीयोषईभिमतः ? 
नाद्य: । 'सुप्यजातौ णिनिस्ताच्छील्ये' ( पाणिनि सु० ३३२।७८ ) इत्यत्र 
सुपीति वर्तमाने पुनः सुब्ग्रहणस्योपसर्गनिव॒त्त्यर्थत्वेन सोपसर्गाद्धा तोणिनेर- 
नुत्पत्ते:। यथाक्थंचित्‌ तदज्भीकारेषपि अचो जिणिति! ( पाणि० सु० 
७।२।११५ ) इति वृद्धिप्रसक्तावतिशाय्यादिपदवत्‌ अनुशायिपरदस्य प्रयोग- 
प्रसद्भात्‌ । ह 

यहाँ पर प्रइन है कि 'अनुशयिन' शब्द की सिद्धि केसे होती है--क्या ताच्छील्य के 
अथं में ( सुखमनुणेते, तच्छील: सुखानुशयी ) णिनि प्रत्यय हुआ है ( अनु + ९/शीड्‌ + 
णिनि ) अथवा मतुप्‌ ( वह उसका है--सः अस्य अस्ति ) के अर्थ में ( सुख का अनुशय 
अर्थात्‌ सम्बन्ध; वह जिसके पास है--सुखानुशयी ) इनि प्रत्यय हुआ है ( अनुशय +- 
इनि--अत इनिठनौ' पा० सू० ५॥२।११५ ) ? 
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इनमें पहला विकल्प ( णिनि माननेवाला ) ठीक नहीं । कारण यह है कि सुप्यजातो 
णिनिस्ताच्छील्ये' ( पा० सू० ३।२७८ ) अर्थात्‌ वह उसका शील या आदत है' इस अर्थ 
में जातिवाचक को छोड़कर किसी भी सुबन्त शब्द के उपपद में ( पूवव में ) रहने पर धातु 
से णिनि प्रत्यय होता है [ जेसे उच्णं भुड्क्ते, तच्छील: उष्णभोजी ८ जिसे बराबर गर्मागर्मे 
भोजन की आदत है। जो कभी-कभी गर्म भोजन करता है उसे उष्णभोजी नहीं कहेंगे। | 
पहले से [ 'सुपि स्थ:” ( ३३२४ ) सूत्र से अनुवृत्त | 'सुपि' शब्द के वर्तमान रहने पर भी 
प्रस्तुत सूत्र में जो 'सुपि” शब्द पुनः लिया गया है उसका अभिप्राय यही है कि उससे 'उप- 
सर्ग उपपद” की निवृत्ति हो, अतः उपसर्गंसहित धातु में णिन्ति प्रत्यय की प्राप्ति नहीं हो 
सकती । [ 'सुपि स्थ:” (३॥२।४ ) से 'सुपि” शब्द की अनुवृत्ति आगे के सूत्रों में होती 
है। उन सूत्रों में अलग से 'सुपि' कहने की आवश्यकता नहीं है । यदि किसी सूत्र ( जैसे -- 
सुप्यजातौ०' में ) 'सुपि' कहा गया तो कोई विशेष कारण है। वह कारण क्या है ? बात 
यह है कि 'सत्सृद्विषद्रह॒दुहयुजविदर्भिदच्छिदजिनीराजामुपसगेंईपि क्विपू' ( ३३२।६१ ) इस 
लम्बे सूत्र से एक तया प्रकरण आरम्भ हो गया--इंस सूत्र में गिनाये गये धातुओं से सुबस्त 
के उपपद में होने पर तो प्रत्यय होते ही हैं ( सुपि स्थ: से सुपि की अनुवृत्ति करके 
साथ-साथ उपसग्ग के उपपद में रहने पर भी प्रत्यय होते हैं । सुप्यजातौ' में इसी उपसर्ग 
की निवृत्ति करने के लिए 'सुपि” का पुनः प्रयोग हुआ है। ( ३॥२।६१ ) से सुप्रि उपसर्गे' 
दोनों की अनुवृत्ति होने लगी थी--दोनों की निवृत्ति साथ-साथ की गई और अभीष्ट 'सुपि' 
का प्रयोग किया गया है। फलूतः अनु +-शो + णिनि' नहीं ही सकता । सोपसर्गक धातु 
' से णिनि प्रत्यय नहीं होता । ] 
यदि किसी प्रकार इस णिनि को स्वीकार भी करें? तो भो अचो डि्णिति' अर्थात्‌ जित्‌ 
या णित्‌ ( जिस प्रत्यय में व्‌ या णू का अनुबन्ध लगा हो ) प्रत्यय के होने पर उसके पर्व 
के स्वर्वर्ण ( अचु ) को वृद्धि हो ( पा० सू० ७२११५ )--इस सूत्र से वृद्धि को प्राप्ति 
होगी और “अतिशायिन' आदि डाब्दों की तरह “अनुशायिन्‌ ( अनुशायी ) शब्द का ही 
प्रयोग होता । [ अनु + २/शी +णिनि ८ वृद्धि होने से, अनुशे न इन्‌ + आयादेश ८ अनु 
शायिन्‌ । तात्पर्य यह है कि णिनि प्रत्यय से अनुशयी' नहीं हो सकता | ] 
न द्वितीय: । एकाक्षरात्कृतो जाते: सप्तम्यां चन तो समता” इति 
तत्प्रतिषेधात्‌ । अञ्र चानुशयशब्दस्यथाजन्तत्वेन कृदन्‍्तत्वात्‌। तस्मादनु 


१, सुपि स्थः' में सुप का अर्थ उपसगंहोन सुप्‌ ( केवल ) है, सत्सूद्विप० में उपसर्ग 
का एथक्‌ विधान है। यदि 'सुपि स्थः' से सुपि छाते तो अनुशायी आदि शब्दों में णिनि 
प्रयय नहीं होता । उपसग्ग से भी णिनि प्रत्यय हो अतः पुनः सुपि १हा है | उपसर्गं 
होने पर णिनि होता भी है-अनुयायिवर्ग: ( रघु० २।४ ), विसारि स्वतः ( माघ १।२ ), 
अनुजीविधि: ( किरा० १।४ ) आदि। यह व्याख्या भाष्यसम्मत है । 


प्९्८ सर्वदशेनसंग्रहे- 


शयिशब्दो दुरुपपाद इति चेत्‌ू-नेतद्‌ भद्रम्‌ । भावानवबोधात्‌ । प्राथिका- 
भिप्रायमिदं वचनम्‌ । 

द्वितीय विकल्प ( इनि प्रत्यय तद्धित का मानें तो ) भी ठीक नहों । कारण यह है कि 
निम्नलिखित कारिका के द्वारा इसका निषेध किया गया है--ये दोनों प्रत्यय ( इन --इन्‌ 
तथा ठन्‌ & इक; उदाहरण-दण्डी, दण्डिकः ) एकाक्षर शब्द के बाद, कृदन्त शब्द 
करे बाद, जातिवाचक शब्द के बाद तथा सप्तमी के अर्थ में नहीं होते हैं [ यह कारिका 
( ५।०।११५ ) में उद्धृत है तथा वहाँ उसकी व्याख्या भी को गई है। मतुप्‌ के अथ॑ में 
होने वाले इनु और ठन्‌ प्रत्ययों का वहाँ निषेध किया गया है। एकाक्षर शब्द से-स्ववान्‌ । 
खबान्‌ । कृदन्त से--कारकवान्‌ु । जाति से--व्याप्रवान्‌ । सिहवानु । सप्तमी के अर्थ में-- 
( दण्डा: अस्थ्रां सन्त इति ) दण्डवली शाला । | चूँकि अनुशय शब्द कृदन्त ( अनु +शी 
- अचू --एरच” ३॥३।५६ ) है क्योंकि अच प्रत्यय से बना है [ अतः उसमें इतनि प्रत्यय 
नहीं हो सकता । |, इसलिए अनुशयी' शब्द की उपपत्ति कठिन है । [ अनुशायी या अनु- 
दयवान्‌ बनाने में कोई आपत्ति नहीं है । | 

किन्‍्तू इस तरह सन्देह करना उचित नहीं है, वंयोंकि आप छोग कारिका का भाव नहीं 
समझते हैं । यह कारिकास्थ वाक्य प्रायः ऐसा होता है! इसो अभिप्राय से दिया गया है । 

अत एबोक्‍्त॑ बृत्तिकारेण--इतिकरणो विवक्षार्थ: सर्वत्राभिसम्बध्यते 
इति । तेन क्वचिद्‌ भवति-कार्पो कायिकस्तण्डुली तण्डुलिकः इति। तथा 
च ..दन्ताज्जातेश्व प्रतिषेधस्य प्रायिकत्वम्‌ । अनुशयशब्दस्थ कृदन्‍्ततया 
इनेरुपदलिरिति सिद्धम्‌ । 

इसलिए ही काशिकायूत्ति के रचब्रिता ( जयादित्य ) ने कहा है--[ तदस्थास्त्यस्मि- 
स्तिति मदुय्‌ (या० सू० ५२९४ ) में! ] इति शब्द विवक्षा का निर्देशक है और बाद के 
सभी मत्रों में लगाया जाता है। [ विवक्षा ८ छौकिक' प्रयोग के अनुसार प्रत्ययों का 
विधान ]। इसलिए कहीं-कद्दीं होते हैँ--कार्य ( क्ृ+पण्यत्‌ क्ृदन्‍्त प्रत्यय ) + इंनि नस 
क्रायिन । कार्य + ठत्‌ ८ कायिक । तण्डुल ( जाति ) +इनि ८ तप्डुलिनू । तण्डुल -- ठनु- 
तादुछिक ।! उससे बता ऊूगता है कृदतत और जातिवाचक से यह निषेध प्रायिक ( वेकल्पिक, 
विवक्षाधीन ) हैं। अनुशय शब्द कृदन्त है अतः इससे इनि प्रत्यय हो सकता है--यह 
सिद्ध दुआ । 

( १४ अभिनिवेश का निरूपण ) 

पर्वजन्मानुभुतम रणदुःखानुभववासनाबलात्सवेस्थ प्राणभृन्मात्रस्था 
कृमेरा थे विदुष: संजायमानः शरीरविषयादेम॑म वियोगो मा भूदिति 
प्रत्प्ट मिमित्तं बिना प्रवतंमानो भयरूपोईइभिनिवेश: पत्चसः क्लेश: । सा न 
पत्र हि भुयाससिति प्रार्थनायाः प्रत्यात्ममनुभवसिद्धत्वात्‌ । तदाह--स्वरस- 
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वाही विदुषो5पि तथा रूढोइभिनिवेश: ( पात० यो० सू० २९ ) इति। 
ते चाविद्यादयः पन्च सांसारिकविविधदु:खोपहारहेतुत्वेन पुरुष॑ं विलश्न- 
न्तीति क्लेशाः प्रसिद्धाः । 

पूर्व जन्म में अनुभूत मृत्यु के दुःख के अनुभव की वासना ( संस्कार, 4777०88०॥ ) 
के कारण सभी प्राणधारियों में--चाहे वे कृमि हों या विद्वानु--सबों में उत्पन्त होनेवाला, 
शरीर, विषय आदि से मेरा वियोग न हो” इस तरह बिना कारण के भय के रूप में 
प्रवृत्त होनेवाला पाँचवाँ वलेश अभिनिवेश है । “मैं कभी अतीत का विषय न बन जाऊं, 
किन्तु सदा रहूँ' इस तरह की प्रार्थना प्रत्येक पुरुष करता है जो अनुभव से सिद्ध है। इसे 
पतञ्जलि ने कहा है--[ मरने का भय जो हर एक प्राणी में ] स्वभावतः बह रह हैं 
और विद्वानों के लिए भी वसा ही प्रसिद्ध ( रूढ़ ) है [ जेसा कि मूर्खो के लिए |, वह 
अभिनिवेश नाम का क्लेश है ( पा० यो० सू० २।९ ) | 

अविद्या आदि ये पाँचों क्लेश विविध सांसारिक दु:खों की प्राप्ति ( उपहार ) कर ने के 
कारण पुरुष को कष्ट देते हैं ( ५/बिलणश ) तथा प्रत्तिद्ध हैं । 


( १५, कर्म, विषाक और आशय ) 


कर्माणि विहितप्रतिषिद्धरूप्राणि ज्योतिष्टोमब्रह्महत्यादीनि । विपाका: 
कर्मफलानि जात्यायुभोगाः। आफलबिपाकाच्चिस्यमों शेरत इत्याशया: 
धर्माधर्मसंस्का रा: + तत्परिपन्थिचित्तवृत्तिविरोधो योग: । निरोधों नाभाव- 
मात्रसभिमतम्‌ । तस्य तुच्छत्वेन भावरुपसाक्षात्कारजननक्षमत्वासम्भवात्‌ । 
किन्तु _ तदाश्रयों मधुमतोमधुप्रतीका-विशोद्ता-संस्का रशेषाव्यपदेश्यश्िल- 
स्थावस्थाविशेष:। निरुध्यन्तेडस्मिन्प्रमाणाआधश्रित्तवत्तय इति व्युत्पत्ते- 
रापपत्ते: । 

कम विहित और प्रतिषिद्ध के रूप में [दो प्रकार के हैं, जेप्ते-- | ज्योप्प्टिम 
( बिहित कर्म ) तथा ब्रह्महत्या ( प्रतिषिद्ध कर्म ) आदि । कर्म के फछों को विपाक ऋहते 
हैं। वे हँ--जाति ( जन्म ), आयु ( जीवन का समय ) तथा भोग (सुख, दुःख और 
मोह उत्पन्न करनेवाले साधनों का प्रयोग ) । फल के पूर्णत: परिणत होने के समग्र तक 
जो चित्त की भूमि में अवस्थित रहते हैं ( </शी )दे आशय हैं अर्थात धर्म और 
अधरमम के संस्कार । 

चित्तवृत्ति का वह निरोध जो इन कलेशों का विरोधी है बढ़ी योग 8। विरोध का 
यहाँ पर केवल अभाव” अर्थ ही. नहीं लिया गया है, पतोकि | कीवद अमाबव अर्थ देते ने 
तो | निरोध स्वरूपहीन हो जायगा तथा वह भावात्मक ( 7? या ) साक्षत्कार 
( रूध्येय का साक्षात्कार ) उत्पल्त करते में असमर्थ हो जाशतगा । दसीहिए विरोध है 
चित्त की उन अवस्थाओं का अर्थ लेते हें, जो उस | वर्द । वर आादिय ४ तथा मच 


५ 


कद 
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मधुप्रतीका, विशोका ओर संस्कारशेषा के नाम से पुकारी जाती हैं । “जिसमें प्रमाणादि 
चित्ततृत्तियाँ निरुद्ध कर दी जाती हैं. वह निरोध है!'--इस व्युत्पत्ति ( निरुक्ति )से भी 
यही बात सिद्ध होती है । 

विशेष--सम्प्रज्ञात समाधि के चार अवान्तर भेद हम देख चुके हैं । सवित्क समाधि 
में चित्त की जो अवस्था होती है उसे मधुमती कहते हैं । सविचार समाधि में चित्त की 
अवस्था सधुप्रतोका, सानन्‍्द में विशोका तथा सास्मित में संस्कारशेषा कहलाती 
है। ये अवस्थाएँ चूंकि भावरूप ( ?०४४४७ ) हैं, अतः ध्येय का साक्षात्कार आसानी से 
हो सकता है । 


( १६. वत्तिनिरोध के उपाय--अभ्यास और वैराग्य ) 


अभ्यासवेराग्याभ्यां वृत्तिनिरोध:। तत्न स्थितौ यत्नोष्भ्यासः 7 
( पात० यो० सु० १।१२-१३ )। वृत्तिरहितस्थ चित्तस्थ स्वरूपनिष्ठः 
प्रशान्तवाहितारूप: परिणामविशेष: स्थिति: । त॑ निमित्तीकृत्य यत्नः पुनः 
पुनस्तथात्वेन चेतसि निवेशनमभ्यास:। “चर्मणि द्वोपिनं ह॒न्ति! इतिवत्‌ 
निम्मित्तार्थेय सप्तमोत्युक्तं भवति । 

अभ्यास ( !:5००५७० ) और वेराग्य ( /0592580॥ ) के द्वारा पत्तियों का निरोध 
होता है। [ तुलनोय--अभ्यासवेराग्याभ्यां तन्निरोध: ( यो० सू० १११२ )। चित्त एक 
नदी की तरह है जिसका प्रवाह स्वभावत: विषयों की ओर. जाता है। विषयों में दोष 
देखने से जो वेराग्य होता है उसी से चित्त को धारा रुकती है। रुक जाने पर विवेक-दर्शन 
का अभ्यास करने से वह धारा विवेक मार्ग की ओर अभिमुख हो जाती है। इसी उपाय- 
द्रय से ध्येय वस्तु के आकार की तृत्ति का प्रवाह स्थिर तथा हृढ़ होता है। ] “इनमें से 
चित्त को स्थिति के विषय में यत्न करना अभ्यास है।” ( यो० सू० १॥१३ ) | जो चित्त 
[ राजस तथा तामस | वृत्तियों से रहित हो गया है वह जब अपने रूप में ( अवस्थित ) 
हो शान्‍त्र होकर बहता है ( प्रश्ान्तवाही ) तब ऐसे परिणाम ( अवस्थान ) को स्थिति 
कहते हैँ । उस परिणाम को निमित्त मानकर ( उसकी प्राप्ति के लिए ) यत्न किया जाता है 
अर्थात्‌ उस रूप में ही चित्त में बार-बार बेठाया जाता है यही अम्यास है। [ 'स्थितौ' 
शब्द में | यहाँ सप्तमी विभकित चमंणि द्वीपिनं हन्ति! ( चमड़े के लिए बाघ को मारते हैं ) 
इसकी तरह [ # निमित्तात्कमंयोंगं! २३॥३ से ] निमित्त के अर्थ में हुई है--यही 
कहना है । 

दुष्टानुश्रविकविषयवितृष्णस्थ वशीकारसंज्ञा वेराग्यम्‌ः ( पात० यो० 
स्‌० १।१५ )। ऐहिकपारत्रिकविषयादों दोषदर्शनाम्निरभिलाषस्य 'ममेते 
विषया वश्या:' नाहप्रेतेषां वश्यःः इति विमर्शो वेराग्यमित्युक्तं भवति । 
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६ृष्ट विषयों ( स्त्री, अन्त, जल आदि ) तथा आनुश्रविक विषयों ( वेदों में बतलाये' 
गये स्वर्ग आदि ) से तृष्णा हटा लेनेवाले व्यक्ति जब [ विषयों को अपने | वद्य में कर लेने . 
का बोध करते हैं तब उसे वैराग्य कहते हैं" ( यो० सू० १॥१५ )। ऐहिक और पार- 
लोकिक दोनों तरह के विषयों में दोष ( विनाश, परिताप, सातिशय, असूय आदि ) देख 
लेने के बाद जिस व्यक्ति में [ उन्हें प्राप्त करने की ] लालसा नष्ट हो गई हो तथा जब 
वह ये विषय मेरे ही वश में हैं” और “मैं इनक्रे वश में नहीं हैं, इस प्रकार का विचार 
करने लगे वह दशा वेराग्य कहलाती है । 

विशेष--वेराग्य की चार सँज्ञायें हैं--यतमान-संज्ञा ( रागादि के पाक के लिए यत्न 
करना ), एकेच्धिय-संज्ञा ( पके हुए कषायों का मन में उत्सुकता के रूप में रहना ) तथा 
वशीका रसंज्ञ। ( लौकिक तथा अलौकिक विषयों की उपेक्षा कर देना )। इस प्रकार दोनों 
उपायों से चित्त की वृत्तिय्रों का विरोध होता है। अब अभ्यास और वेराग्य को सिद्धि केसे 
हो ? इसके लिए क्रियायोग बतलाते हैं । ; 

( १७. समाधिप्राप्ति के लिए क्रियायोग ) 


समाधिपरिपन्थिक्लेशतनूक रणार्थ च समाधिलाभार्थ प्रथर्म क्रियायोग- 
विधानपरेण योगिना भवितव्यम्‌ । क्रियायोगसम्पादने5ध्यासवेराग्ययो: 
सम्भवात्‌ । तदुतक्तं भगवता-- 
१२. आरुरुक्षोमुनेयोंगं कर्म कारणमुच्यते । 
योगारूढ स्य तस्येव शमः कारणमुच्यते ।। 
(गी० ६।३ ) इति।. 
समाधि के मार्ग में शत्रु की तरह रुकावट डालनेवाले क्लेशों को क्षीण करने ( उनकी 
कार्यकरी शक्ति को समाप्त करने ) के लिए तथा समाधि की प्राप्ति के छिए, सबसे पहले 
योगी को क्रियायोग ( ?79000७) ००0०७॥४०७४०॥ ) के विधान के अनुसार चलना 
चाहिए। क्रियायोग सम्पन्त होने पर ही अभ्यास ओर वेराग्य सम्भव हैं। इसे भगवान्‌ - 
कृष्ण ने ही कहा है--जो मुनि योग ( चित्तवृत्तनिरोध ) .पर आरोहण करने की इच्छा 
रखते हैं उनके लिए कम ( क्रियायोग ) ही साधन बतलाया गया है। यदि वही मुनि योगा- 
रूढ़ हो गया तब [ उसके ज्ञान के परिपाक के लिए ] शम ( सभी कर्मों से संन्यास लेना ) 
ही कारण कहा गया है।' (गी० ६३ )। 
विशेष--गीता में कृष्ण ने इसके बाद ही. योगारूढ़ मुनि का लक्षण दिया है-- 
यदा हि नेन्द्रियार्थेपु न कर्मंस्वनुषज्जते । 
सवंसंकल्पसंन्यासी योगारूढस्तदोच्यते ॥ ( गी० ६४ ) । 
अर्थात्‌ जब पुरुष न तो इन्द्रियों के विषयों में और न कर्मों में ही आसक्त होता है, जब वह्‌ 
सभी संकल्पों से संन्यास ले लेता है तभी योगारूढ़ कहलाता है। 


६०२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


क्रियायोगश्रोपदिष्ट: पतञ्जलिना--“तपःस्वाध्यायेश्व रप्रणिधानानि 
क्रियायोग” ( पात० यो० सु० २१ ) इति। तपःस्वरूपं निरूपितं 
याज्ञवल्क्येन-- 


१३. विधिनोक्तेन सार्गेण कृच्छचान्द्रायणादिभिः । 
शरी रशोषण प्राहुस्तपसां तप उत्तमम्‌ ॥ इति । 

प्रणबगायत्रो प्रभृती नां मन्त्राणाम ध्ययनं स्वाध्यायः । 

क्रियाय।ग का उपदेश भी पतज्जलि ने किया है-- तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान 
( परमेश्वर में सभी कर्मो को अधित कर देना )--ये क्रियायोग हैं| ( यो० सू० २१ )। 
तप का स्वरूप याज्ञवल्वय ने इस प्रकार निश्चित किया है--विधिवाक्यों के कथन के अनु- 
सार कृष्छू, चान्रायण आदि ब्रतों के द्वारा जो शरीर का शोषण किया जाता है उसे ही 
तपस्थाओं में सर्वोत्तम तय माता गया है । प्रणव ( कार ), गायत्री आदि मन्‍्त्रों का 
अध्ययन ( पारायण ) करना स्वाध्याय है। 

विशेष--#च्छू एक व्रत है जिसके कई भेद हैं। उनमें प्राजापत्य नाम का कृच्छ 
बारह दिनों में सम्पन्न होता है। प्रथम तीन दिनों तक प्रात:काल भोजन करें, 
फिर तीन दिनों तक सायंकाल भोजन करे, उसके बाद तीन दिनों तक बिना माँगे जो 
मिले खा ले और अस्त में तीन दिनों तक कुछ न खाये | ( मनु० ११२११ ) | चान्द्रायण 
ब्रत चन्द्र की गतिविधि से एक महीने में सम्पन्न होता है। शुक्लपक्ष की प्रतिपद्‌ को मोर 
के अण्डे के बराबर एक ग्रास ( कवल ) खायें, द्वितीया को दो--इस क्रम से बढ़ाते जाये 
और पूर्णिमा के दिन पन्द्रह ग्रास खायें । फिर क्ृष्णपक्ष को प्रतिपद्‌ को चोदह ग्रास, द्वितीय 
को तेरह--इस क्रम से घटाते-बटाते अमावस्या को बिल्कुल उपवास करें। इसे यवमध्य 
चान्द्रायण कहते हैं, क्योंकि यव के दाने के समान इसमें भोजन की मात्रा बीच में अधिक 
हो जाती है। जब कृः्णपक्ष की . प्रतिपद्‌ से आरम्भ करके पूणिमा तक करते हैं तो उसमें 
बीच में उपवास का दिन पड़ता है। स्मरणीय है कि क्ृष्णपक्ष में भोजन कम करते जाना 
है, शुक्लपक्ष में बढ़ते जाना है। इस तरह के दूसरे चान्द्रायण को पिपीलिकामध्य चान्द्रा- 
यण कहते हैं, क्योंकि चौंटी के बीच का भाग जेसे पतला होता है, वेसे ही भोजन की 
मात्रा बीच में कम करनी है । 

मन्त्र शब्द का अर्थ है जिसके मतत करने से त्राण ( रक्षा ) हो । कल्पसत्रों में मन्‍्त्रों 
की अगम्य और अचिन्त्य शक्ति का वर्णन है | तुलसीदास ने भी कहा है : 

मन्त्र महामनि विषय ब्याल के । 
मेटत कठिन वुअंक भाल के ॥ ( रा० च० मा० १॥३१॥५ ) 


अब योगशाऊ्व की एक अलग शाखा--मन्त्रशाख--का विवरण प्रस्तुत करते हैं । 
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( १८, सनन्‍्त्र और उनका विवेचन ) 


तेच मनन्‍्त्रा दिविधाः--वैदिकास्तान्त्रिकाश्न । वेदिकाश्न द्विविधा:-- 
 प्रगीताः अप्रगीताभ्न । तत्र प्रगीताः सामानि। अप्रगीताभ्व द्विविधा:-- 
छन्‍्दोबद्धास्तद्विलक्षणाश्व । तत्र प्रथमा ऋचः, हितीया यजंषि। तदुक्तं 
जेमिनिना--तेषाभृग्यत्रार्थशेन पादव्यवस्था। गीतिषु सामाख्या । शेषे 
यजुःशब्दः / ( जे० सु० २।१।३३-३५ ) इति। 
ये मन्त्र दो प्रकार के हैं--वेदिक और तान्त्रिक | वेदिक मन्त्रों के भी दो भेद हैं-- 
प्रगीत ( गेय ) तथा अप्रगीत ( अगेय ) | प्रगीत मन्त्रों में साम आते हैं तथा अप्रगीत के 
दो भेद हैं--छन्दों में बंधे हुए तथा. छन्दों से भिन्‍त । छन्‍्दों में बंधे हुए वेदिक मन्त्र ऋचाएँ 
हैं और छन्दों से भिन्‍न यजुब | इसे जौमिनि ने [ मोमांक्षा-सूत्र २१।३३-३४५ में ] कहा 
है--इन मन्त्रों में ऋक वह है जहाँ | वाक्य में | अर्थ के अनुसार चरणों को व्यवस्था 
होती है | गीतियों ( गान के प्रकारों ) में साप्न नाम दिया जाता है। अवशिष्ठ मन्हतरों में 
( जहाँ न पादव्यवस्था है न गान ही ) यजुः शब्द का प्रयोग होता है । 
तन्त्रेषु कामिकका रणप्रपच्चाद्यागमेषु ये ये वर्णितास्ते तान्त्रिकाः । ते 
पुनर्मन्त्रास्त्रविधा:--स्त्रीपुंनपुंसक भेदात्‌ ।॥ तदाहु-- 
१४. स्त्रीपुंनपुंसकत्वेन जिविधा मन्त्रजातयः । 
सत्रीमन्त्रा वह्निजायानता नमो$न्ताः स्थुनेपुंसकाः ॥। 
१५, शेषा पुर्मांसस्ते शस्ताः सिद्धा वश्यादिकर्ममि ॥। इति। 
तन्त्रों ( झ्ाज्नों ) में अर्थात्‌ कामिक्र, कारण, प्रपझ्च आदि आगमों में जिल-जित मल्त्रों 
का वर्णन है वे तान्त्रिक मन्त्र हैं। ये तान्त्रिक मन्त्र भी तीन प्रकार के हैँं--स्त्रीलिंग, पुंलिंग 
तथा नयुंसकलिंग । उसे कहा है--धुत्री, पुएष और नपुंसक होने के कारण मन्‍्त्रों को तीन 
जातियाँ हैं । जिनके अन्त में स्वाहा ( अग्ति की पत्वी ) शब्द रहें वे स्त्रीलिंग हैं, जिनके 
अन्त में “नमः शब्द है वे नपुंसक हैं तथा अवशिष्ट मन्त्र पुरुष हैं, ये ही सबसे अच्छे हैं 
और वश्य आदि कर्मों में सिद्धि-प्राप्त हैं ।” 
विशेष--आगम शब्द का अक्षरार्थ इस प्रकार है-- 
आगतं पच्चवक्‍त्रात्तु गतं च गिरिजानने । 
मतं च वासुदेवस्य तस्मादागममुच्यते ॥। 
आगम का लक्षण तन्त्रों में इस प्रकार दिया गया है-- 
सृष्टिइ्च प्रलयशचेव देवतानां तथाचेनम्‌ । 
साधन चेव सर्वेषां पुरश्चरणमेव च।! 
घट्कम॑साधनअ्चेव ध्यानयोगश्चतुविधः । 
सप्तभिर्॑क्षणेयुक्तमागम॑. तद्विदुर्बधा: ॥ 


६०४ सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


योगशास्त्र में. मन्त्र के छह कर्मों का वर्णन भी है--शान्तिकर्म, वश्यकमं, स्तम्भनकमें, 
विद्वेषकर्म, उच्चाटनकर्म तथा मारणकर्म | शारदातिरूक का इलोक है--- 
शान्तिवश्यस्तम्भनानि विद्वेषोच्चाटने तथा । 
मारणान्तानि शंसन्ति षट्‌ कर्माणि मनीषिण: ॥। 
ब्रह्मवेव्तपुराण ( प्र० अ० ३७ ) में अग्नि की पत्नी स्वाहा का उल्लेख है-- प्रकृति 
की कला से सभी शक्तियों के रूप में अग्नि की दाहिका शक्ति अपनी कामना करनेवाली 
उत्पन्न हुई। ग्रीष्मकाल में दोपहर के सूर्य की प्रभा को भी अभिमृत: कर देनेवाली वह 
स्वाहा-सुन्दरी अग्नि की पत्नी हुई ।! 
( १८ क. मन्‍्त्रों के दस संस्कार ) 


जननादिसंस्काराभावेषपि निरस्तसमस्तदोषत्वेन सिद्धिहेतुत्वात्‌ सिद्ध- 
त्वम्‌। स च संस्कारो दशविधः कथितः शारदातिलके-- 

१६. मन्त्राणां दश कथ्यन्ते संस्काराः सिद्धिदायिनः। 
निर्दोषतां प्रयान्त्याशु ते मनत्रा: साधु संस्कृता: ।। 

ऊपर मन्त्रों को सिद्ध होना कहा है। यह इसलिए कि वे जनन आदि संस्कारों के 
अभाव में भी सभी दोषों से रहित हैं तथा सिद्धि प्रदान करते हैं। शारदातिलक में संस्कार 
के इन दस भेदों का वर्णन हुआ है-- मन्त्रों के दस सिद्धिदाता संस्कार कहे जाते हैं । 
भच्छी तरह से संस्कृत ( संस्कारयुक्‍त ) कर दिये जाने पर ये मन्त्र शीघ्र ही निर्दोष 
हो जाते हैं ॥ १६४ 

१७. जनन॑ जीवन चेव ताडन॑ बोधनं तथा । 
अभिषेको5ष्थ विभल्लीकरणाप्यायने पुनः ।। 

१८, तपंणं दीपनं ग्रुप्तिदेशेता सन्त्रसंस्क्रिया: । 
मन्त्राणां सातृकायन्त्रादुद्धारो जनन॑ स्मृतम्‌ ।। 

१९. प्रणवान्तरितान्कृत्वा भनत्रवर्णाअजपेत्सुधीः । 
सन्त्राणंसंडयया तद्धि जीवन सम्प्रचक्षते ॥। 

( ये संस्कार हैं-- | जनन, जीवन, ताडन, बोधन, अभिषेक, विमछीकरण, आप्या- 
यन, तपण, दीपन, गोपन--ये दस संस्कार मन्त्रों के हैं। मातृकायन्त्र ( अक्षरों का बना 
हुआ यन्त्र ) से मन्त्रों का उद्धार करना जनन ( 868०8 ) संस्कार माना गया 
है॥ १७-१८ ॥ मन्त्रों के अक्षरों को प्रणव ( ३& कार ) से घेरकर ( बीच में प्रणव रख- 
कर ) मन्त्र के वर्णों को संब्या के जितना जब करता चाहिए--इसे ही जीवन ( शाशं- 
नज़ंग8 ) कहते हैं ॥ १९॥ [ किठ्ी मन्त्र में जितने वर्ण ( अर्ण ) हों जप को संख्या भी 
उतनी ही होगी । जेसे---नमः शिवाय” इस मन्त्र में पाँच वर्ण हैं, तो इसका जप भी पाँच 
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बार ही करना है। प्रत्येक अक्षर के बाद प्रणव देना है--5* न ३७ म: ३४ शिवा उ* 
य 5 इस तरह पाँच बार जप करें, तो मन्त्र का जीवन संस्कार हो जायगा । ] 
विशेष--मातृकायन्त्र वर्णो का बना हुआ एक यन्त्र ( !78०7 ) है, जिसमें अक्षरों 
का न्यास या स्थापन होता है। मन्त्र की प्राप्ति के लिए प्रत्येक तान्त्रिक को यह तन्त्र बनाना 
पड़ता है। यह चतुर्भुज होता है। शक्तिमन्त्र के उद्धार के लिए कुमकुम से, विष्णुमन्त्रोद्धार 
में चन्दन से तथा शिवमन्त्र के उद्धार में भस्म से स्वर्ण आदि के पात्र में बनाते हैं। क से 
लेकर म॒तक के पाँच वर्गों को क्रमशः पूर्व, आग्नेय, दक्षिण, नेऋ त्य, पद्िचम में तथा 
अन्तःस्थ वर्णों को वायव्य में, ऊष्म वर्णों को उत्तर में और ल, क्ष को ईशान कोण में 
लिखें। इसी यन्त्र से मन्त्र के अक्षरों की भावना करें । 
२०, मन्त्रवर्णान्‍्समालिख्य ताडयेच्चन्दनाम्भसा । 
प्रत्येक वायुबीजेन ताडन॑ तदुदाहतम्‌ ॥। 
२१. विलिख्य मन्त्रवर्णास्तु प्रसुतेः करवीरजे:ः। 
मन्त्राक्षरेण संख्याते हन्यात्तद्बो धन स्मृतम्‌ ।। 
२२, स्वतन्त्रोक्तविधानेन मन्‍त्री मन्त्राणंसंख्यया। 
अश्वत्थपल्लवमंन्त्रमभिषिज्चेदििशुद्धेये... ॥ 
२३, संचिन्त्य मनसा मन्त्र ज्योतिमंन्त्रेण निर्देहेत्‌ । 
मन्‍्त्रे सलत्रयं मन्‍्त्री विमलीकरणं हि तत्‌ ॥ 

'मन्‍्त्र के वर्णों को लिखकर चन्दन-जल से उसे मारना चाहिए और हर एक बार वायु- 
बीज ( य॑ं ) का उच्चारण करते रहें--इसे ही ताडन संस्कार ( $7४धंम४ ) कहते 
हैं ॥ २० ! मन्त्र के वर्णों को लिखकर करवीर ( कनेर ) के फूलों से मन्त्र के अक्षरों की 
जितनी संख्या हो उतने बार मारना चाहिए--इसे बोधन ( &७०८०४४४ ) मानते 
हैं ॥ २१ ॥ अपने तन्‍त्र में कहे गये विधान के अनुसार मन्त्र-साधक को मन्त्र के वर्णों की 
संख्या के जितने बार पीपल के पत्तों से मन्त्र का अभिषेक ( 57एणंप7गष्ठ ) शुद्धि के 
लिए करना चाहिए ॥| २२ ॥ मन में मन्त्र का चिन्तन करते हुए मन्त्र-साधक को, ज्योति- 
मन्त्र के द्वारा, मन्त्र में विद्यमान तीनों मलों को जला देना चाहिए--यही विमलीकरण 
( एण्गीव४४०१ ) है ॥ २३॥ [ ये तीन मल हैं-मायिक, कार्मण और आनव्य 
( अनवीनता, वृद्धता )। ये मल मन्त्रों के लिंग के अनुसार रहते हैं। स्त्रीलिंग मन्त्रों में 
मायिक, पुल्लिंग में कामंण और नपुंसक में आनव्य । | 

२४. तारव्योमाग्निसनुयुग्ज्योतिमेन्त्र उदाहतः। 
कुशोदकेन जप्तेन प्रत्यर्ण प्रोक्षणं मनोः॥ 

२५. वारिबीजेन विधिवदेतदाप्यायन॑ मतस्‌ । 
सन्त्रेण वारिणा मन्‍्त्रे तपंणं तपंणं स्मृतम ॥ 


६०६ सर्वेदशनसं प्रहे- 


२६. तारमायारमायोगो मनोदोपनमुच्यते । 
जप्यमानस्य भनत्रस्य गोपनं त्वप्रकाशनम्‌ ॥ 
तार ( $& ), व्योम (ह ), अग्न ( र ), मनु (औ ) | तथा अनुस्वार ] से युक्त 
होने पर (+ ३* हों ) ज्योतिम॑ंन्त्र बनता है। विधिपुवंक जपे गये ( जप्त ) वारिबीज 
(>वं ) के द्वारा मस्त्र के ( मनो: ) प्रत्येक वर्ण पर कुश से जल छिड़कता ( कुशोदकेन 
प्रोक्षणम्‌ ) आप्यायन ( 7०४००77४ ) संस्कार है। मन्त्रयुक्त जल से मन्त्र में तप॑ण 
करना -( जल छोड़ना ) तपेंण ( 820४शांगढ ) संस्कार है। २४-२५ ॥ तार 
( 5 ), मायाबीज ( हीं ) और लक्ष्मीबीज ( श्रीं ) से मन्त्र ( मनु ) को संयुक्त दीपन 
( ॥॥एएं००४प९ ) कहलाता है। जिस मन्त्र का जप करना है, उसे प्रकाशित नहीं 
करना गोपन संस्कार ( ७०००००॥४४ ) है॥ २६ ॥ 
२७. संस्कारा दशमनन्‍्त्राणां सर्वेतन्त्रेषु गोपिताः। 
यत्कृत्वा सम्प्रदायेन मनन्‍त्री वाजञ्छितमश्नुते ॥ 
२८. रुद्धकी लितविच्छिन्नसुप्तशप्तादयोईपि च। 
मन्त्रदोषा: प्रणश्यन्ति संस्कारेंरेभिरुत्तमें: ।। इति । 
तदलमकाण्डताण्डवकल्पेन तन्त्ररहस्योद्घोषणेन । 
मन्त्रों के ये दस संस्कार सभी तन्‍्त्रों में छिपाये गये हैं । सम्प्रदाय-ज्ञानपूर्वक ( गुरु- 
शिष्य-परम्परा से जानकर ) जो मन्त्र साधक इन्हें सम्पादित करता है वहु अपने अभीष्ट 
फल की प्राप्ति करता है ॥ २७ ॥ रुद्ध ( आदि, मध्य या अन्त में ल॑ ले से युक्त ), कीलित, 
विच्छिन्तन, सुत्त; शप्तादि सारे मन्त्रदोष .इन उत्तम संस्कारों से नष्ट हो जाते हैं! ॥ २८ ॥7 
तो अकाण्ड ( असमय में ) ताण्डव-नृत्य की तरह यहाँ पर तन्‍्त्रशास्त्र के रहस्य का 
व्याख्यान क्यों करें ? [ अपने प्रस्तुत प्रसंग पर चलें। | 
( १९, ईश्वरप्रणिधान और क्रियायोग का उपश्हार ) 
ईश्वरप्रणिधानं नामाभिहितानामनभिहितानां च सर्वासां क्रियाणां पर- 
सेश्वरे परमगुरो फलानपेक्षया समपंणम्‌ । यत्रेदमुक्तम्‌-- 


१. तुलनीय--आदिमध्यावसानेषु' भरूबीजद्न्द्र लाज्छित: । 
रुद्मन्त्र: स॒ विज्ञेयो भुक्तिमुक्तिविवर्जित:॥ १॥ 
माया नमामि च पद॑ं नास्ति यस्मिन्स कीलित: । 
मनोयंस्थादिमध्यान्तेष्वानि् बीजमुच्यते ॥ २ ॥ 
संयुक्तं वा वियुकत वा स्वराक्रान्तं त्रिधा पुन: । 
चतुर्धा पत्चधा वाथ स मन्त्रश्छिन्नसंज्ञक: ॥ ३ ॥ 
त्रिवर्णोी हंसहीनो यः सुषुप्तः समुदाहृतः ॥ 

भुबीज > लं । शप्त किसी के द्वारा जिसकी शक्ति नष्ट हो गई हो । 
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२९. कामतो5कामतो वापि यत्करोसि शुभाशुभस्‌ । 
तत्सवं त्वयि विन्यस्तं त्वत्प्रयुक्तः करोम्पहम्‌ ॥। इति । 

विहित या अविहित ( वेदिक या लौकिक )--सभी प्रकार के कर्मों को परमगुरु पर- 
भेश्वर में, फल की आशा बिना रखें हुए ही, समपित कर देना ईश्वर-प्रणिधान कहलाता 
है । इसीलिए यह कहा गया है--किसी कामना से या बिना किसी कामना के जो शुभ या 
अशुभ कम मैं कर रहा है, वह सब तुम्हें ( ईइबर ) को समपित कर दे रहा हूँ, क्योंकि 
तुम्हारे द्वारा ही प्रेरित होकर मैं वे कर्म करता हूँ ।' ह 

क्रियाफलसन्यासो5पि भक्तिविशेषाप रपर्यायं प्रणिधानमेव । फलानभि- 
संधानेन कमंक रणात्‌ । तथा च गीयते गीतासु भगवता-- 


३०. कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन। 
मा कर्मफलहेतुभू मां ते सल्भोषस्त्वकर्मंणि ।। 
( गी० २४७ ) इति। 
फलाभिसंधेरुपघातकत्वमभिहितं भगवद्ूनों लकण्ठभा रती श्री चरणे :-- 
३१. अपि प्रयत्नसम्पन्न॑ कामेनोपहतं तपः । 
न तुष्टये महेशस्प श्वलीढमिव पायसम्‌ ।। इति। 


क्रियाफल से संन्यास लेता ( फल की आशा न रखते हुए कम करना ) भी प्रणिधान 
हो है जिसे एक प्रकार की भक्ति भी कहते हैं। इसमें फल की आकांक्षा नहीं रखते हुए 
कर्म किया जाता है। भगवान्‌ कृष्ण ने गीता में ऐसा ही कहा है--हे अर्जुन, तुम्हारा 
अधिकार केवल कम करने का है, फल पाने का अधिकार कभी नहीं है। कम-फल की 
कामना से तुम कर्म मत करो और कम न करने में भी तुम अपनी ' रुचि मत दिख- 
लाओ ॥ ३० ॥* ( गी० २।४७ ) । 


[ इसके अतिरिक्त ] भगवान श्रीचरण नीलकण्ठ भारतीजी ने कहा है कि आकांक्षा 
रखना हानिकारक भी है--तपस्पा यदि प्रगत्नपृर्वके भी की गयी हो, किन्तु किसी कामना 
से उपहत ( संयुक्त ) हो तो महेश्वर उससे सन्तुष्ट नहीं होते, जेसे कुत्ते के द्वारा चाटा गया 
दूध [ तुष्टिकारक नहीं होता | ॥ ३१ ॥! 

( २०. क्रिया ही योग है--शुद्धा सारोपा लक्षणा ) 


सा च तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानात्मिका क्रिया योगसाधनत्वाद्योग 
इति शुद्धसारोपलक्षणावृत्त्याश्रयणेन निरूप्यते, यथायुघ्‌ तमिति । 

शुद्धसारोपलक्षणा नाम लक्षणाप्रभेद: | मुख्यार्थवाधतद्योगाभ्यामर्था- 
न्तरप्रतिपादनं लक्षणा । सा द्विविधा--रूढिमूला प्रयोजनमूला त्ञ । तदुक्त 
काव्यप्रकाशे-- 


द्ण्ष सर्वदशनसं प्रहे- 


३२. सुख्याथंबाधे तद्योगे रूढितोइ्थ प्रयोजनात्‌ । 
अन्योष्थों लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया ॥। 
( का० प्र० २३९ ) इति। 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान के रूप में जो क्रिया है वह योग का साधन है, 
इसलिए उसे योग भी कहते हैं। ऐसा निरूपण तभी हो सकता है, जब शुद्धा सारोपा 
लक्षणावृत्ति की सहायता लें । जेसे इस उदाहरण में-- आयु: घतम्‌” में आयु शब्द से आयु 
का साधन! यह लक्षित होता है, वेसे ही--तपः स्वाब्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोग:? 

( यो० सू० २१ ) में योग शब्द से 'योग का साधन” रक्षित होता है | ] 
शुद्धा सारोपा लक्षणा लक्षणावृत्ति का एक अवान्तर भेद है। [ शुद्धा लक्षणा गौणी से 
भिन्‍न होती है । जो लक्षणा साइश्य सम्बन्ध के आधार पर है, उसे गौणी कहते हैं, जेसे- 
यह राजा सिंह है। यहाँ वीरता, ऋरता आदि गुणों के कारण सिंह के सदश लगनेवाले 
राजा में सिंह शब्द का प्रयोग हुआ है। जिस लक्षण का आधार साइश्य के अतिरिक्त कोई 
दूसरा सम्बन्ध हो उसे शुद्धा कहते हैं । प्रस्तुत प्रसंग में योग शब्द योग के साधन के अथथ॑ 
में प्रयुक्त है। यहाँ लक्षणा कार्यकारण-भाव रूपी सम्बन्ध पर आधारित है। इसलिए शुद्धा 
लक्षणा है। सारोपा का भेद साध्यवसाना लक्ष गा से होता है। विषय और विषयी में भेद 
करते हुए दोनों का उल्लेख करना आरोप है। जहाँ ऐसा आरोप हो वह्‌ सारोपा लक्षणा 
होती है । जेसे प्रस्तुत प्रसंग में योग विषयी है, क्योंकि यही आरोप्य है, आरोप का विषय 
है तप आदि क्रियाएँ। क्रिया और योग दोनों का उल्लेख हुआ है। फिर भी भेद बना हुआ 
है। आयु घी है में भी आयु का साधन घी है--इस तरह भेद बना हुआ है। “राजा 
सिंह है! यहाँ भी सारोपा ही है, क्‍योंकि दोनों में भेद बता हुआ है। दूसरी ओर यदि 
राजा का उच्चारण न करके यह सिंह” ऐसा कहें तो यह साध्यवसाना लक्षणा हुई । 
साध्यवसाना में केवल विषयी का ही उल्हेख होता है--विषयी का वाचक शब्द विषयवाचक 

शब्द को नियल जाता है। 


लक्षणा वह वृत्ति है जिसमें मुख्य अर्थ का बाध ( वाक्य के शेष पदों के साथ अन्वय न 
हो सकता ) तथा उसके सम्बन्ध ( योग ) के द्वारा दुसरे अर्थ का प्रतिपादन हो । इसके दो 
भेद हैं--रूढ़िमूठक तथ। प्रयोजनमूलक। इसे काव्यप्रकाश में कहा है-जहाँ मुख्य अर्थ 
( शितांणाबाए ०७४ंध8 ) के साथ अन्वय न हो सके, किन्तु उससे सम्बद्ध अर्थ का 
अन्वय हो, रूढ़ि या प्रयोजन के कारण जहाँ पर दूसरा अर्थ छक्षित हो वह लक्षणा अर्थात्‌ 
शब्द की आरोपित क्रिया है।' ( काव्यप्रकाश, २॥९ )। 

विशेष---गड्जभाायां घोष: एक वाक्य है जिसमें गंगा” शब्द का मुख्य अर्थ है--एक 
नदी का जल” | किन्तु बाधित हो जाता है--जल में घोष ( ग्वालों की वस्ती ) नहीं रह 
सकता । इस प्रकार वाक्य में गंगा! के मुख्य अर्थ का अन्वय होना असम्भव है, इसे ही 
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बाघ कहते हैं । अब उस मुख्यार्थ का योग ( सम्बन्ध ) तट के साथ हैं। अतः गंगा का 
मुख्यार्थ जल” बाधित होकर अपने से सम्बद्ध एक-दूपरे अर्थ 'तट” का बोध करा देता है-- 
यही बोध लक्षणा है। यद्यपि लक्षणा मुख्य वृत्ति नहीं है तथापि किसी प्रयोजन से इसकी 
सहायता लेते हैं। 'गद्भायां घोष: में ही यदि लक्षणा को छोड़कर मुख्याथं तट शब्द 
का ही प्रयोग कर दें--गड्भातटे घोष:' करें तो इस वाक्य से गंगा के तोर पर स्थित 
घोष में शीतलता और पविश्नता की प्रतीति सामान्य रूप से हो तो जायगी, परन्तु इन गुणों 
के अतिशय ( ॥9:००॥९॥०० ) का बोध नहीं होगा । जब गड्जा में घोष है! कहते हैँ तथा 
तीर का बोध गज से ही कर लेते हैँ, तो शीतछता और पवित्रता के अतिशय का भो बोध 
होता है। जो चीज गड्ड। में ही रहेगी, वह कितनो शीतछ और पवित्र होगी। इसी गुणाति- 
शय के बोध के लिए ( प्रयोजन से ) 'गज्भायां घोष: कहा गया है। इसे प्रयोजनमूलक 
लक्षणा कहते हैं। कभी-कभी लक्षणा बिता किसी प्रयोजन के ही लौकिक प्रसिद्धि ( रुढ़ि ) 
के आधार पर ही दे देते हैं। इसे रूढ़िमूलक लक्षणा कहते हैं, जेसे--कमंणि कुशल: । 
कुशल शब्द का मुख्य अर्थ है--कुश छानेवाला | लेकिन इस मुख्यार्थ का अन्य उत्त 
वाक्य में नहीं हो सकता । अतः उससे संयुक्त अर्थ की कल्पना होगी। लोक में कुशल 
कुशल: “- कमंणि निपुण: । दोनों का अर्थ एक ही है, कुछ अधिक अर्थ की प्रतोति नहीं 
होती । इसलिए रूढ़िमूलक है। प्रयोजन-मूलक लक्षणा में अधिक अर्थ की प्रतीति होती 
है--गंगा में घोष और गंगातट पर घोष दोनों एक नहीं हैं। जो विशेषता पहले वाक्य 
में है वह प्रयोजन है । रूढ़िमूलक लक्षणा अभिधा के समान ही होती है । 

लक्षणा एक व्यापार है जो शब्द का नहीं होता, मुख्य अर्थ का ही होता है । अर्थ के 
द्वारा शब्द पर यह व्यापार केवल आरोपित होता है । इसीलिए कहते हैं कि गंगा-झब्द 
लक्षणा ( या अर्थ ) के द्वारा तीर का बोध कराता है । 


यच्छब्देन लक्ष्यत इत्याख्याते ग्रुणीभूत॑ प्रतिपादनमात्र परामृश्यते । सा 
लक्षणेति प्रतिनिदिश्यमानापेक्षया तच्छब्दस्थ स्त्रीलिड्भित्वोपपत्ति:। तदुक्त 
कैयटे:--निर्दिश्यमानप्रतिनिविश्यमानयो रैक्यसापादयन्ति सर्वनासानि पर्या- 
येण । तत्तलिड्डमपाददत इति । 


[ काव्यप्रकाश की उपयुक्त कारिका की दूसरी पंक्ति में विद्यमान | यत्‌ शब्द के 
द्वारा 'लक्ष्यते' ( लक्षित होता है ) इस आख्यात-पद ( क्रिया शण+ ) में गौणरूप से रह 
पर भी प्रतिपादन अर्थ का बोध होता है। [ नेयायिकों का मत है कि ज॑से पराचक शब्द 
में प्रत्यय ( प्वुलू ) के अर्थ की प्रधानता है, वेसे ही 'पचति” आदि क्रियापदों में भी प्रत्यव 
( तिप, त आदि ) के अर्थ की ही प्रघानता होती है। धात्वथं प्रत्ययार्थ का विशेषण है 
लक्ष्यते” यह क्रियापद है जिसमें लक्ष-घातु का अर्थ है 'प्रतिवादन । यह घाल्वथ् प्र्यवाध 
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का विशेषण होने के कारण गोण हो गया है किन्तु 'यत्‌' शब्द के द्वारा इसी गौणार्थ 
“प्रतिपादन' का बोध होता है, उससे विशिष्ट प्रत्ययार्थ का बोध नहीं कराता । प्रतिपादित 
अर्थ को लक्षणा नहीं कहते हैं, प्तिपादन ही लक्षणा है। यह दूसरा प्रश्न है कि वेयाकरण 
लोग क्रियापद में प्रकृत्यर्थ ( धात्वर्थ ) की ही प्रधानता मानते हैं तथा उस मत से “प्रतिपा- 
दन” अथथ गौण नहीं होगा । ] 

[ अब यह कहा जा सकता है कि यत्‌-तत्‌' शब्दों में एक ही अर्थ बतछाने का नियम 
है । यदि “यत्‌' के द्वारा प्रतिपादन का अथंबोध होता है तो 'तत्‌” के द्वारा भी वही काम 
होना चाहिए--फलतः तत्‌ लक्षणा! कहना चाहिए, सा लक्षणा” ( स्त्रीलिज्भध ) नहीं । 
इसका उत्तर देते हैं-- ] सा लक्षणा' ( वह लक्षणा है ) यहाँ पर विधेय ( प्रतिनिदिश्य- 
मान, 9:«वां८०(8 ) के अनुसार तत्‌ शब्द की स्त्रीलिज्ज के रूप में सिद्धि होती है। [ 'सा' 
उद्देश्य है 'लक्षणा” विधेय । दोनों एक ही लिज् में रहेंगे, अतः तत्‌ का स्त्रीरूप 'सा' रखा 
गया है । | 

इसे केयट ने [ महाभाष्य के प्रथम आह्िक के आरम्भ में शब्द के स्वरूप-विचारवाले 
अंश की टीका करते हुए ] कहा है-- उद्देश्य और विधेय दोनों में एकता का प्रदर्शन करने- 
वाले सवंनाम ( यत्‌, तत, किम्‌ आदि ) पर्याय अर्थात्‌ विकल्प ( पारी-पारी ) से किसी 
लिंग का ग्रहण करते हैं। | महाभाधष्य में वाक्य हैं--अथ ग्ौरित्यत्र क: शब्दः ? कि यत्त- 
त्मास्तालाइगूलककुदखुरविषाण्यथंरूपं सः शब्द: ।” दूसरी पंक्ति की व्याख्या में ही कैयट का 
उक्त कथन है। जब यत्‌ और तत्‌ का सम्बन्ध नित्य है तब यत्‌ को नपूंसकरलिंग में और 
तत्‌ को पुह्लिग में ( सः ) लिखना कहाँ तक ठीक है ? विधेय शब्द” है अतः उद्देश्य 
( तत्‌ ) पुल्लिग में ही रखा गया है। यद्यपि 'तत्‌' शब्द उद्देश्य ( यत्‌ ) का परामर्श करता 
है, किन्तु यह कोई जरूरी नहीं कि वह उद्देश्य के लिज्भ के अनुसार चले । विधेय ( शब्द ) 
के लिज्ठ के अनुसार चलने पर भी कोई हानि नहीं। इसीलिए नागेश ने भी उदाहरण दिया 
है--शेत्यं हि यत्सा प्रकृतिज॑लस्थ । अन्य उदाहरण--'“यो5सौ पुश्र: स रतनम्‌! अथवा योध्सौ 
पुत्र: तद्रत्नम्‌' । उसी प्रकार--यत्‌ लक्ष्यते सा लक्षणा' | ] 

तत्र 'कंणि कुशलः” इत्यादि रूढिलक्षणाया उदाहरणम्‌ । कुशांल्ला- 
तोति व्युत्पत्त्या दर्भादानकतंरि यौगिक कुशलूपदं॑ विवेचकत्वसारूप्या- 
त्प्रवोीणे प्रवतंमानमनादिवद्धव्यवहा रपरम्परानुपातित्वेव अभिधानवत्प्र- 
योजनमनपेक्ष्य प्रवर्तते । तदाह-- 
निरूढा लक्षणा: काश्रित्सामथ्यदिभिधानवत्‌ ( त० बा० ) हर" 

उनमें कम में कुशल है' इत्यादि रूढ़ि लक्षणा के उदाहरण हैं। [ _<«'छ& « द की ] 
व्युत्पत्ति होती है--कुश + ९/ला ( कुश लानेवाला )। इससे यह यौगिक 'कुराछ शब्द... 
दर्भ ( कुश ) लानेवाले के अर्थ में ( मुख्य अर्थ में ) रहकर भी विवेचक ( बोेरय, बिवेकी ) 
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होने के साधम्यं के कारण 'प्रवीण' के अथं में प्रवृत्त होता है। [ कुश लाने में बड़े विवेक 
की आवश्यकता है--उसे देखना पड़ता है कौन कुश है, कौन सामान्य घास | निपुण 
व्यक्ति भी विवेकी होता है । दोनों में विवेक का धर्म समान है इसलिए कुशलरू का अर्थ 
निपुण हो गया । ) इस अर्थ की प्रवृत्ति, बिना * री प्रयोजन की अपेक्षा रखे ही, होती 
है । अनादि काल से वृद्ध-व्यवहार की परम्परा मं ० रहने के कारण [ यह अर्थ | अभि- 
घान ( वाच्यार्थ प्रकट करनेवाली शक्ति या अभिधा ) के समान [ रूढ़ हो जाता है। | 
इसे ही [ कुमारिल ने तन्त्रवातिक में ] कहा है--रूढ़िमूलक लक्षणायें प्रायः ( फाश्ित ) 
प्रसिद्धि के कारण अभिधान ( वाच्यार्थ ) को तरह ही हो जाती हैं ।' 


तस्माद्रृढिलक्षणाया: प्रयोजनापेक्षा नास्ति। यद्यपि प्रयुक्तः शब्दः 
प्रथम मुख्यार्थ प्रतिपादयति, तेनार्थेनार्थान्तरं लक्ष्यत इत्य्थंधर्मोष्यं लक्ष मा, 
तथापि तत्प्रतिपादके शब्दे समारोपितः सऊशब्दव्यापारः इति व्यपदिश्यते । 
एतदेवाभिप्रेत्योक्त--लक्षणा रोपिता क्रियेति । 

इसलिए रूढ़िलक्षणा को प्रयोजन की अपेक्षा नहीं रहती । यद्यपि यह ठीक है कि 
प्रयुक्त होनेवाला शब्द पहले मुख्य अर्थ का प्रतिपादन करता है और उसी मुख्यार्थ से यह 
दूसरा अर्थ लक्षित होता है इसलिए अर्थ का यह धम ही लक्षणा है [ शब्द का नहीं ]; फिर 
भी चूँकि मुख्याथ के प्रतिपादक शब्द पर ही इसका आरोप होता है अतः यह शब्द का ही 
व्यापार है--ऐसा [ भालंकारिक विधि से | कहते हैं । इसी अभिप्राय से कहा गया है-- 
'लक्षणा' शब्द का वह व्यापार है जो आरोपित किया जाता है। [ रूड़िमूलक लक्षणा को 
विवेचना करने के बाद अब प्रयोजनमूलक लक्षणा के भेदों तथा उनमें प्रत्येक के उदाहरण 
का उल्लेख करते हैं। | 


( २० क, प्रयोजनसमृलक रूक्षणा ) 


प्रयोजनलक्षणा तु षड़विधा-उपादानलक्षणा लक्षणलक्षणा गौणसारोपा 
गौणसाध्यवसाना शुद्धसारोपा शुद्धसाध्यवसाना चेति। कुन्ताः प्रविसन्ति, 
मञ्चा: क्रोशन्ति, गौर्वाहीकः, गौरयम्‌, आयुर्ध तम, आयुरेवेदम्‌--इति 
यथाक्रममुदाहरणानि द्रष्टव्यानि । 

प्रयोजनमूलक लक्षणा के छह भेद हैं जिनके उदाहरण भी क्रमश: देख लिये जायें--- 

( १ ) उपादानलक्षणा (_ एाटाए४ए8 छता८का०णा )--कुन्ता: प्रविशन्ति' 
अर्थात्‌ भाला धारण किये हुएं पुरुष आते हैं। | यहाँ पर मुख्य अर्थ को वाक्य के साथ 
अन्वित करने के लिए ही दूसरे अर्थ का ग्रहण किया जाता है। अपने अर्थ का बिना परि- 
त्याग किये हुए ही दूसरे अर्थ का ग्रहण करना उपादान कहलाता है। कुन्त का मुख्यार्थ 
है भाला ( [.97०० ), अब भालों में प्रवेश करने वी शक्ति नहीं है इसलिए वाक्य में अन्वय 
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करने के लिए तत्संयुक्त परार्थ--कुन्तधारी पुरुष--का ग्रहण किया गया है। इस हरकक्ष्यार्थ 
में कुन्त का भी ग्रहण हुआ है, उसे छोड़ा नहीं गया है। ] 

(२ ) लक्षणलक्षणा ( 0609५४९ ॥76८8४0०३ )--मन्चा: क्रोशन्ति' अर्थात्‌ 
मंच पर बेठे हुए पुरुष चिल्लाते हैं। [ शब्दार्थ अपने से सम्बद्ध अर्थ की सिद्धि अर्थात्‌ 
वाक्य में अन्वय करने के लिए अपना ही ( मुख्याथ ) का त्याग कर देता है । लक्षण -+ 
स्वार्थ को त्याग कर परार्थ को लक्षित करना । मच को अपना अर्थ यहाँ छोड़ देना पड़ता 
है । पुर्ष चिल्लाते हैं, मझच नहीं । मन्च से विशिष्ट पुरुष नहीं चिल्ला सकते हैं | लक्षणा 
के ये दोनों भेद णुद्धा लक्षणा हैं, गौणी नहीं। गौणी में साइश्य-सम्बन्ध का आधार रहता 
है भुद्धा में साहश्य से भिन्‍न सम्बन्धों का आधार लिया जाता है। ] 

( ३) गौणसारोपा ( (एथ॥॥०० इउपएुलांप्रएगाशा जतांटक्षंणा )-- 
'गौर्वाहीक:! अर्थात्‌ यह पंजाबी बेल है। [ आरोप + विषय और विषयी दोनों का अभेद 
रूप में उपन्यास । जहाँ विषय और विषयी दोनों शब्दश:ः स्पष्ट हों वही सारोपा है। उक्त 
उदाहरण में गो शब्द से, बुद्धि की मन्दता आदि गुणों का साइब्य देखकर, जड़-अर्थ लक्षित 
होता है । विषयी का निर्देश गौ शब्द से हुआ है, आरोप के विषय का वाहीक' शब्द के 
द्वारा निर्देश हुआ है । ] 

(४ ) गौणसाध्यवसाना ( (>प्रथयारिष्व व्गए0०8प३४०००४ए४ प्रतांटधं०0 )- 
गौरयम्‌' अर्थात्‌ यह बेल है। [ साह्श्य सम्बन्ध के आधार पर ही आरोप्यमाण विषयी 
( गौ ) आरोपित विषय को निगल गया है। विषय की सत्ता केवल 'अयम' ( स्वनाम ) 
के द्वारा। प्रकट है, वाहिक' बिल्कुल विलीन हो गया । ] 

(५) शुद्धसा रोपा ( एच९ 87 एशपंग्राउऊग्राल्य गरत॑ं2०४० )--आयुधंतम्‌ 
अर्थात वी ही आयु है। [ साहश्येतर सम्बन्ध के आधार पर ( शुद्धा ) विषयी और 
विषय का प्रृथक-प्रथक्‌ उल्लेख रहता है । आयु और घी में साहश्य सम्बन्ध नहीं है, कार्य- 
कारण सम्बन्ध है। ये दोनों क्रमशः: विषयी और विषय हैं--दोनों का प्थक्‌ उपन्यास 
भी हुआ है । थी आयु का साधन है । प्रस्तुत योग के प्रसंग में यही लक्षणा है । ] 

( ६ ) शुद्ध साध्यवसा ना ( एपा० ग्राए05757९८0४ए९ 7क०४४०४ )-आयु- 
रेवेदम' यह आयु ही है। [| साहद्येतर सम्बन्ध के आधार पर ( शुद्धा ) विषयी जब विषय 
को अन्तभू'त कर ले वही शुद्धा--साध्यवसाना है। आयु ( विषयी ) घी ( विषय ) को 
निगल गया है और सत्ता मात्र उसकी बची है-- इदम्‌' | इस तरह ये छह भेद हैं । | 


तदुक्तम्‌- 
३३. स्वसिद्धये पराक्षेप: परार्थ स्वसमर्पणम्‌। 
उपादान लक्षण चेत्युक्ता शुद्धव सा हिधा ॥॥ 
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३४, सारोपाध्नया तु यत्रोक्तो विषयी विषयस्तथा। 
विषय्यन्तःकृतेःन्यस्मिन्सा स्थात्साध्यवसानिका ।। 

३५. भेदाविसों व सादुश्यात्सम्बन्धान्तरतस्तथा । 
गौणों शुद्धों च विज्ञेयों लक्षणा तेन षड्विधा ॥। 


( का० प्र० २।१०-१२ ) इति। 

तदलं काव्यमो मांसाममसं निर्मन्थनेन । 

इसे कहा गया है--“अपनी ( मुख्यारथ की ) सिद्धि ( वाक्य में अन्वय ) करने के लिए 
पराथ॑ का ग्रहण करना तथा पराथे के लिए अपना ( मुख्याथ का ) त्याग कर देना क्रमशः 
टपादानलक्षणा और लक्षणलक्षणा हैं--इस तरह शुद्धा लक्षणा दो प्रकार की है ॥ ३३ ॥ 
दूसरी ( गौणी ) लक्षणा में वह सारोपा है जहाँ विषयी और विषय दोनों अभिहित ( शब्द 
के द्वारा प्रतिपादित ) हों । किन्तु जब विषयी के द्वारा दूसरा ( +विषय ) अन्‍्तभूत कर 
लिया जाय ( अपने में मिला लिया जाय ) तो वह साध्यवसाना होती है ॥ ३४ ॥ ये दोनों 
भेद साहश्य सम्बन्ध के कारण होते हैं या साइश्येतर सम्बन्ध के कारण होते हैं तो उन्हें 
क्रमश: गौण ( साहश्य सम्बन्ध ) और शुद्ध ( सादश्येतर सम्बन्ध ) समझना चाहिए--इस- 
लिए लक्षणा छह प्रकार की हुई ॥ ३५ ॥ ( काव्यप्रकाश, २।१०-१२ ) । 

काव्यशास्त्र के अभिप्राय की अधिक छान-बीन करने से हमें क्या लाभ है ? 


( २१. योग के आठ अंग--यम और नियम ) 


स च योगो यमादिभेदवशादष्टाड्भ इति निर्दिष्ट: । तनत्र यमा अहिसा- 
दयः । तदाह पतञ्जलिः:-'अहिसासत्यास्तेयब्रह्मचर्यापरिग्रहा यमा:” ( पात० 
यो० सृ० २३० ) इति। नियमाः शौचादयः । तदप्याहु--'शौचसन्तोष- 
तपः स्वाध्यायेश्व रप्रणिधानानि नियमाः” ( पात० यो० सृ० २।३२ ) इति। 

यमादि भेदों के कारण उक्त योग आठ अंगों से युक्त है, ऐसा निर्देश किया गया है। 
उन योगों में अहिसा आदि को यम्त कहते हैं जेसा पतञ्जलि ने कहा है--'अहिंसा, सत्य, 
भस्तेय, ब्रह्मचयें और अपरिग्रह यम हैं' ( यो० सू० २।३० )। शौच आदि नियम हैं। 
उन्हे भी कहा है-- शौच, सन्‍्तोष, तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान--ये नियम है! 
( यो० सू० २३२ ) । 


एते च यमनियमा विष्णपुराण दशिताः-- 


३६. ब्रह्मचयंमाहिसां च सत्यास्तेयापरिग्रहान्‌ । 
सेवेत योगी निष्कामों योग्यतां स्व॑ सनो नयन्‌ ।। 
३७, स्वाध्यायशौचसन्तोषतपांसि नियतात्मवान्‌ । 
कुर्वोत ब्रह्मणि तथा परस्मिन्प्रवण मनः ।। 


६१४ सर्वेदर्शनसंप्रहे- 


३८. एते या: सनियमाः पञ्च पतञ्च प्रकोतिता: । 
विशिष्टफलदा:ः कामे निष्कामाणां विमुक्तिदाः ॥ 
( वि० पु० ६७३६-३८ ) इति। 

विष्णुपुराण में इन यमों और नियमों का प्रदर्शन किया गया है--+अपने मन को 
[ भात्मा का चिन्तन करने के ] समर्थ बनाते हुए, निष्काम भाव से ( फल की कामना न 
करते हुए ), योगी ब्रह्मचये, अहिंसा, सत्य, अस्तेय और अपरिग्रह का सेवन ( पालन ) 
करे ॥ ३६ ॥ अपने मन का निग्रह करके ( नियतात्मवान्‌ ) योगी स्वाध्याय, शौच, 
सन्‍्तोष तथा तप करे और उसी प्रकार परब्रह्म में मन को आसकक्‍त ( प्रवण ) कर दे 
( अर्थात्‌ ईश्वर-प्रणिधान करे) ॥ ३७ ।॥ नियमों के साथ-साथ ये यम पाँच-पाँच की 
संख्या में बतलाये गये हैं। सकाम भाव से करने पर ये विशेष फल देते हैं, यदि निष्काम 
भाव से करें तो विमृक्ति देते हैं ॥॥ ३८ ॥' ( विष्णुपुराण, ७७३६-३८ ) । 

( २१ क, आसन ओर प्राणायाम ) 


स्थिरसुखमासनं॑ ( पात० यो० सृ० २॥४६ ) पदाआसन-भद्रासन- 
वी रासन-स्वस्तिकासन-दण्डकासन-सो पाश्य-पयंडू-कौ अनिषदनोष्ट्रनिषदन- 
समसंस्थानभेदा दशविधस्‌ । 

३९. पादाइगुष्ठो निबध्नोयाद्धस्ताभ्यां व्युत्कमेण तु । 
ऊवरुपरि विप्रेन्द्र कृत्वा पादतले उसे।। 
पद्मासनं भरवेदेतत्सवेंषामभिपुजितम्‌ । 

इत्यादिना याज्ञवल्क्यः पद्मासनादिस्वरूपं निरूपितवान्‌। तत्सवें तत 
एवावगन्तव्यम्‌ । 

जो स्थिर और सुखदायी हो वह आसन है”! (यो० सू० २४६ ) । इसके दस 
भेद हैं-- 

(१ ) पद्मासन--][ दाहिने पेर को बायीं जंघा के ऊपर तथा बायें पैर को दाहिनी 
जंघा के ऊपर जमाकर रखने से पदुमासन बनता है। यदि बायें और दाहिने हाथों को 
पीठ की ओर से ले जाकर उनकी उंगलियों से क्रमशः दायें और बायें पेरों के अंगूठों को 
भी पकड़ लें तो इसे बद्ध पदुमासन कहते हैं। किन्तु इसे याज्ञवल्कय पदुमासन ही 
मानते हैं। ] 

(२ ) भद्गासन--] सीमनी रेखा ( छिंग से गुदा की ओर जानेवाली रेखा ) के 
बगल में अण्डकाश के नीचे दोनों पेरों की एड़ियाँ जुटा दें तथा दोनों हाथों से पेरों को 
को पकड़े रहें । यह भद्रासन सभी रोगों का नाश करता है। ] 

( ३) वीरासन--][ एक पेर को मोड़कर दूसरे पेर को उसी प्रकार मोड़कर 
एक जंघा पर दूसरे को रख दे। सामान्य रूप से बेठने के लिए यह अच्छा साधन है । ] 
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ध्ब 


(४ ) स्वस्तिकासन--][ घुटना और जंघा के बीच में पेरों के तलवों को रखना 
ही स्वस्तिकासन है। शरीर को वीरासन की तरह सीधा रखें। 

( ५) दण्डकासन--] भूमि में जंघ। और घुटना सटाकर पेरों को फेला दें। दोनों 
पेरों के अंगूठे और घुट्टियाँ ( गुल्फ ) सटी हों । यह दण्डकासन है । | 

( ६) सोपाअश्रय--] योगपट्ट ( योगाम्यास के लिए कपड़ा ) के साथ बेठना । ] 

( ७ ) पर्यड्ड:--][ बाहों को घुटने की ओर फेलाकर सो जाना ] 

(५) ऋौचनिषदन--] बेठे हुए क्रोंच पक्षी के समान बेठ जाना । ] 

(९ ) उष्ट्रनिषदन--[ बेंठे हुए ऊँट की तरह बेठना। दोनों पेरों को पीछे की 
ओर मोड़कर घुटने के बल खड़ा हो जाय | पेट के ऊपर से पीछे की ओर झुककर दोनों 
हाथों से भूमि में स्थित पेरों को पकड़ ले । ] 

( १० ) समसंस्थान--[ घुटनों के ऊपर हाथ रखकर सिद्धासन या पालथी लगा 
लें । दरीर, सिर और गर्दन एक सीध में रहें । ] 

याज्ञवल्क्य ने पदु्मासन आदि का स्वरूप निरूपित किया है-- दोनों हाथों को व्युत्कम 
करके उनसे, जंघाओं के ऊपर रखे गये पेरों के अंगूठों को, पकड़ लें। है ब्राह्मणश्रेष्ठ, यह 
सबों के द्वारा पूजित पदमासन है ।' अवशिष्ट आसन वहीं से जान ले । 

विशेष--निषदन, संस्थान और आसन तीनों पर्यायवाचो शब्द हें । 

आसनों का योगशास्त्र में बड़ा महत्वपूर्ण स्थान है। हमारे सामान्य जीवन में भो ये 
इसलिए उपयोगी हैं कि अनेक रोगों का शमन, चित्त की एकाग्रता, शरीर का आरोग्य, 
दीर्घायु-प्राप्ति आदि बहुत से लाभ इनसे होते हैँ । यदि ठीक से सम्प्रदायपूर्वक आसन किये 
जाये तो कुछ ही दिनों में इनसे अद्भुत चमत्कार देखा जा सकता है। उपयुक्त आसन तो 
केवल उदाहरण हैं--सैकड़ों आसनों का वर्णन शास्त्रों में है । 

तस्मिन्नासनस्थेयें सति प्राणायामः प्रतिष्ठितो भवति ।॥ स च श्वास- 
प्रश्वासयोगंतिविच्छेदस्वरूप: । तत्र श्वासो नाम बाह्मस्य वायोरन्तरा- 
नयनम्‌ प्रश्वासः पुनः कोष्ठ्यस्य बहिनिःसारणम्‌ तयोरुभयोरपि संचरणा- 
भाव: प्राणायास्रः । 

ननु नेद॑ प्राणायामसामान्यलक्षणम्‌। तहिशेषेषु रेचकपुरककुम्भक- 
प्रकारेषु तदनुगतेरयोगादिति चेतु-नैष दोषः। सर्वत्रापि श्वासप्रश्वास- 
गतिविच्छेदसम्भवात्‌ । - 

इस प्रकार जब आसन की स्थिरता सम्पन्त ( बेठने का अभ्यास ) हो जाय तब प्राणा- 
याम प्रतिष्ठित होता है। प्राणायाम का अर्थ है इवास ओर प्रश्वास की गति को विच्छिन्न 
( रुद्ध ) कर देना । उनमें श्वास बाहरी वायु को भीतर लाने की क्रिया को कहते हें । 


४१६ सर्वदर्शनसंप्रहे- 


कोप्ठ ( शरीर, विशेषतः उदर ) में स्थित वायु को बाहर निकालना प्रश्चास कहलाता 
है । उन दोनों का संचरण न होना ही प्राणायाम है। 

यहाँ पर शंका हो सकती है कि यह तो प्राणायाम का सामान्य लक्षण नहीं हुआ, 
क्योंकि यह लक्षण प्राणायाम के भेदों--रेचक, पूरक, कुम्भक--में अनुगत ( &ए]- 
८४०० ) नहीं हो सकता । [ कुम्भक में भले ही गति का अभाव हो, किन्तु रेचक और 
पूरक में तो क्रमशः वायु को निकालने और उसे भीतर छाने की क्रियाओं में गति 
रहती ही है । | 

[ इसका उत्तर है कि ] यह दोष नहीं है। सभी भेदों में श्वास और प्रश्वास की गति 
ती विच्छन्न होती ही है । [ अब तीनों भेदों के लक्षण तथा उनमें प्राणायाम के लक्षण की 
संगति दिखायी जायगी । ] 

तथा हि--कोष्ठचस्य वायोबंहिनि:ःसरणं रेचकः प्राणायामों यः प्रश्वा- 
सत्वेन प्रागुक्तः | बाह्मयस्थ वायोरन्तर्धारणं प्रको यः श्वासरूप: । अन्तस्त- 
म्भवृत्ति: कुम्भकः । यस्मिउजलसिव कुम्मे निश्चलतया प्राणाख्यों वायुर- 
वस्थाप्यते । तत्र सर्वत्र श्वासप्रश्वासद्यगतिविच्छेदो$स्त्येवेति नास्ति 
शद्भावकाश: । तदुक्त-तस्मिन्सति श्वासप्रश्वासयोगंतिविच्छेदः प्राणा- 
यामः” ( पात० यो० सु० २।४९ ) इति। 

इसे ए५ देखें---कोष्ठस्थित वायु का बाहुर निकलना रेचक प्राणायाम है जिसे प्रश्वास 
के रुप में पहले कहा गया है | बाहरी वायु का भीतर भ्रवेश करना प्रक है जिसे वास 
भी कह सकते हैं। वायु को भीतर ही स्तम्भित करने की क्रिया कुम्भक है| इस प्राणा- 
याम में घड़े में रखे हुए जल की तरह निश्चेल रूप से प्राणवायु अवस्थित की जाती है। 
इन सो में इवास-प्रश्वास दोनों की गति में रुकावट तो होती ही है, अतः शंका का कोई 
अंवसर ही नहीं है। | रेचक या पूरक में किसी एक तरफ की ही गति रहती है, अतः 
इवास-प्रशवास दोनों की गति तो नहीं रहती । इसके अलावे गतिविच्छेद का भर्थ स्वाभाविक 
गति का विच्छेद समझना चाहिए । रेचक या पूरक में वायु अपनी स्वाभाविक गति से नहीं 
चलती । देश या कार की गति की अपेक्षा अधिक गति रहती ही है। वास्तव में रेचक 
वह है जिसमें प्रश्वास या रेचन के द्वारा वायु की गति का विच्छेद करें | उसी तरह श्वास 
या पूरण के द्वारा वायु की गति में व्यवधान डालना पूरक प्राणायाम है। कुम्भक में तो 
दोनों ओर से गति का अभाव रहता है, उसमें तो कुछ कहना ही नहीं । ] 

यह्टी कहा गया है--उस ( आसन की स्थिरता ) के सम्पन्न हो जाने पर श्वास और 
प्रश्वास की गति का विच्छेद कर देना प्राणायाम है? ( यो० सू० २४९ ) । 


( २२. वायुतत्व का निरूपण ) 
स च वायु: सूर्योदियमारभ्य सार्धधटिकाहयं घटीयन्त्रस्थितघटश्नणस- 
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न्यायेन एकेकस्यां नाड्यां भवति। सत्यहनिश श्वासप्रश्वासयो: षटशता- 
घिकंकविशतिसह्राणि जायन्ते । अत एवोक्त॑ सन्त्रसमपंण रहस्थवेदिभिर- 
जपामन्त्रसमपंणे-- 

४०. घट्शतानि गणेशाय षद्सहर्ं स्वयंभुवे । 

विष्णवे घट्सहरूं च घट्सहस्न॑ पिनाकिने ।। 
४१. सहस्रमेक॑ गुरवे सहर्म॑ परमात्मने । 
सहस्रमात्मने चेवमर्पयासि कृत जपम्‌ ॥। इति। 

जिस प्रकार घटीयंत्र ( रंहुट ) में घट ( लोहे की बाल्टियाँ ) घूमते हैं उसी तरह वह 
वायु भी सूर्योदय से आरम्भ करके ढाई-ढाई घड़ी ( ढाई घड़ी रू १ घण्टा ) तक प्रत्येक 
नाड़ी ( इडा, गिगला ) में रहती है । [ प्राणियों की दाहिनी नाड़ी ( दाहिनी नासिका की 
साँस ) पिगला कहलाती है, बायीं नाड़ी इड़ा है। दोनों के बीच में सुघुमुणा बहती है । 
वायु-संचार २३ घड़ी (+- १ घण्टे ) तक पिंगला के द्वारा होता है, फिर २३ घड़ी इड़ा 
के द्वारा वायु चलती है, फिर पिगला और इड़ा--यही क्रम है। | 

इस प्रकार वायु के चलने से दिन-रात में इककीस हजार छह सौ ( २१६०० ) श्वास- 
प्रश्वास होते हैं । [ दिन-रात में ६० घड़ियाँ ( घटी या दण्ड ) होती हैं। एक घटी में 
६० पल होते हैं ( + दिन-रात में ६० »( ६० 5 ३६०० पल ) | एक पल में ६ बार 
इ्वास-प्रश्वास लेते हैं, अत: दिन-रात में ३६०० ७८ ६८ २१६०० बार श्वास-प्रश्वास 
होता है । | 

इसीलिए मन्त्र-समपंण का रहस्य जाननेवाले लोग अजपामन्त्र' के समपंण के विषय 
में कहते हैं--मैं इस किये हुए जप में से ६०० मन्त्र गणेश को, ६००० ब्रह्मा को, ६००० 
विष्णु को,३००० शिव को, १००० गुरु को, १००० परमात्मा को तथा १००० आत्मा 
को अपित कर रहा हैं॥ ४०-४१ ॥४ 


तथा नाडीसंचारणदशायां वायोः संचरणे प्रथिव्यादीनि तत्त्वानि वर्ण 
विशेषवशात्पुरुषार्थाभिलाषुक:ः पुरुषे रवगन्तव्यानि । तवृक्तमभियुक्तः-- 
४२. साध घटीद्वयं नाड्चो रेकेकाकोदयाइहेत्‌ । 
अरघदुघटी श्षान्तिन्यायों नाड्यो: पुनः पुनः ।॥ 


१, दवास-प्रश्वास के रूप में स्वभावतः जपा जानेवाला मन्त्र अजपामन्त्र है। दूसरे 
मन्‍्त्रों की तरह इसे जपते नहीं इसलिए इसे अजपा कहते हैं। इवास और प्रश्वास में हंसः 
की मन्त्र-भावना की जाती है। स्वभावत: इसे २१६०० बार प्रतिदिन जपते हैं । इसे हो 
उलटने पर सोःहम्‌' कहते हैं। इस जप का विभाजन करके गणेशादि देवताओं को अपंण 
करते हैं । 


६१८ स्वंदर्शनसंग्रहे- 


४३. शतानि तत्र जायन्ते निश्वासोच्छवासयोनव । 
खखषटकद्ठिकं: संख्याहोरात्रे सकले पुनः ॥॥ 

[ जिस प्रकार वायु की स्वाभाविक गति के कारण प्रत्येक श्वास-प्रश्वास के 'हंसः” 
मन्त्र की भावना से अजपाजप की सिद्धि होती है | उसी प्रकार वायु के संचार से नाड़ियों 
का संचारण होने के समय, पुरुषारथं की अभिलाषा करनेवाले पुरुषों को, [ पीत आदि ] 
विशिष्ट वर्णों से [ युक्त बिन्दुओं के द्वारा ), ए्थिवी आदि तत्त्वों का ज्ञान प्राप्त करना 
चाहिए । [ एथिवी आदि तत्त्व पुरुषार्थ हैं। इनका ज्ञान आन्तर दृष्टि से हो सकता है| 
शरीर में कुछ बिन्दु हैं, जिनके वर्णों की कल्पना की गयी है--उन्हीं से ये तत्त्व भली-भाँति 
ज्ञात होते हैं । ] े 

इसे प्रामाणिक व्यक्तियों ने कहा है--[ इड़ा और पिंगछा ] इन दोनों नाड़ियों में 
प्रत्येक नाड़ी से सूर्योदय से आरम्भ करके ढाई-ढाई घटियों तक | प्राणवायु का ] वहन 
होता है। अरघट्ट-घटी ( कुएँ के रहट ) के अमण को तरह ये दोनों नाड़ियाँ बार-बार 
[ बहती हैं । ] इस क्रिया से ढाई घटी में ९०० निएवास और उच्छ्वास होते हैं । पूरे 
दिन-रात में तो २१६०० ( ख- ०, ख--०, षट्‌ ८ ६, क* १, द्वि- २, अड्डूस्य वामा 
गति: से उलटने पर २१५०० ) संख्या हो जाती है ॥ ४२-४३ ॥7 

४४. षट्त्रिशवृगुरुवर्णानां या बेला भणने भवेत्‌ । 
सा बेला मरुतो नाड्चन्तरे संचरतो भवेत्‌ ॥ 
४४. प्रत्येक पत्च तत्त्वानि नाड्योश्र बहमानयो: । 
वहन्त्यहनिशं तानि ज्ञातव्यानि यतात्मभिः 
४६. ऊध्व वह्विरधस्तोय तिरभ्वीनः समीरणः। 
भूमिरधंपुटे. व्योम सर्वंगं प्रवहेत्पुनः ॥॥ 
४७. बायोवेद्वेरपां पृथ्व्या व्योम्नस्तत्त्वं बहेत्कमात्‌ । 
वहन्त्योरुभयोर्नाड्योर्ज्ञातव्योई्यं. क्रम: सदा ॥ 

छत्तीस दीघे वर्णों ( आ, ई, ऊ जेसे वर्ण ) के उच्चारण में जितना समय लगता है 
उतना ही समय वायु को नाड़ी में घूमने लूगता है। [ इसे ही प्राण भी कहते हैं । 
६ प्राण 5८ १ पछ। ६० पल > घटी । एक घटी में ३६० इवासोच्छवास या भ्राण होते 
हैं। ]॥ ४४ ॥ इन बहनेवाली नाड़ियों में प्रत्येक के पाँच तत्त्व होते हैं, जो दिन-रात 
बहते रहते हैं, इन्हें योगी ही जान सकते हैं ।। ४५ ॥ [ ये नाड़ियाँ अपने अन्तर में स्थित 
सूक्ष्म एथिवी आदि तत्त्वों में से किसी एक के अंश से ही चलती हैं। जब जो तत्त्व बहुता 
है, तब कहते हैं कि उस अमुक तत्त्व से नाड़ी चल रही है | इसे योग से ही जान सकते 
हैं। अब नाड़ियों में बहनेवाले पाँचों तत्त्वों का स्थान बतलाते हैं--] अग्नि तत्त्व ऊपर 
बहता है, जल-तत्त्व नीचे की ओर, वायु-तत्त्व तिरछा बहता है, एथिवी-तत्त्व आधे पुट 
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( कोष्ठ ) में तथा आकाक्ष-तत्व चारों तरफ बहता है ।। ४६ ॥ [ अब इनके बहने का क्रम 
बतलाते हैं--] दोनों बहनेवाली नाड़ियों का यह क्रम सदा जानना चाहिए कि क्रमशः वायु, 
अग्नि, जल, प्रथिवी और आकाश के तत्त्व बहते हैं ॥ ४७ 
४८. पृथ्व्या: पलानि पंचाशच्चत्वारिशतथाम्भस:ः । 
अग्नेस्त्रिशत्पुनर्वायोविशतिनंभसो..._ दश ॥। 
४९, प्रवाहकालसंख्येयं. हेतुस्तत्र  प्रदश्यंते । 
पृथ्वी पत्चगुणा तोयं चतुर्गुंगमथानलः ॥ 
५०. त्रिगुणो द्विगुणो वायुवियवेकगुणं भवेत्‌ । 
गुणं प्रति दश पलान्युव्यां पत्चाशदित्यतः ।। 
५१, एकंकहानिस्तोयादेस्तथा पत्च ग्रुणाः क्षितेः। 
गन्धो रसश्च रूप च स्पर्श: शब्दः ऋमादमी ॥ 
पृथिवी-तत्व पचास पल तक रहता है, जल-तत्त्व चालीस पलों तक, अग्नि-तत्त्व तीस 
पलों तक, वायु-तत्त्व बीस पलों तक तथा आकाश-तत्त्व दस पलों तक रहता है | | इनके 
बहने का क्रम पहले के जेसा ही है---पहले वायु-तत्व, फिर अग्नि-तत्त्व आदि । ]१ ॥ ४८ ॥ 
प्रवाहु के काल ( समय ) की संख्या ( परेणाम ) इस तरह बतलाई गयी है । अब इसका 
कारण बतलावें--एृथ्वी पाँच गुणों की है, जल चार गुणों का है; अग्नि के तीन गुण, वायु 
के दो गुण और आकाश में केवल एक गुण ही है। [ देखिये--इसी ग्रत्थ का सांख्यदर्शन-- 
“तत्र शब्दस्पशंसपरसगख्तन्मात्रेभ्य: पृव॑पुव॑सूक्ष्ममृतसहितेभ्यः पत्च महाभृतानि वियदादीनि 
क्रमेणेकद्वित्रिचतुष्पंचगुणानि जायन्ते । ( ४० ५३६) । ] 
प्रत्येक गुण में दस पल होते हैं-"-इसलिए एथ्वी में पचास पल माने गये हैं। ॥५०॥ 
इसके बाद जलादि से एक-एक गुण की कमी होती जाती है । एथ्वी के पाँच गुणों में गन्ध, 
रस, रूप, स्पर्श और शब्द हैं ! इनमें भी क्रमशः [ एक-एक घटते जाते हैं--जल में गन्ध 
नहीं ( ४ ग्रुण ), अग्नि में गन्ध और रस नहीं ( ३ गुण ), वायु में गन्च, रस ओर रूप 
नहीं ( २ गुण ) तथा आकाश में केवल शब्द गुण ही है | ॥ ५१ ॥ 
५२, तत्त्वाभ्यां भूजलाभ्यां स्थाच्छान्तिः कार्ये फलोन्नतिः । 
दीप्तास्थिराग्यूह वृत्तिस्तेजोवाय्वस्बरेष... च ॥। 
५३. पृथ्व्यप्तेजो मरुद्व्योमतत्त्वानां. चिह्नमुच्यते । 
आय्येस्थेयं स्वचित्तस्य शेत्ये कामो:्भूवों भवेत्‌ ॥। 
५४, तृतोीये कोपसन्तापा चतुर्थ चचअलात्मता ।. 
प्ममे शुन्यतंव स्थादथ वाधसंवासना ॥ 


१. कुल मिलाकर १५० पल होते हैं. आर्थाव ये पाँचों तत्व १-१ घण्टे के क्रम से 
आते हैं ( र॥ घड़ी )। 


६२० सर्ववर्शमसंप्रहे- 


५५. श्रुत्योरहगुष्ठको सध्याहुगुल्यो नासापुटह्ये । 
सुक्किण्यो: प्रान्त्यकोपान्त्याडगुली शेथे दूगन्तयो: ॥॥ 

पृथ्वीतत््व तथा जलतत्त्व से ( इनके बहने पर ) क्रमश: शान्ति और [ आरम्भ किये 
गये ] कार्य में फल को अधिकता मिंछती है। अग्नितत््व के बहने पर [ चिक्तवृत्ति | दीघ्त 
होती है, वायुतत्त्व में अस्थिरता और आकाशतत्त्व के बहने पर चित्तवृत्ति अव्यूह ( वियोग ) 
के रूप में हो जाती है ॥ ५२ ॥ अब हम पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु और आकाशतत्त्व के 
चिह्न कहते हैं-प्रथम ( एथ्वी ) तत्त्व में चित्त की स्थिरता मालूम पड़ती है। दूसरे 
( जल ) तत्त्व को शीतलता के कारण इच्छायें उत्पन्न होती हैं ॥ ५३ ॥ तीसरे तत्त्व पें 
क्रोध सन्‍्ताप उत्पन्न होते हैं, चोथे ( वायु ) में चंचछता का अनुभव होता है। पाँचवें 
( आकाश ) तत्त्व में या तो शून्यता या अधर्मे की भावना उत्पन्त होती है ॥ ५४ ॥॥ 

[ अब एक विशिष्ट मुद्रा के द्वारा शून्य को देखने की विधि का निरूपण करते हैं--] 
दोनों कानों के छेदों को अंगूठों से बन्द कर दें, मध्यमा अंगुुलियों को नासिका के छेदों पर 
रख दें, दोनों ओष्ठों पर कनिष्ठा ( प्रान्यक ) और अनामिका ( उपान्त्य ) अंग्रुलियों को 
रख दें तथा बाकी बची हुई ( तर्जनी ) अंगुलियों को आंखों पर रख दें ॥ ५५ ॥ 


५६, न्यस्यान्तःस्थपृथिव्यादितत्त्वज्ञानं भवेत्कमात । 
पोतश्वेतारुणश्यामबिन्दुभिनिरुषाधि खम्‌ | इत्यादिना । 
यथावद्दायुतत्वमवगस्य तन्नियमने विधीयमाने विवेकज्ञानावरण- 
कर्मक्षपो भवति । तपो न पर प्राणायामादिति । 
५७, दह्मन्ते ध्यायमानानां धातुनां हि यथा मलाः। 
प्राणायामेस्तु दह्मन्ते तद्दिन्द्रियजा मला:।। इति च। 

[ उपयुक्त विधि से अंग्रुलियों को | रखकर अन्तर में स्थित प्रथिवी आदि तत्त्वों का 
ज्ञान क्रमशः होता है। इसके बाद पीत, श्वेत, अरुण तथा श्याम बिन्दुओं से उपाधिहोन 
आकाश-तत्त्व का दशंन होता है। [ दोनों हाथों की अंगरुलियों से बाहरी द्वारों को बन्द 
करके अन्तद् ष्टि से देखने पर बिन्दु दिखाई पड़ता है। पीतवर्ण का दिखलाई पड़ने पर 
समझें कि पृथ्वी तत्त्व बह रहा है । इवेत बिन्दु दिखलाई पड़ने पर जलतत्त्व, अरुण बिन्दु 
होने पर अग्नि-तत्त्व तथा श्याम बिन्दु होने पर वायु तत्त्व समझें । किसी भी वर्ण से रहित 
केवल घेरा भर दिखलाई दे तो आकाश तत्त्व समझें । इसलिए आकाश को उपाधिहीन 
अर्थात्‌ वर्णरहित कहा गया है ]॥ ५६॥ 

उक्त रीति से वायुतत््व को यथार्थरूप में जानकर, उसे नियन्त्रित करने की जो 
विधियाँ बतलाई गई है [ उनके द्वारा ८ प्राणायाम से वायु का निरोध करने से ] विवेक- 
ज्ञान को आवृत करनेवाले कर्मों का नाश हो जाता है। [ कर्म - कम से उत्पन्न पुष्य तथा 
कर्म के कारणरूप अविद्या आदि क्लेश । ये क्लेश महामोह से भरे हुए शब्दादि विषयों की 
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धर 


सहायता से विवेकज्ञान स्वभाववाले बुद्धि-तत्त्व को आज्छादित कर देते हैं। इसी से संसार 
में आने-जाने का सिलसिला चलता है । बुद्धि सांसारिक व्यापार में लगी रहती है। प्राणा- 
याम का अभ्यास करने से ये क्लेश दुबंल हो जाते हैं तथा अपना काये नहीं कर सकते-- 
क्षण-क्षण क्षीण होते जाते हैं । इसलिए प्राणायाम को तप कहा गंया है । यही नहों, चान्द्रा- 
यण आदि तपों से तो पापकर्म ही क्षीण होता है। प्राणायाम से उनके मूल क्लेशों का भी 
नाश हो जाता है। इसलिए | प्राणायाम से बढ़कर कोई तप नहीं है । 


“जिस प्रकार आग में जलाये जानेवाले धातुओं ( सोना, चाँदी आदि ) का मल जरू 
जाता है, उसी प्रकार प्राणायाम से इन्द्रियों से उत्पन्न होनेवाले मल नष्ठ हो जाते 
हैं ॥ ५७ ॥ 


( २३. प्रत्याहार का निरूपण ) 


तदेव॑ यमादिधिः संस्कृतसनस्कस्य योगिनः संयमाय प्रत्याहारः 
कतंव्य: । चक्ष्रादीनामिन्द्रियाणां प्रतिनियतरञजनीयकोपनोयमोहनोय- 
प्रवणत्वप्रहाणेन अविक्ृ तस्वरूपप्रवणचित्तानुका रः प्रत्याहारः। इन्द्रियाणि 
विषयेभ्य: प्रतीषभाहि यन्ते5स्मिन्निति व्युत्पत्ते: । 

इस प्रकार यमादि के द्वारा अपने अन्त:करण को पवित्र करके योगी को संयम के लिए 
प्रत्याहार का प्रयोग करता चाहिए | [ योग के आठ अज्धों में अन्तिम तीनों अन्तरद्ध साधन 
हैं । ऊन्हें संयम भी कहते हूँ ॥ संयम की सिद्धि प्रत्याहार के बिना नहीं होती । इसलिए 
प्रत्याहार की सिद्धि पहले करें। ] चक्ष आदि इन्द्रियों की अपने-अपने साथ निश्चित 
राग्रोत्पादक, कोपोत्पादक तथा मोहोत्पादक विषयों में जो आर्सक्ति ( प्रवणल्व ) होती है 
उसका नाश करके, निविकार आत्मा के स्वरूप में लीन चित्त का अनुकरण [ यदि इन्द्रियाँ 
करने लगें तो वह | प्रत्याहार कहलाता है। [ इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों के साथ निश्चित 
रहती हैं । कुछ विषय किसी के लिए रंजनीय या राग्रोत्पादक होते हैं, कुछ कोपोत्पा दक 
और कुछ मोहप्रद हैं । इन विषयों में इन्द्रियाँ आसक्त रहती हैं । बद्ध-जीवों में इन्द्रियाँ 
विषयों के अनुरोध से चलती हैँ और चित्त इन्द्रियों के अनुरोध से चलता है । प्रत्याहार में 
इन्द्रियाँ ही चित्त के अनुरोध से चलने लगती हैं । चित्त जब निरोध की ओर लगा दिया 
जाता है, तो बिना किसी विशेष प्रयत्न के ही इन्द्रियों का निरोध हो जाता है। यही चित्त 
का अनुकरण या प्रत्याहार कहलाता है। ] इसको व्युत्पत्ति है कि इसमें इन्द्रियों के विरुद्ध 
( प्रतीप ) खींच ली जाती हैं (आ+ह ) | [ प्रति--प्रतीप, आ+९/ह | | 

ननु तदा चित्तमभिनिविशते नेन्द्रियाणि । तेषां बाह्यविषयत्वेन साम- 
श्याभावात्‌ । अतः कथं चित्तानुकारः। अद्धा । अत एवं वस्तुतस्तस्पा- 
सम्भवमभिसन्धाय सादुश्यार्थंमिवशब्द चकार सुत्नकार:--स्वविषयासस्प्र- 


६२२ सर्थदशनससग्रहे-- 


योगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः ( पात० यो० सु० 
२।५४ ) इति । सादुश्यं च चित्तानुकारनिभित्तं विषयासम्प्रयोगः । 


अब एक शंका होती है कि उस दशा में तो [ निविकार आत्मा के स्वरूप में | चित्त 
ही प्रवेश करता है, इन्द्रियाँ नहीं, क्योंकि इन्द्रियों का विषय बाह्य-जगत्‌ से सम्बद्ध है, अतः 
आत्मा में उनकी सामथ्यं ( शक्ति, अधिकार ) नहीं हो सकती । फिर वे चित्त की प्रकृति 
में अपने को केसे मिला सकेंगी? ठीक कहते हैं । इसीलिए तो वास्तव में उसकी असम्भावना 
की सम्भावना करके सूत्रकार ने साहश्यार्थंक “इब” शब्द का प्रयोग किया है [ जिससे 
यह प्रकट होता है कि इन्द्रियाँ चित्त की प्रकृति में अपने को मिला नहों लेतीं प्रत्युत चित्त में 
मिलाने पर जेसी दशा हो सकती है, वेसी बन जाती हुँ |--इन्द्रियों का अपने विषयों 
के साथ सम्बन्ध न होने पर चित्त के रूप का अनुकरण-जेसा करना प्रत्याहार है' 
( यो० सू० २५४ ) | [ जो व्यक्ति अपनी इच्द्रियों को नहीं जीत सका है, बद्ध है, उसकी 
इन्द्रियाँ भी विषयोपभोग के समय चित्त का अनुकरण करती हुँ--उसमें अतिव्याप्ति रोकने 
के लिए 'स्वविषयासम्प्रयोगे' का प्रयोग किया गया है। | 
[ जब दो वस्तुओं में तुलना होती है तब किसी धर्म के आधार पर ही । अतः यहाँ भी 
कुछ साहइ्य-धर्म होना चाहिए । अपने विषयों से सम्बन्ध न होता ही यहाँ पर साहश्य-धर्म 
है। उसके कारण चित्त का ( अनुकरण उसकी प्रकृति में अपने को मिलाना ) होता है । 
यदा चित्त निरध्यते तदा चक्षुरादीनां निरोधे प्रयत्नान्तरं नापेक्ष- 
णीयम्‌ । यथा मधुकरराजं मधुमक्षिका अनुवर्तन्ते तथेन्द्रियणि चित्तसिति । 
तदुत्त॑ विष्णुपुराणे-- 
५८. शब्दादिष्वनुरक्तानि नियुह्माक्षाणि योगवित्‌ । 
कुर्याच्चित्तानुका रीणि प्रत्याहारपरायणः ॥ 
५९, बश्यता परमा तेन जायते5तिचलात्मनाम्‌ । 
इन्द्रियाणाम वश्येस्तेन योगी योगसाधकः ॥। 
( वि० पु० ६।७।४३-४४ ) इति। 
जब चित्त ( मूल ) हो निरुद्ध हो जाता है तब चक्षु आदि इच्द्रियों के निरोध के लिए 
अलछूग से प्रयत्न करने की आवश्यकता नहीं पड़ती । जेसे मधुकर-पति के पीछे-पीछे मधुम- 
किखियाँ चलती हैं उसी तरह चित्त के पीछे-पीछे इन्द्रियाँ चलती हैँ । इसे विष्णुपुराण में 
कहा है--'योगी शब्दादि विषयों में अनुरक्त इन्द्रियों ( अक्ष  इच्द्रिय ) का निग्रह करके, 
प्रत्याहार में निरत होकर, उन्हें चित्त को अनुकारी ( चित्त के स्वभाव में' अपने को मिला 
देनेवाली ) बना दें ॥ ५८ ॥ 
अत्यन्त चंचल स्वरूपवाली इन्द्रियों का भी इसके बाद परम वशीकरण हो जाता है | 
[ तुलनीय--तत; परमा वह्यतेन्द्रियाणाम” ( यो० सू० २।५५ ) । | यदि ये इन्द्रियाँ वश 


पातञ्जस-वर्शनम्‌ ६२३ 


में नहीं हो सकी तो उनसे योगी थोग का साधक नहीं बन सकता ॥ ५९ |! ( विष्ण- 
पुराण; ६॥७।४३-४४ ) । 
( २३ क. धारणा और ध्यान ) 


नाभिचक्रहुदयपुण्ड रीकनासाग्रादावाध्यात्मिके. हिरण्यगर्भवासवप्रजा- 
पतिप्रभृतिके बाह्ये वा देशे चित्तस्य विषयान्तरपरिहारेण स्थिरीकरणं 
धारणा। तदाह--देशबन्धश्नित्तस्य धारणा! (पा० यो०सु० ३॥१) 
इति । पौराणिकाभ्र-- 
६०. प्राणायामेन पवन प्रत्याहारेण चेन्द्रियम । 
वशीकृत्य ततः कुर्याच्चित्तस्थानं शुभाश्रये ॥। 
( वि० पु० ६७४४५ ) इति । 
नाभिचक्र, हृदय-कमल, नासिका का अग्रभाग आदि शरीर के भीतर के ( आध्या- 
त्मिक ) स्थानों में. अथवा हिरण्यगर्भ ( विष्णु ), इन्द्र, प्रजापति आदि [ की मू्तियों में 
अर्थात्‌ ] बाह्य स्थानों में अपने चित्त को, दूसरे विषयों से उसे बचाते हुए, दृढ़ ( स्थिर ) 
कर देना घारणा है। इसे कहा है--'चित्त को एक स्थान पर दृढ़ करना धारणा है! 
( यो० सू० ३॥१ )। पौराणिक लोग भी कहते हैं-- प्राणायाम के द्वारा वायु को और 
प्रत्याहार के द्वारा इन्द्रियों को वश में करने के बाद किसी अच्छे आधार ( नाभि आदि ) 
में चित्त को स्थिर करना चाहिए ।' ( विष्णुपुराण, ६॥७४५ ) 7 


तस्मिन्देशे ध्येयावलम्बनस्थ प्रत्ययस्थ विसदृशप्रत्ययप्र हाणेन प्रवाहो 
ध्यानम्‌ । तदुक्तं--तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌! ( पात० यो० सु० ३४२ ) 
इति अन्यैरप्युक्तम-- 
६१. तद्गूपप्रत्ययेकाग्रया सन्ततिश्रान्यनिःस्पृहा । 
तद्धचानं प्रथमेरड्रीः षड्भिनिष्पाद्यते नूप ॥। 
( वि० पु० ६७८९ ) इति। 
प्रसज्भाच्चरममड़ूं प्रागेव प्रत्यपीपदास । 
उक्त स्थानों में: विद्यमान ध्येय ( प्रसन्‍नमुख, चतुर्भुज, विष्णु आदि ) के आकार में 
परिणत ज्ञान ( अत्यय ) का, असइदा ज्ञानों का त्याग्रपृवंक, प्रवाहित होना ध्यान है। 
. [ स्मरणीय है कि:प्रत्याहार में चित्त का स्थिरीकरण होता है और ध्यान में स्थिर किये 
गये चित्त को उसो दिल्ला. में प्रवाहित होने दिया जाता है। | इसे कहा गया है-- उसमें 
( धारणा होने पर ) ज्ञान का एक प्रकार का बना रहता ध्यान है ( यो० सू० ३३२ ) | 


१. तुल०--हत्पुण्डरीके नाभ्यां वा मूध्नि पर्वंतमस्तके । 
एवमादिप्रदेशेषु धारणा. तित्तबन्धनम्‌ ॥। 





६२४ सर्वेद्शंगर्सप्रहे- 


दूसरों ने भी कहा है--उस ( ध्येय ) के रूप के ज्ञान में एक ही तरह से रहनेवाला 
तथा दूसरे विषयों के व्यवधान से रहित [ ज्ञान का ] प्रवाह ध्यान है | हे राजन ! वह 
प्रथम छह अंगों के द्वारा निष्पन्न होता है। ( वि० पु० ६७८९ ) [ यह वाक्य खाण्डि- 
क्‍य नामक राजा को कहा गया है। | 

अन्तिम अन्य ( समाधि ) को तो प्रसंगवश हम लोगों ने पहले ही ( 'योगनुशासन! 
के निवंचन-क्रम में ) प्रतिपादित कर दिया है ( देखिये, एष्ठ, ५७४ ) | 

विशेष--यहाँ अष्टांग योग का विवरण समाप्त हो रहा है। अब इन अंगों के 
प्रयोग से प्राप्त होनेवाली सिद्धियों का वर्णण करके केवल्य ( मोक्ष ) रूपी परम पुरुषार्थ 
का निरूपण होगा । 

( २४. योग से प्राप्त होनेवाली सिद्धियाँ ) 

तदनेन योगाडु्रानुष्ठानेनाद रनेरन्तर्यदी्धकालसेवितेन समाधिप्रतिपक्ष- 
क्लेशप्रक्षयेडभ्यासवे राग्यवशान्म धुमत्यादिसिद्धिलाभो भवति । 

अथ किमेवमकस्मादस्मानतिविकटाभि रत्यन्ताप्रसिद्धाभि: कर्णाठगोड- 
लाटभाषाभिर्भोषयते भवान्‌ ? न हि वयं भवन्तं भोषयामहें | कि तु 
मधुमत्यादिपदार्थव्युत्पादनेन तोषयाम: । ततश्नाकुतोभयेन भवता श्रूयता- 
सवधानेन । 

तो, योग के अंगों के इस प्रकार अनुष्ठान से--जिसका सेवन या पालन आदरपूर्वक 
( श्रद्धा सहित ), व्यवधानरहित तथा दीघंकाल तक किया गया हो--समाधि के विरोधी 
क्लेशों का नाश हो जाने पर; अभ्यास और वेराग्य के बल से मधुमती आदि सिद्धियों का 


लाभ होता है । 

[ इन मधुमती आदि नये शब्दों को सुनकर कोई पूछता है-- ] हम लोगों को इन 
विकट ( भयप्रद ) और अत्यन्त अप्रत्तिद्ध कर्णाटक ( उत्तक का दक्षिण भाग ), गौड़ 
( बंगाल का पूर्वी भाग ) तथा छाट ( गुजरात का एक भाग ) की भाषाअं. से आप अक- 
स्मात्‌ डराने क्‍यों लगे ? [ हमारा उत्तर यह है-- | हम आपको डरा नहीं “हे हैं । बल्कि 
मधुमती आदि शब्दों के अर्थ की सब्युत्पत्ति ( विइछेषण ) करके आपको सल्तुष्ट ही कर रहे 
हैं। सो आप निर्भय होकर ध्यान से सुने । 

( २४ क. मधुमती-सिद्धि ) 

ततन्न मधुमती नामाभ्यासवेराग्यादिवशादपास्तरजस्तमोलेशसुखप्रकाश- 
मथसत्त्वभावनया अनवद्यवैशारद्मविद्योतनरूपऋतम्भरप्रज्ञाय्या समाधि- 
सिद्धिः। तवृक्तम--'ऋतम्भरा ततन्र प्रज्ञा ( पात० यो० सु० १४८ )॥ 
ऋतं सत्यं बिर्भसात कदाचिदपि न विपयंयेणाच्छाचवते । तत्र स्थितो दाढु्ध 
सति द्वितीयस्य योगिनः सा प्रज्ञा भवतोत्यर्थ: । 
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्स 


उनमे मधुमती वह समाधि-सिद्धि है जिसमें अभ्यास ओर वेराग्य आदि के कारण रजस्‌ 
और तमस का लेश ( थोड़ा अंश ) भो न बचा हो, तथा सुखमम और प्रकाशमय सत्त्व 
( बुद्धिसत््व ) की भावना ( ज्ञान ) से स्वच्छ स्थितिप्रवाह ( अनवद्य वेशारद्य ) प्रकाशित : 
होता है जिसे दूसरे शब्दों में ऋतम्भरा प्रज्ञा भी कहते हैं। कहा गया है--उस अवस्था 
में ऋतंभरा ( सत्य का भरण करनेवाछी ) प्रज्ञा ( ज्ञान ) रहता है (यो० सू० १४८ ) | 
ऋत अर्थात्‌ सत्य का जो भरण-पोषण करे, कभी भी विपयंय ( विरोधी ) ज्ञान से आच्छा- 
दित न हो सके । उस अवस्था में ( तत्र )-- स्थिरता आ जाने पर, द्वितीय प्रकार के योगी 
( मधुभूमिक ) लोगों की यह प्रज्ञा होती है। यह अर्थ है। [ ऋतम्भरा प्रज्ञा मधुभुमिक 
योगियों को प्राप्त होती है। |] 

चत्वारः खलु योगिनः प्रसिद्धाः प्राथमकल्पिको मधुभूमिकः प्रज्ञाज्योति- 
रतिफ्रान्तभावनो यश्वेति । तत्राभ्यासी प्रवुत्तमात्रज्योति: प्रथम: । न त्वनेन 
परचित्ताविगोच रज्ञानरूपं ज्योतिर्वशीकृतमित्युक्तं भवति । ऋतम्भरप्रज्ञो 
द्वितीयः । भूतेन्द्रियजयोी तृतोयः । परवेराग्यसम्पन्नश्रतुर्थः । 

योगियों के चार भेद प्रसिद्ध हैं--( १ ) प्राथमकल्पिक, ( २) मधुभूमिक, ( ३ ) 
प्रशाज्योति और ( ४ ) अतिक्रान्तभावनीय । उनमें प्रथम अर्थात्‌ श्राथमकल्पिक योगी वह 
है जो अभ्यास में गा हो तथा जिसका ज्ञान अभी केवल प्रवृत्त हुआ है ( परिपक्व नहीं-- 
ज्ञान वक्ष में नहीं हुआ है अतः वह दुसरों के चित्त का ज्ञान नहीं पा सकता )।| कहना यह 
है कि उस योगी ने दूसरों से चित्त आदि में संचरित ज्ञानरूपी ज्योति को वश्ञ में नहीं 
किया है। द्वितीय अर्थात्‌ सधुभुसिक योगी वह है जिसकी प्रज्ञा ऋतम्भरा है। [ इसने 
जीवों तथा इच्द्रियों पर विजय प्राप्त नहों की है परन्तु जीतने की इच्छा करता है -इसे 
ही मधुमती नाम की योगसिद्धि कहते हैं। ] तृतीय भर्थात्‌ प्रज्ञाज्योति योगी वह है 
जिसने सभी भरूत्ों ( 80785 ) तथा इन्द्रियों पर विजय प्राप्त कर छी है। अन्त में अति- 
ऋतन्‍्तभावनीय योगी उसे कहते हैं जो परम वेराग्य से युक्त है। [ यह योगी सभी 
प्रकार की भावनायें किये हुए है-- अब इसके लिए कोई चीज भावनीय ( ज्ञेय ) नहीं । 
यह जीवन्मुक्त है। जो सभी भावनीय पदार्थों की सीमा पार कर चुका है वह अतिक्रान्त- 
भावनीय है। | 

( २४ ख. अन्य सिद्धियाँ--मधुप्रतीका, विशोका, संस्कारशेषा ) 

सनोजवित्वादयों मधुप्रतीकसिद्धयः। तदुक्तं--'मनोजबित्व॑ विकरण- 
भाव: प्रधानजयश्व” ( पात० यो० सु० ३४४८ ) इति। मनोजवित्वं नाम 
कायस्य मनोवदनुत्तमों गतिलाभः। विकरणभावः कायनिरपेक्षाणासिन्द्रि- 
याणामभिसतदेशकालविषयापेक्ष वत्तिताभ: ।_ प्रधानजयः प्रकृतिविका रेपु. 
स्वषु वशित्वम । 

४० स० स० 


६२६ सर्ववर्शनसंग्रहे- 


एताश्र सिद्धयः करणपशश्वकरूपजयात्ततोयस्य योगिनः प्रादुर्भवन्ति । 
यथा मधुनः एकदेशो5पि स्वदते तथा प्रत्येकमेव ताः सिद्धयः स्वदन्त इति 
मधुप्रतोका: । 

मधुप्रतोका सिद्धि--मन के समान वेगवान्‌ ( मनोजवी ) हो जाना आदि सिद्धियाँ 
मधुप्रतीक के अन्तगंत हैं । इन्हें कहा गया है--मन के समान वेगवान्‌ होना, इन्द्रियों से 
रहित हो जाना तथा प्रकृति पर विजय पाना! (यो० सू० ३॥४८ )। मन के समान 
वेगवान्‌ होने का अर्थ है शरीर का मन की तरह अत्युत्तम ( न उत्तमः यस्मात्‌ ) गति की 
प्राप्ति करना । विकरण-भाव का अर्थ है शरीर की अपेक्षा रखे ही बिना इन्द्रियों का अभीष्ठ 
देश और काल में स्थित विषयों से सम्बन्ध-ज्ञान पा लेना । प्रधानजय का अथ्थं है प्रकृति के 
जितने विकार संसार में हैं उन सबों को वह में कर लेना । 

ये सिद्धियाँ [ पाँच झञनेन्द्रियों के पाँच ग्रहण आदि ] रूपों की विजय कर लेने से 
तृतीय कोटि के योगी ( प्रज्ञाज्योति ) में प्रादुभ त होती हैं। [ इन्द्रियों के पाँच रूप हैं-- 
ग्रहण, स्वरूप, अस्मिता, अन्वय ओर अथ॑ंवत्त्व | निश्चय, अभिमान, संकल्प, दरंन, श्रवण 
आदि वृत्तियाँ ग्रहण के अन्तर्गत हैं। ग्यारह इन्द्रियाँ स्वरूप हैं | बुद्धि और बहुंकार को 
अस्मिता कहते हैं। कारण का ज्ञान करना अन्वय है, जेसे घट में मिट्टी का । इन्द्रियों की 
प्रकृति के रूप में जो गुण हैं उनमें पुरुषार्थ सिद्धि की जो शक्तित है वही अथंवत्त्व है । 
इन्द्रियों के इन रूपों की विजग् प्राप्त कर लेने से ही प्रकृति आदि पर विजय होती है। 
केवल इन्द्रियों की विजय से प्रकृति आदि पर अधिकार नहीं हो सकता । ] जेसे मधु का 
कोई भी भाग स्वाद में अच्छा होता है उसी प्रकार इन सिद्धियों में प्रत्येक का स्वाद अच्छा 
ही होता है --इसोलिए इन्हें मधुप्रतीक ( $५7700 ० ४०7०४ ) कहा गया है । 

सर्वभावाधिष्ठातृत्वादिर्पा विशोका सिद्धिः:। तदाह--सच्त्वपुरुषान्य- 
ताख्यातिमात्रस्य सर्वभावाधिष्ठातृत्व॑ सर्वेत्रत्व॑ च!ः ( पात० यो० सु० 
२३१४९ ) इति। सर्वेषां व्यवसायाव्यवसायात्मकानां गुणपरिणामरूपाणां 
भावानां स्वासिवदाक्रमणं सर्वभावाधिष्ठातृत्वम्‌ । तेषामेव शान्तोदिताव्यप- 
देश्यधमित्वेन स्थितानां विवेकज्ञानं सर्वज्ञातृत्वम्‌॥ तदुक्तं-“बिशोका वा 
ज्योतिष्मतो” ( पात० यो सूृ० ११३६ ) इति। 

विशोका सिद्धि--सभी भावों ( सत्‌ पदार्थों ) का स्वामी बन जाना आदि के रूप 
में प्रात्त योगसिद्धि विशोका है। इसे कहा है--केवल चित्त और पुरुष का भेद जानने से 
ही सभी भावों पर आधिपत्य ओर सर्वज्ञता भी प्राप्त होती है! ( यो० सू० ३॥४९ ) । 
- व्यवसायात्मक ( प्रकाशात्मक भाव अर्थात्‌ इन्द्रियाँ और अव्यवसायात्मक ( जड़ पदार्थं-- 
इन्द्रियों के विषय शब्दादि, उनके आश्रय एथिवी आदि ) भाव जो तीनों गुणों के परिणाम 
( विकार ) हैं उनके ऊपर स्वामी के समान अधिकार रखना ( आक्रमण ) सभी भावों 
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का आधिपत्थ” कहलाता है। इन्हीं भावों का, जो शान्त ( भूत ), उदित ( वरतंमान ) और 
अव्यपदेदय ( भविष्यत्‌ ) धर्मों से युक्त होकर अवस्थित हैं, विवेक ज्ञान होना सर्वज्ञता है । 
[ उपयुंक्त भावों में शान्त आदि धर्म रहते हैं, यदि उन भावों का ज्ञान धर्म से भिन्न रूप 
में हो गया तो 'सर्वज्ञता” मिल गई । कुछ धर्म शान्त हैं अर्थात्‌ अपना व्यापार करके अतीत 
के क्षेत्र में चले गये हैं। कुछ धर्मों का व्यापार अभी चल रहा है, ये उदित हैं । कुछ धर्म 
ऐसे हैं जिनका व्यापार अभी आरम्भ नहीं हुआ है, दक्ति रूप में जो अवस्थित हैं, जिनके 
विषय में कुछ भी कहना--उनका नाम ( व्यपदेश ) लेना भी सम्भव नहीं है। इन तीनों. 
धर्मों से धर्मी का भेद करके ज्ञान पाना विवेकज्ञान है| तात्पय यह है कि सभी वस्तुओं और 
उनके धर्मों का अलग-अलग ज्ञान पाना सर्वज्ञता' है। | 

उसे कहा है--अथवा शोक से रहित ज्योतिष्मती ( योगज साक्षात्कार के रूप में 
अन्तःकरण की वृत्ति ) [ मन में स्थिरता उत्पन्न करती है--यो० सू० १३६ ]। ( यह 
सिद्धि अतिक्रान्तभावनीय नामक चतुर्थे योगी को प्राप्त होती है। ) 

सर्ववृत्तिप्रत्यस्तमये परं बेराग्यमाश्रितस्य जात्यादिबीजानां क्लेशानां 
निरोधसभर्थो निर्बोज:ः समाधिरसम्प्रज्ञातवेदनीयः संस्कारशेषताव्यपदेश्य- 
श्रित्तस्थावस्थाविशेष: । तदुत्तं--'विरामप्रत्ययाभ्यासपूर्व: संस्का रशेषोउन्यः' 
( पात० यो० सु० १११८ ) इति। एवं च सर्वतो विरज्यमानस्य तस्य पुरुष- 
धौरेयस्य क्लेशबीजानि निर्दश्धशालिबीजकल्पानि प्रसवसामथ्यंविधुराणि 
मनसा साथ प्रत्यस्तं गच्छन्ति । 

सभी वृत्तियों के नष्ट हो जाने पर, जो योगी परम वेराम्य से युक्त हो गया है उसे बीज 
( वस्तु-ज्ञान ) से रहित समाधि मिलती है जो जाति [ आयु, भोग के ] बीज के रूप में 
विद्यमान क्लेशों को रोकने में समर्थ है। इस समाधि को असम्प्नज्ञात' शब्द के द्वारा भी 
जानते हैं और यह 'संस्का रशेषता” के नाम से पुकारी जानेवाली चित्त की एक अवस्था 
है। [ असम्प्रज्ञात समाधि का लक्षण करते हुए ] यह कहा गया है--विराम-प्रत्यय का 
अभ्यास करने के बाद [ जब ऐसा वृत्ति-निरोध हो कि केवल ] संस्कार ही शेष रह जाय तब 
उसे असम्प्रज्ञात ( सम्प्रज्ञात से भिन्‍न, दुसरा ) समाधि कहते हैं । ( यो० सू० ११८ ) 
[ तत्त्वशान की जहाँ पर सीमा हो, वह विराम-प्रत्यय है। ज्ञान में एक अलंबुद्धि उत्पन्न 
होती है कि अब वृत्ति का विराम हो जाय । इस अवस्था में वृत्ति का संस्कार शेष रहता है 


जिससे वह फिर से उठ सके | वृत्ति स्वयं नहीं रहती । मोक्ष की दशा में तो चित्त का 
अत्यन्त ही विलयन हो जाता है। ] 


इस प्रकार जो पुरुष श्रेष्ठ ( योगी ) सभी ' तरफ से विरक्त हो जाता है उसके बीज जले 
हुए धान के बीजों की तरह हो जाते हैं, वे पुनः उत्पादन की शक्ति से :ंहित होकर मन 
(चित्त ) के साथ ही साथ समाप्त हो जाते हैं । [ चित्त की वृत्तियाँ नष्ट हों जाती. हैं, उनके 
साथ ही क्लेश के बीज भी । ] 


ध्र८ सर्ववशंनसं प्रहे- 
( २५, कैवल्य की प्राप्ति-प्रकृति और पुरुष को ) 


तदेतेषु प्रलोनेषु निरुपप्लवविवेकख्यातिपरिषाकवशात्‌ कार्य कारणात्म- 
कानां प्रधाने लयः, चितिशक्तिः स्वरूपप्रतिष्ठापुनबंद्धिसत्वाभिसम्बन्ध- 
विधुरा वा कंवल्यं लभत इति सिद्धम्‌। द्यी च मुक्तिरुक्ता पतञ्जलिना-- 
पुरुषाथशुन्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः केवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिः 
( पात० यो० सु० ४३४ ) इति। न चास्मिन्सत्यपि कस्मान्न जायते 
जन्तुरिति वदितव्यम्‌ । कारणाभावात्कार्यभाव इति प्रमाणसिद्धा्ें नियो: 
गानुयोगयो रयोगात्‌ । 


तो, इन सबों के ( क्लेशबीज कर्माशयों के ) प्रलीन हो जाने पर ( अपने-अपने कारणों 
में विलीन हो जाने पर ), उपद्रवों से रहित [| प्रकृति-पुरुष में | भेदज्ञान के परिपाक के 
कारण, कार्य और कारण के रूप में विद्यमान सभी पदार्थों का प्रकृति में छय हो जाने से 
[ प्रकृति को केवल्य मिलता है। ] इसके अतिरिक्त, चितिशक्ति ( आत्मा) जब अपने 
स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाती है तथा फिर से बुद्धितत््व के साथ सम्बन्ध नहीं हो पाता तो 
उसे ( पुरुष को ) भी केवल्य मिलता है, यह सिद्ध हुआ । 

पतञ्जलि ने दोनों प्रकार की मुक्तियों का वर्णन किया है-- पुरुषार्थ से छृन्य हो गये 
गुणों का अपने कारण में छीन हो जाना ( प्रतिप्रसव > जहाँ से आये वहीं चला जाना ) 
अथवा चितशक्ति का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाना केवल्य है। (यो० सू० 
४३४ )। [ गुणों की प्रवृत्ति पुरुषों के भोग या अपवर्ग के लिए होती है जो पुरुषार्थ हैं । 
इन्हीं पुरुषार्थों के लिए सत्त्वादि गुण विभिन्‍न रूपों में परिणत होते हैं । पुरुष को परम 
पुरुषार्थ मिल गया तो ये गुण कृता्थ हो जाते हैं तथा अपने मूल रूप--प्रधान या प्रकृति-- 
में विलीन हो जाते हैं। तब अकेली प्रकृति बच जाती है--इसे त्रकृति का कंवल्य 
( अकेला हो जाना ) कहते हैं। दूसरी ओर, बुद्धितत्त्व से सम्बन्ध न रहने के कारण जब 
पुरुष क्रेवल चित्तशक्ति के रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है तब उसे पुरुष का कंवल्य कहते 
हूँ । सांख्य-दर्शन में स्वीकृत दो तत्त्वों को योग भी मानता है अतः दोनों का अलरूग-अरूग 
कंवल्य माना गया है । केवल्य कोई ऐसी चीज तो है नहीं कि केवल चेतन को ही मिले । 
कवल्य का अथ है अकेला हो जाना, अपनो सारी दुकान समेट लेना । ] 


ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए कि केवल्य हो जाने पर भी प्राणी का जन्म क्‍यों नहीं 
होगा ? यह बात तो प्रमाणों से सिद्ध है कि कारण ( क्लेशबोज ) के अभाव से कार्य 
( जन्म, मरणादि ) का अभाव होता है। इस सिद्ध बात के लिए न तो नियोग ( विधि, 
अधूर्व वस्तु का बोधक ) सम्भव है न अनुयोग ( प्रश्न ) ही । [ जो बात सभो जानते हैं 
उसके लिए विधि नहों दी जाती । केवल्य पाने के बाद जन्म नहीं होता--यह बात वेसी ही 
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है, कहने की आवश्यकता नहीं । प्रइन भी अज्ञात वस्तु के लिए ही किया जाता है । प्रस्तुत 
वस्तु के जानने के लिए प्रश्न करना भी व्यथं है। ] 


अपरथा कारणाभावे5पि कार्यसम्भवे मणिवेधादयोपन्धादिश्यो भवेयुः । 
तथा चानुपपन्‍्नाथतायामाभाणको लौकिक उपपन्ना्थों भवेत्‌। तथा च 
श्रुतिः--"अन्धो मणिमविन्दत्‌ । तमनहगुलिराबयत्‌ । अग्रोवः प्रत्यमु्जत्‌ । 
तसजिह्दा असश्रत' ( ते० आ० ११११।५ )। अविन्ददविध्यत । आवयद्‌ 
गृहीतवान्‌ । प्रत्यमुख्तत्‌ पिनद्धवान्‌। असश्चताभ्यपूजयत्‌, स्तुतवानिति 
यावत्‌ । 


यदि ऐसा न हो और कारण के न रहने पर भी कार्य होने लगे ( क्लेशबीज न रहने 
पर भी जन्म-मरण होने लछगे ) तो अन्धे भी मणि में छेद करने छूग जायेंगे [ क्योंकि 
अवलोकन का कारण अर्थात्‌ आँखों के न रहने पर भी उसका कार्य मणिवेध आदि सम्भव 
हो सकेगा । ] असम्भव वस्तु का उदाहरण देने के लिए दिया गया यह छौकिक दष्टान्त 
भी सम्भव हो जायगा । जेसा कि श्रुति में कहा है--'किसी अस्धे ने मणि का वेध ( छेद ) 
किया । किसी अंगुल्रिहित व्यक्ति ने उसे पकड़ा ( उसे ग्रथित किया )। किसी ग्रीवाहीन 
व्यक्ति ने उसे पहना और किसी जिद्वाहीन ने उसकी प्रशंसा की ।” ( तेत्तिरीय आरण्यक, 
१।११।५ ) | अविन्दत्‌ 5 वेध किया । आवयत्‌ ८ पकड़ा ( गुँथा ) । प्रत्यमुच्चत्‌ ७ पहना । 
असदचत - प्रशंसा को, स्तुति की । वास्तव में कोई पुरुष आँखों से मणि देखकर; उसे 
अंगुलियों से पकड़कर, गले में पहनकर जीभ से प्रशंसा करता है। चिदाकार आत्मा उन 
अंगों से रहित होकर भी उन सारे व्यापारों को करती है, क्योंकि इसकी शक्ति अचिन्तय 
है । यही उस श्रुति का अर्थ है। यहाँ चिदात्मा की प्रशंसा है कि यह असम्भव कार्य भी 
करती है। यदि कारण न रहने पर भी कार्य होता तो यहाँ प्रशंसा का अवकाश नहीं था। 
यहाँ पर माधवाचार्य इसे बिल्कुल भोतिकवादी अथं में लेते हैं । ] 


( २५ क. योगशास्त्र के चार पक्ष ) 


एवं च चिकित्साशास्त्रवद्‌ योगशास्त्रं चतुव्युं हमू। यथा चिकित्सा- 
शास्त्र रोगो रोगहेतुरारोग्यं भेषणमिति, तयेदसपि संसार: संसारहेतु्मोक्षो 
मोक्षोपाय इति। तत्र दुःखमयः संसारो हेय: । प्रधानपुरुषयो: संयोगो हेय- 
भोगहेतुः । तस्यात्यन्तिकी निवृत्ति हनिम्‌ । तदुपायः सम्यग्दर्शनम्‌ । एवस- 
न्यदपि शास्त्र यथासम्भवं चतुब्यु हमूहनीयमिति सर्वमवदातम्‌ ॥। 

इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वंद्शनसंग्रहे पातऊजलदर्शम्‌ ॥ 

इस प्रकार चिकित्साशास्त्र को तरह योगशास्त्र के चार पक्ष ( 89०८५ ) हैं । जैसे 

रोग, रोग के कारण, आरोग्य और औषधि । इन चारों पक्षों को मिलाकर चिकित्साश्षास्त्र 


इ३े०  - सर्वेद्शनस प्रहे- 


कहलाता है। उसी प्रकार योगशास्त्र भी संसार, संसार के कारण, मोक्ष और मोक्ष के 
उपाय को मिलाने से बनता है । 

उनमें दुःखों से निमित संसार हेय है । प्रकृति ( बुद्धि ) और पुरुष का संयोग इस हेय 
( संसार ) के भोग कारण है। [ बुद्धि और पुरुष का संयोग होने से अविद्या संसार का 
निर्माण करती है। |] उससे सदा के लिए बच जाना मुक्ति है। उसका उपाय है सम्यक्‌ 
दर्शन ( अर्थात्‌ प्रकृति और पुरुष के भेद का ज्ञान )। इसी तरह दूसरे शास्त्रों को भी 
यथासम्भव चतुव्यू ह सिद्ध कर सकते हैं--सब कुछ स्पष्ट ही तो है । 

विशेष--योग के चतुव्यूह की तुलता बुद्ध के चार आय॑सत्यों से की जा सकती है। 
जिन प्रतियों में शांकरदर्शन नहीं मिलता उनमें यहाँ पर यह लिखा हुआ मिलता है--'इतः 
परं सवंदर्शनशिरोमणिभूतं शांकरदर्शनमन्यत्र लिखितमित्यत्रोपेक्षितमिति! | वास्तव में यह 
लिपिकार की करनी है । इसका विवेचन भूमिका में किया गया है । 

इस प्रकार सायण-माधव के स्वंदशंन-संग्रह में पात>जलू-दर्शन समाप्त हुआ । 

इति बालकविनोमाशद्धूरेण रचितायां सर्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशा- 
ख्यायां व्याख्यायां पातञ्जलद॒शंनमवसितम्‌ ॥ 
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शाइर-दर्शनम्‌ 





ब्रहटमेव सज्जगदिदं तु विवर्तरूपं 
सायेशशक्तिरखिलं जगदातनोति । 
जीवो5पि भाति पृथगत्र तयैव चेको- 
इउद्वे ताश्ितं खलु नमाम्यथ शद्भूरं तम्‌ ॥-ऋषिः । 


( १. परिणामवाद-खण्डन--प्रकृति की. सिद्धि अनुमान से असस्भव ) 


सोष्यं परिणामवादः प्रामाणिकगहूणमहंति । न ह्यचेतनं प्रधानं चेतना- 
नधिष्ठितं प्रवतंते । सुवर्णादा रुचकाह्यपादाने हेमकारादिचेतनाधिष्ठानों 
पलस्भेन नित्यत्वस्ाधककृ तकत्ववत्सुखदुःखमोहात्मनान्वितत्वादे: साधनस्य 
साध्यविपयंयव्याप्ततया विरुद्धत्वात्‌ । 

[ सांख्य-योग दशनों में माना गया ] यह परिणामवाद का सिद्धान्त प्रमाणों को दृष्टि 
से निनदनीय ( खण्डनीय ) है। अचेतन प्रकृति ( प्रधान ) बिना किसी चेतन सत्ता का 
आश्रय लिये हुए प्रवृतत नहीं हो सकती । स्वर्णादि से जो कंगन आदि बनाने के लिए उपा- 
दान ( "(०१७ ) कारण हैं, [ इन आभूषणों का निर्माण करने के समय | स्वणंकार 
आदि चेतन आधार प्राप्त होते हैं। सुख, दुःख और मोह के रूप से युक्त होना” आदि 
जो साधन के रूप में प्रस्तुत किया गया है उसकी व्यात्ति तो साध्य के विरुद्ध स्थानों में भी 
है। [ यहाँ सांख्यों के अनुसार साध्य है--चेतन सत्ता का बिना सहारा लिये हुए ही प्रकृति 
का सुख, दुःख ओर मोहात्मक पादा्थों का कारण होना । इसका उलटा है--चेतन सत्ता 
का सहारा लेकर सुख, दुःख और मोहात्मक पदार्थों का कारण बनना । उपयुक्त साधन 
( हेतु ) अर्थात्‌ 'सुख, दुःख और मोह से युक्त होना” इसी साध्य विपयेय से व्याप्त होता 
है । दूसरे शब्दां में--सुखादि से युक्त वही होगा जो चेतन का सहारा लेकर सुखादि से 
युक्त पदार्थों का कारण बन सकता है। यदि साधन साध्याभाव से व्याप्त हो तो विरुद्ध हेतु 
नाम का हेल्वाभास होता है। ] अतः यहाँ पर उसी प्रकार का विरुद्ध हेतु है जिस तरह 
किसी वस्तु को नित्य सिद्ध करने के लिए हेतु दें कि 'यह उत्पन्न होती है! । [ उत्पन्न होने से 
तो कोई वस्तु अनित्य ( साध्याभाव ) ही सिद्ध हो जायगी, नित्य नहीं । उसी तरह सांझ्यों 


के द्वारा, यह सिद्ध करने के लिए कि प्रकृति चेतन की सहायता नहीं लेते हुए भी सुखादि 


१. देखिए, सांख्यदर्शन-- ततथ्व सुखदुःखमोहात्मकस्य प्रपश्चस्थ तथाविधकारणमवधार- 
णीयम्‌ | तथा च प्रयोग:-विमतं भावजातम्‌”“” इत्यादि | ( छू० ६४० ) | 


६३२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


से युक्त पदार्थों को उत्पन्न करती है, दिया गया साधन ठोक उलटो चीज को ही सिद्धि 
कर देगा । ] 


स्वरूपासिद्धत्वाच्च । आन्तरा: खल्वमी सुखदुःखमोहा बाह्मेभ्य श्रन्द- 
नादिभ्यो विभिन्‍नप्रत्ययवेदनोयेभ्यो व्यतिरिक्ता अध्यक्षमीक्ष्यन्त ॥ यद्यमी 
सुखादिस्वभावा भवेयुस्तदा हेमन्तेषपि चन्दनः सुखः स्थात्‌ । न हि. चन्दनः 
कदाचिदचन्दन: । तथा निदाघेष्ब(- कुडकुमपडू: सुखो भवेत न हासौ 
कदाचिदकुड्कुमपड़ू इति । 

इसके अतिरिक्त उक्त साधन स्वरूपासिद्ध भी है। ये सुख-दुःख और मोह आन्तरिक 
भाव ( अन्तरिन्द्रिय मन के द्वारा ज्ञेप ) हैं, जबकि चन्दनादि पदार्थ बाह्य भाव ( चक्षु:, 
श्रीत्र आदि बाहरी इन्द्रियों से ग्राह्म ) हैं, अतः ये ( चन्दनादि ) दूसरे प्रत्ययों ( साधनों ) 
के रूप में ज्ञेय होते हैं तथा सुखादि उनसे अलग रहकर इन्द्रियों के ऊपर दिखलाई पड़ते 
हैं। [ स्वरूपासिद्ध वह हेतु है, जो पक्ष में न रहे, जेसे--शब्द एक गुण है, क्‍योंकि यह 
चक्षुब है। यहाँ चाज्ुबत्व-हेतु पक्ष ( शब्द ) में नहीं रहता है। उसी प्रकार चन्दनादि 
पदार्थों ( पक्ष ) में सुख, दुःख और मोह का अन्वय ( हेतु ) रखते हैं, जो असिद्ध है । 
सुखादि आन्तर भाव हैं, चन्दनादि बाह्य भाव दोनों में एकता नहीं है अर्थात्‌ एक ही 
( अन्तर या बाह्य ) प्रत्यय से दोनों का बोध नहीं होता | सुख और विषय विभिन्‍न प्रत्ययों 
से ज्ञेय हैं, अतः दोनों का एक ही स्वभाव नहीं हो सकता । दोनों को एक मान लेने पर 
दोष भी होता है। |. 

यदि चन्दनादि का स्वभाव ही सुखादि होता तो हेमनतकाल में भी चन्दन सुख ही 
देता । ऐसा तो नहीं होता कि चन्दत कभी अ-चन्दन हो जाता है। [ स्वभाव का अथे 
निरन्तर सम्बन्ध होना हो है। यदि सुख चन्दन का स्वभाव है तो कभी छूटना नहीं चाहिए। 
तब क्या कारण है कि शीतकाल में वह सुखद नहीं होता ? अवश्य ही चन्दन सुख-स्वभाव 
नहीं है। ] उसी प्रकार ग्रीष्मकाल में भी कुंकुम-लेप से सुख मिलता | ऐसी बात तो नहीं 
होती कि कभी-भी कूंकुम का लेप अपना स्वभाव (सुख ) छोड़कर अकुंकुम-लेप 
हो जाता है। 

एवं कण्टक: ऋमेलकस्येव सनुष्यादीनासपि प्राणभूतां सुखः स्यथात्‌ । 
न ह्मसी कांश्रित्प्रत्येव कण्टक इति। तस्माच्चन्दनकुडकुमादयों विशेषाः 
कालविशेषाद्यपेक्षया सुखादिहे तवो न तु सुखादिस्वभावा इति रसणीयम्‌। 
तस्माद्वेतुरसिद्ध इति सिद्धम्‌ । 

इसी प्रकार काँटा जेतते ऊँट को सुख देता है, उसी प्रकार मनुष्यादि आणियों को भी 
सुख देने लगता । ऐसी बात नहीं है कि कुछ लोगों के लिए ही वह कांटा ( दुःखद ) है । 
इसलि० चन्दन, कुंकुम आदि पदार्थ ( विशेष ) किसी विशेष काल आदि में ( उन पर 


ञढ 
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निर्भर करके ही ) सुख, दुःख, मोह उत्पन्न करते हैं, ऐसी बात नहीं कि उनका स्वभाव ही 
सुखादि है--यह जानना चाहिए । इसलिए यह सिद्ध हुआ कि उक्त हेतु ( सुखादि-उत्पादक 
होना ) असिद्ध है। | तात्पय॑ यह है कि प्रकृति को सुखादि के रूप में सांड्य लोग तभी सिद्ध 
करते हैं, जब संसार के पदार्थों को सुखादि-उत्पादक मानें । छेकित हम ऊपर सिद्ध कर चुके 
हैं कि कोई भी पदार्थ स्वभावतः सुखात्मक या मोहात्मक नहीं। परिस्थितियाँ उसे वेसा बना 
देती हैं। अतः प्रकृति को सिद्ध करनेवाले अनुमान में हेतु ही अध्िद्ध ( 0००7०४०० ) है । 
अब प्रधान के लिए दिये गये श्रुतिप्रमाण का भी खण्डन करते हैं । | 
(१ क. प्रकृति के लिए श्रुति-प्रमाण भी नहीं है ) 

नापि श्रृतिः प्रधानकारणत्वादेः प्रमाणम्‌ । यतः-- 'यदस्ने रोहित _ रूप॑ 
तेजसस्तद्॒पं यच्छकक्‍्ल तदर्पा यत्कृष्णं तदन्नस्य' ( छान्‍्दोग्य० ६१४॥१ ) इति 
च्छान्दोग्यशाखायांतेजो5बन्नात्मिकाया: प्रकृते लॉहितशुक्लकृष्णरूपाणि 
समास्नातानि तास्येवात्र प्रत्यभिज्ञायन्ते । तत्र श्रौतप्रत्य भिज्ञाः प्राबल्याल्लो- 
हितादिशब्दानां मुख्याथंसम्भवाच्च तेजो$बन्नात्मिका जरायुजाण्डजस्वेद- 
जोड्ूज्जचतुष्टयस्य भुतग्रामस्य प्रकृतिरवसोयते । 

प्रधान ( प्रकृति ) को [ जगत्‌ का ] कारण बतलानेवाले सिद्धान्त [ की पुष्टि ] के 
लिए श्रुति भी प्रमाण नहीं हो सकती । कारण यह है कि छान्दोग्य-शाखा में-- भगिनि का 
जो लाल रूप है, वह तेज का रूप है, उजला रूप जल का और काला रूप अन्न का है! 
( छां० ६४१ )-इस प्रकार तेज, जल ओर अन्नख्पी प्रकृति के लाल, उजला और 
कारा, ये तीन रूप दिये गये हैं; वे तीनों रूप ही यहाँ (++ भजामेकाम्‌' इबे० ४५ 
में ) भी प्रत्यभिन्ना ( (९०००६४ं४०० ) से जाने जाते हैं (++ वही अर्थ यहाँ भी है )। यहाँ 
पर एक तो वेदिक प्रत्यभिज्ञा ( ऊपर के अनुसार ) प्रबल है, दूसरे लोहित आदि दाब्दों का 
मुख्यार्थ ग्रहण करना सम्भव भी है। [ सांख्य में छोहित आदि शब्दों का मुख्याथं न लेकर 
लक्षणा से, 'रज्जकत्व आदि धर्मों की समानता देखकर इनका बर्थ रजसू, सत्त्व, तमस्‌ 
( तीन गुण ) के रूप में किया गया है। परन्तु शंकराचायं इनका खण्डन करके कहते हैं कि 
जब मुख्य अर्थ लेना सम्भव ही है, तब लक्षणा क्यों लें? ] इसलिए इस श्रुति ( छां० 
६॥४१ ) का अर्थ यही हुआ कि तेज, जल और अन्नखूपी प्रकृति ही जरायुज ( गर्भाशय से 
उत्पन्न ), अण्डज ( पक्षी, सप, मछली आदि ), स्वेदन ( पसीने या गर्मी से उत्पन्त-- 
कीड़े, मच्छड़, खटमल आदि ) तथा उद्धिज्ज ( एथ्वी' को फाड़कर निकलतेवाले--पेड़- 
'पौधे ), इन चारों प्रकार के जीवसमूह का कारण है। 

यद्यपि तेजोड्बन्नानां प्रकृतेर्जातत्वेब योगव्त््या न जाथत इत्यजत्वं 
न सिध्यति, तथापि छडढिव॒त्यावगतमजात्वमुक्तप्रकृतोी सुखावबोधाय- 
प्रकल्प्यते । यथा 'असावादित्यो देवमधु' ( छान्‍्दोग्य० ३।१।१ ) इत्यादि 


ध्रेड सर्वदर्शनस प्रहे- 


वाक्येनादित्यस्थ मधुत्य॑ परिकल्प्यते, तथा तेजो5बन्नात्मिका प्रकृतिरेया- 
जेति। अतोध्जामेकामित्यादिका श्रुतिरपि न प्रधानप्रतिपाविका । 

चूंकि तेज, जल और अन्न प्रकृति से उत्पन्न हुए हैं, इसलिए यद्यपि इन्हें 'न जन्म लेने 
वाला” कहकर योगिक संज्ञा ( वृत्ति ) के रूप में “अजा” नहीं कह सकते, तथापि रूढ़ि-संज्ञा 
के रूप में उस प्रकृति को अजा ( बकरी ) इसलिए कहते हैं कि आसानी से समझ में आ 
जाये । | उपयुक्त श्रुति में 'अजा' शब्द आया है। अजा के दो प्रकार के अर्थ हो सकते हैं । 
एक तो रूढ़िवृत्ति ( 007९०एंणा ) से बकरी के अर्थ में, दूसरा योगरूढ़ि से 'न जन्म 
लेनेवाली प्रकृति' के अर्थ में, जो पुरुष के अलावे दूसरा तत्त्व है: ( सांख्य में ) । शांकर 
दर्शन में 'अजा' को केवल .रूढ़ि-अथ में ही लेते हैं, जिससे “बकरी” अर्थ ही निष्पन्न होता 
है। बकरोी के अर्थ में अजा-शब्द रूपक के द्वारा प्रमेव का आसानो से बोध कराता है। 
यह ब्राह्मण सूर्य है! जेसे इस रूपक-वाक्य में ब्राह्मण में वर्तमान तेजस्विता का प्रतिपादन 
करना अभीष्ट है तथा सूर्य के रूपक से प्रकट हो जाती है, उसी प्रकार अजा ( बकरी ) का 
बहुत से एक तरह के बच्चे उत्पन्त करने का रूपक लेने से यह ज्ञात होता है कि तेज, जल 
और अन्न से बनी हुई भृतप्रकृति भी बहुत से सरूप विकारोंको उत्पन्न करती है। ] जेसे-- 
“वह आदित्य देवताओं के मधु है! ( छां० ३।१॥१ ) इसमें तथा अन्य वाक्‍यों में आदित्य के 
मधु ( मोहक--देवमोहक ) होने की कल्पना की गयी है, वेसे ही तेज, जल और अन्न से' 
निमित प्रकृति ही अजा है। [ अग्नि में दी गयी आहुति आदित्य के पास उपस्थित होती 
है। इस नियम से अग्नि में दिये गये सोम, ध्त, दूध आदि द्वव्यों को आहुति किरणों के 
द्वारा रस के रूप में आदित्य के पास पहुँचती है। जेसे मधुकर फूलों से रस लेकर मधु का 
संचय करते हैं, वेसे हो मन्त्ररूवी मधुकर वेदों में कहे गये कमंरूपी फूलों से, द्रव्यों से 
निष्पन्त अमृत, किरणों के द्वारा सूर्यमण्डल में-ले आते हैं। इस आदित्यामृत को देखकर 
देवता तृप्त होते हैं। यही कारण है कि आदित्य को मधु कहा गया है | । 

इसलिए 'अजामेकाम्‌' ( एवे० ४५ ) इत्यादि श्रुति भी प्रधान ( प्रकृति ) का प्रति- 
पादन करनेवाली नहों है । 

विशेष--अजा” का अर्थ अजन्मा न लेकर बकरी ( छाग ) लेने से शंकर को मौका 
मिल जाता है कि प्रकृति को एक एथक्‌ तत्त्व स्वीकार न करके दृश्यमान जगत्‌ में व्याव- 
हारिक वस्तु मान लेंगे । यदि प्रकृति अंजा ( अजन्मा ) होती, तो ब्रह्म की तरह हो इसकी 
स्वतन्त्र सत्ता माननो पड़ती । इस प्रकार सांख्य-दर्ंन में प्रकृति की सिद्धि के छिए दी गई 
श्रुति का दूसरा अर्थ लेकर श्रुति-प्रमाण से भी प्रकृति की सिद्धि नहीं होने दी गई। शांकर- 
दक्षन में प्रकृति संसार को कहते हैं, जो पारमाथिक दृष्टि से मिथ्या है । 


( १ ख. सांख्य-वर्शन के दुष्टान्त का खण्डन ) 


यवयादि निदर्शनं पुर्ववादिना क्षोरादिकसचेतनं चेतनानधिष्ठितमेव 


शांकर-दशेनस्‌ ६३५ 


बत्सविवृद्चर्थ प्रवतंत इति । नंतद्रमणीयम्‌ | बुद्धेविशेषशालिनः परमेश्व- 
रस्य तत्राप्यधिष्ठातृत्वास्युपगमात्‌ । न च परमेश्व रस्य करुणया प्रवृत्त्यड्भी- 
कारे प्रागुक्तविकल्पावसरः । सष्टे: प्राक्‌ प्राणिनां दुःखसम्बन्धासम्भवे5पि 
तन्निदानादुष्टसम्बन्धसम्भवेन तत्प्रहाणेच्छया प्र वृत्त्युपपत्तेः । 

[ उक्त प्रकृति की सिद्धि के लिए ] पू्व॑पक्षी ( सांडय ) ने जो उदाहरण दिया है कि 
दूध आदि अचेतन होने पर भी तथा चेतन का बिना सहारा लिये ही बच्चे के पोषण के 
लिए ( माता के स्तन में ) उतर आते हैं, वह उदाहरण ठीक नहीं है। कारण यह है कि 
एक प्रकार की बुद्धि लिये हुए परमेश्वर वहाँ भी अधिष्ठाता ( आधार ) के रूप में मानता 
ही पड़ता है। 

यदि करुणा ( दया ) के कारण ईदवर की प्रवृत्ति होती है” ऐसा मानें तो आपके 
द्वारा आरोपित विकल्पों को अवसर नहीं मिलता | [ सांख्य-दश्शन में ईश्वर को 'करुणया 
प्रवृत्ति की हँसी उड़ाई गई है।* उसमें कहा गया है कि यदि करुणा से ईश्वर की प्रवृत्ति 
मानते हैं तो दो विकल्प हैं, उनमें कोई तो ठोक होता । पर दोनों ही परास्त हो जाते हैं । 
वे विकल्प हैं--( १ ) परमेश्वर सृष्टि के पूर्व ही करुणा से प्रवृत्त होता है, ( २) पर- 
भेश्वर सृष्टि के बाद करुणा से भ्रवृत होता है। शंकराचार्य इस 'करुणया प्रवृत्ति! को मानते 
हैं । इसलिए कहते हैं कि आपके आरोपित विकल्प नहीं छग सकेंगे । | 

सृष्टि के पूर्व यद्यपि प्राणियों का सम्बन्ध दुःख से नहीं है [ जिन्हें दुर करने के लिए 
ईश्वर में कदणा उत्पन्न होगी ], तथापि दुःखों के निदान ( कारणरूप ) अदृष्ट के साथ तो 
सम्बन्ध होना सम्भव है । बस, उसी [ अद्दृष्ट ] को नष्ट करने की इच्छा से [ ईएवर की ] 
प्रवृत्ति सिद्ध की जा सकती है। [ सांख्य में उक्त विकल्पों में प्रथम के साथ यह आपत्ति थी 
कि सृष्टि के पूर्व तो जीवों में शरीर है नहीं और दुःख शरीर पर ही निर्भर करता है। 
अतः जीवों में जब दुःख ही नहीं है तो ईश्वर में दुःख-हरण की इच्छा हो बयों उत्पन्न 
होगी ? इसी का उत्तर शंकर ने दिया है । ] 

कि च पुरुषार्थप्रयुक्ता प्रधानप्रवत्ति रित्युक्त तद्िवेक्तव्यम्‌। कि प्रधान 
केवल भोगार्थ प्रवर्तते कि वा केवलमोक्षार्थभाहोस्विदुभयार्थभ्‌ ? न ताव- 
दाद्यः कल्पोष्वकल्पते । अनाधेयातिशयस्य कूटस्थनित्यस्य पुरुषस्थ तात्त्विक- 
भोगासम्भवात्‌ । अनिर्मोक्षप्र सड्भाच्च । येन हि. प्रयोजनेन प्रधान प्रवर्तितं 
तबनेन विधातव्यम्‌ । भोगेन चेंतत्प्रवतितमिति तसेव विदध्यान्न 
सोक्षसिति । 

१, देखिये--सां० द०--यस्तु परमेश्वर: कदणया प्रवतेक: इति परमेइ्वरास्तित्व- 
वादिनां :डिण्हिम: स गर्भस्नावेण गतः | विकल्पानुपपत्ते:। स॑ कि सुष्ठे: प्राकप्रवर्तते 
सृष्टय त्तरकाल वा ? ( ४० ५५० ) | 


:६३६ सर्मवर्शनसंप्रहे-- 


इसके अतिरिक्त आपने ( सांख्य-दाशंनिकों ने ) जो कहा है कि पुरुष के काम के लिए 
प्रधान की प्रवृत्ति होती है, उसका विश्लेषण ( स्पष्टीकरण ) कोजिमे । क्‍या प्रधान केवल 
भोग के लिए प्रवृत्त होता है या केवल मोक्ष के लिए या दोनों कामों के लिए ? 

पहला विकल्प ठीक नहीं माना जा सकता, क्योंकि जो पुरुष अतिशय' ( सुख- 
प्राप्ति, दुःखनिरोध आदि के अतिशय ) से रहित है तथा जो कूटस्थ ( निविकार ) एवं 
नित्य भी है उसका तात्त्विक भोग ( प्रकृति के द्वारा परिणत तत्त्वों का भोग ) असम्भव 

 है। दूसरे, ऐसा होने से पुरुष को मोक्ष-प्राप्ति का कभी अवसर ही नहीं मिलेगा । प्रधान 

जिस काम के लिए भ्रवृत्त हुआ है वही काम तो वह करेगा न ? यदि प्रधान [ पुरुष के 
भोग के लिए भ्रवृत्त हुआ है तो वही विहित होगा, मोक्ष नहीं [ क्योंकि पुरुष के मोक्ष के 
लिए तो प्रधान प्रवृत्त हुआ ही नहीं | । 

नापि द्वितोय:। चिढ्धातोनित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभावतया  कर्मानुभव- 
वासनानामसस्भवेन प्रधानप्रवृत्तेः प्रागपि मुक्ततया तदर्थ प्रवत्यनुपपत्ते: । 
शब्दाद्युपभोगार्थंमप्रवृत्तत्वेत प्रधानस्यथ तदजनकत्वप्रसड्भाच्च । नापि 
तृतीय: । प्रागुक्ततृषणलड्भनालड्वितत्वात्‌ । प्रव॒त्तिस्वभावायाः प्रकृतेरौदा- 
सोन्यायोगाच्च । 

दूसरा विकल्‍प भी ठीक नहीं है क्‍योंकि चेतन ( पुरुष ) का स्वभाव है नित्य रूप 
से शुद्ध, बुद्ध ( जागृत ) और 'मुक्त' रहना | कर्मों के अनुभव की छाप ( वासना )उस पर 
नहीं पड़ सकती । वह प्रधान की प्रवृत्ति के पहले भी मुक्त ही है अत: [ पुरुष के मोक्ष के 
लिए ] प्रधान का प्रवृत्त होना असिद्ध है। [ पुरुष विशुद्ध है, अत: कर्यानुभव को वासनायें 
उस पर नहीं पड़ सकतों | अनादि वासनाओं का आधार प्रकृति है। मुक्ति ( स्वरूप में 
अवस्थिति ) तो पुदंष को पहले से ही प्राप्त है। अत: फिर मुक्ति के लिए प्रक्ृृति क्यों प्रत्यत्न 
करेगी ? इसके अतिरिक्त [ जब पुरुष के मोक्ष के लिए ही प्रकृति प्रवत्त होगी तब तो ] 
शब्दादि के उपभोग के लिए उसकी प्रवृत्ति नहीं होगी अत: प्रधान को शब्दादि का उत्पादक 
भी नहीं माना जा सकता । 

तोसरा विकल्प भो ठोक नहीं है क्योंकि पूर्वोक्त दोषों की परिधि से पार हो ही नहीं 
सकते । [ यह प्रकृति की प्रवृत्ति पुरुष के भोग और मोक्ष दोनों के लिए है तो भोग और 
मोक्ष दोनों में अलग-अलग लगाये गये दोष इस विकह्प में भी लग जायेंगे । पुरुष क्‌टस्थ, 
नित्य तथा अतिशय-रहित है--वह तत्त्वों का भोग नहीं कर सकता । दूसरे, पुरुष स्वतः 
मुक्त है अतः प्रधान की प्रवृत्ति मोक्ष के लिए भो नहीं हो सकती । जब दोनों कामों के लिए 
प्रकृति की प्रवृत्ति का प्थक्‌-उथक्‌ खण्डन हो जाता है तब दोनों कामों के लिए एक साथ 
भी प्रकृति की प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी । ] इसके अतिरिक्त यह भी बात है कि प्रकृति को 


१. अतिशय 5+75०७!॥०००४४, विशेषतायें, सदगुण । 


शांकर-वशेनम श्३े७ 


्स 


उदासीन माना नहीं जा सकता । बास्तव में प्रवृत्ति होता उसका स्वभाव ही है | [. प्रवृत्ति ८ 
कार्य के रूप में परिणाम । परिणाम चंचलता से ही होता है। जब पुरुष को मोक्ष प्राप्त हो 
जायगा तब प्रकृति को उदासीन मानना पड़ेगा; लेकिन प्रकृति किसी भी दशा में उदासीन 
नहीं हो सकती । फलत: मोक्ष नाम की कोई चीज रहेंगी ही नहीं । | 

ननु सत्त्यपुरुषान्यताख्यातिः पुरुषार्थ: । तस्यां जातायां सा निवतंते कृत- 
कार्यत्वादिति चेत--तदसमऊजसम्‌ । अचेतनायाः प्रकृतेविचार्य कार्यकारि- 
त्वायोगात्‌। ययेय॑ कृतेडपि शब्दाद्यपलम्मभे तदर्थ पुनः प्रवर्तते एक्मत्रापि पुनः 
प्रवतत । स्वभावस्यानपायात्‌ । 

यहाँ पर सांख्यवाले कह सकते हैं कि सत्त्व और पुरुष को अलग-अलग रूप में समझना 
पुरुषार्थ ( पुरुष का लक्ष्य ) है। जब पुरुषार्थ की प्राप्ति या सत्त्व और पुरुष के बीच ] भेद- 
ज्ञान हो जाता है तब प्रकृति अपना कार्य समाप्त करके निवृत्त ही हो जायगी । यह सिद्धान्त 
भी संगत नहीं है। प्रकृति अचेतन है इसलिए विचार करके वह काम नहीं कर सकती 
[ कि निवृत्ति हो जाय और प्रवृत्त हो जाय । ] जिस तरह यह प्रकृति शब्दादि की प्राप्ति 
कर लेने पर भी शब्दादि के लिए ही पुनः प्रवृत्त होती है, उसी तरह यहाँ भी उसकी पुनः 
प्रवृत्ति हो सकेगी । अपना स्वभाव तो छूठता नहीं । [ सत्त्व और पुरुष का भेदज्ञान हो 
. जाना प्रकृति के जीवन में कोई महत्त्वपूर्ण स्थान नहीं रखता । उसके बाद प्रकृति इस तरह 
निवृत्त होगी कि पुनः कार्य नहीं कर सकेगी, ऐसी कोई बात नहीं । अचेतन प्रक्ृति अपने' 
काम में छगी है--परिस्थितियों के वश में वह निवृत्त होती है और प्रवृत्त भी होती है। 
निवृत्त होने के बाद उसको प्रवृत्ति फिर हो सकती है। प्रवृत्ति तो उसका स्वभाव है। | 

कि च सा प्रकृतिधिवेकख्यातिवशादुच्छिद्यते न वा ? उच्छेदे स्वस्थ 
सम्प्रति संसारोपस्तमियात्‌ । अनुच्छेदे न कस्यचिन्मोक्ष: । 

ननु प्रधानाभेदेषपि तत्तत्पुरुषविवकख्यातिलक्षणाविद्यासदसत्त्वनिबन्धनो 
बन्धमोक्षाबुपपद्येयातामिति चेत-हन्त तहिं कृत प्रकृत्या । अविद्यासदस- 
ज्ावाभ्यामेव तदुपपत्तेः । 

इसके अतिरिक्त भी हमारा ( अद्वेत वेदान्तियों का ) एक प्रश्न है कि विवेकज्ञान होने 
के बाद प्रकृति का नाश होता है या नहीं ? यदि नाश होता है तो सबों का होगा, पूरा 
संसार ही नष्ट हो जायगा । [ प्रत्येक जीव में अलग-अलग प्रकृति नहीं है । जीवों के लिए 
एक ही प्रधान है। यदि यह्‌ प्रधान नष्ट हो जांता हो तो विवेकज्ञान का. प्रश्न ही नहीं 
उठेगा--सब के साथ जीव मुक्त हो जायेंगे । ] यदि प्रधान का नाश नहीं होता है तो 
किसी को मोक्ष मिल ही नहों सकेगा । 

[ अब अपने प्रतिपाद्य विषय पर पहुँचने का उपक्रम हो रहा है | वह विषय है प्रकृति- 
तत्त्व का खण्डन करके संसार की व्याख्या करने के लिए अविद्या का प्रतिपादन करना । ये 


६३८ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


सांख्यवाले कह सकते हैं कि ] यदि हम प्रधान को [ प्रत्येक पुरुष में | भिन्‍न-भिन्‍न न भी 
मानें फिर भी प्रत्येक पुरुष में अविवेकज्ञान ( विवेकज्ञान का अभाव ) के रूप में जो अविद्या 
है उसके होने पर निर्भर करनेवाले बन्धन ( 807429£० ) की तथा न होने पर निर्भर 
करनेवाले मोक्ष ( 7१०१०७४९ ) की सिद्धि तो हो ही जातो है। हे महाराज ! तब आप 
प्रकृति को लेकर अपना सिर क्‍यों पीट रहे हैं, उसे छोड़ दीजिये । [ प्रकृति को बिना माने 
ही | अविद्या के होने ओर न होने से ही उन दोनों ( बन्धन-मोक्ष ) की सिद्धि हो जायगी । 
[ प्रकृति से जो काम होता है उसे अविद्या के द्वारा ही सिद्ध करना शंकराचार्य का लक्ष्य 
है | हाँ, अविद्या की अपेक्षा जहाँ पर प्रकृति में गुणों का आधिक्य है, उन गुणों का खण्डन 
कर देते हैं । जेसे प्रकृति पुरुष के मोक्ष के लिए कार्यरूप में परिणत होती है, अविद्या 
नहीं । इसलिए प्रकृति के इस कार्य का खण्डन ही कर दिया गया । ] 

विशेष--यहाँ प्रकृति और अविद्या की तुलना दो विभिन्‍न दर्शनों के दृष्टिकोणों से 
करनी आवश्यक है । प्रकृति सांख्य-योग में स्वीकृत है, अविद्या वेदान्त ( अद्वेत ) में । इस 
रूप-रेखा से कुछ स्पष्टीकरण सम्भव है-- 


प्रकृति अविद्या 
(१ ) प्रकृति एक स्वतस्त्र तत्त्व है । ( १ ) अविद्या एक स्वतन्त्र तत्त्व नहीं, ब्रह्म 
की शक्ति है । 
(२ ) प्रकृति त्रिगुणात्मक है । ( २ ) अविद्या भी त्रिगुणात्मक है। 
: (३ ) प्रकृति अचेतन है । (३) अविद्या भी अचेतन है । 


(४ ) प्रकृति भावात्मक ( ?०अंप्॑ं४० ) है। | (४ ) अविद्या या आवरण और चविक्षेप 
शक्तियोंवाली माया भावात्मक ही है। 

(५ ) प्रकृति संसार के . प्रपंचों को उत्पन्त | (५ ) अविद्या भी संसार के भ्रपंचों को 

करती है । उत्पन्न करती है। 

(६) प्रकृति के कार्य सत्‌ ( २००] ) हैं । | ( ६ ) अविद्या के कार्य व्यावहारिक दृष्टि 
से सत्‌ भले ही हों, पारमाथिक दृष्टि से 
मिथ्या हैं । 

(७ ) पुरुष को मोक्ष दिलाने के लिए | (७ ) अविद्या बन्धन में डालनेवाले कार्यों 

प्रकृति इतने कार्य उत्पन्न करती है को उत्पन्न करती है 
( परिणत होती है ) । | 

(८ ) प्रकृति कार्य पूरा करके स्वयं निवृत्त | ( ५) जीव को अविद्या के नाश के . लिए 

हो जाती है । प्रयल्ल करना पड़ता है । 

(९ ) प्रकृति के कार्यों का पुरुष साक्षी है। | ( ९ ) अविद्या के कार्यों का ब्रह्म या जीव 
साक्षी नहीं होता । 


शांकर-बर्शनस्‌ ६३९ 


प्रकृति अविद्या 

(१० ) प्रकृति में कोई शक्ति वस्तु को | (१० ) अविद्या में आवरण और विक्षेप 
छिपाने के लिए नहीं है । नाम की दो शतक्तियाँ हैं । 

(११ ) प्रकृति स्वतन्त्र तत्त्व होने के कारण | (११) अविद्या स्वतन्त्र तत्त्व न होने पर 
अनादि है। भी अनादि है । 

(१२ ) प्रकृति के कार्य परिणामवाद पर (१२ ) अविद्या के कार्य विवतंवाद पर 
आधारित हैं । ह आधारित हैं । ह 

(१३ ) पुरुष को मुक्त प्रकृति-पुरुष में भेद | ६ * रे ) जीव की मुक्ति अविद्या के नाश 
के ज्ञान से होती है । से ब्रह्म का शुद्ध रूप में ज्ञान से 

होती है । 

( १४ ) प्रकृति सभी जीवों के लिए एक ( १४ ) अविद्या सभी जीवों में अलग- 

ही है। . अलग है। 


यहाँ ककिवल कुछ भेदों को ही स्थापित करने की चेष्टा की गई है । विद्वानों को उन 
दक्षेनों में दिये गये विचारों से अधिक तथ्य भो मिल सकेंगे । 


नन्‍्वविद्यापक्षेःप्येष दोषः प्रादुःष्यादिति चेत्‌ू-तदेतत्प्रत्यवस्थानस- 
स्थाने । न हि व प्रधानवदविद्यां सर्वेषु जीवेष्वेकामाचक्षमहे येनेवुपालम्ये- 
महि । अपि त्वियं प्रतिजीवं भिद्यते । तेन यस्यव जीवस्य विद्योत्पच्यते तस्ये- 
वाविद्या समुच्छिद्यते । नान्‍्यस्थ । भिन्‍नायतनयोविरोधाभावात्‌ । 

अतो न॒समस्तसंसारोच्छेदप्रसड्भदोष: । तस्सात्परिणासः परित्य- 
क्तव्यः । स्वीकतंव्यश्व विवर्तवादः । 

अब यदि कोई पूव॑पक्षी कहें कि अविद्या को स्वीकार करने में भी तो [ भ्रकृंति के ऊपर 
लगाया गया ] उक्त दोष आ ही जायगा, तो हमारा उत्तर है कि यहाँ पर उसका विचार 
करना ठीक नहीं । [ अविद्धा में दोष लगाना ठीक नहीं । ] हम लोग प्रधान की तरह ही 
अविद्या को सभी जीवों में एक ही नहीं मानते, जिसके कारण आप लोग हम पर इस तरह 
उपालम्भ ( उलाहना, दोषारोपण ) की वर्षा कर रहे हैं। अपितु अविद्या सभी जीवों में 
भिन्न-भिन्न है। [ जिस जीव की अविद्या नष्ट हुई वह अपने स्वरूप अर्थात्‌ ब्रह्म में लीन हो 
गया । ] इसलिए जिस जीव की विद्या ( ज्ञान ) उत्पन्न होती है, उसी जीव की अविद्या 
नष्ट होती है, दूसरे जीव की नहीं । इन दोनों ( जीवों की अविद्याओं ) का आधार भिन्‍न- 
भिन्‍न है, इसलिए विरोध को सम्भावना नहीं । [ एक जीव की अविद्या दूसरे जीव को 
अविद्या से अलग है | यदि दोनों एक ही रहतो तो एक की अविद्या के नष्ट होने पर दुसरे 
की अविद्या भी नष्ट हो जाती-- दूसरे की ही क्‍यों पुरे संसार के जीव की अविद्या नष्ट 


६४० सर्वव्शनसंप्रहे- 


होती और सभी लोग ही साथ मुक्त हो जाते । यह संसार चलता ही केसे ? प्रकृति एक 
होने के कारण ये दोष रूगते हैं पर अविद्या में ऐसी कोई बात नहीं । ] 

अत: पूरे संसार के उच्छेद ( समाप्ति ) का प्रसंग आयगा ही नहीं, यह दोष [ अविद्या 
मानने पर ] नहीं हो सकेगा। फलछत: परिणामवाद त्याज्य है। हमारा विवर्तवाद ही मानना 
चाहिए । [ वस्तु जिस समय अपनी अवस्था छोड़कर दूसरों अवस्था में आ जाती है तब 
परिणाम उसे कहते हैं, जेसे-दूध का दही में परिणाम । सभी छोगों के लिए परिणाम एक 
ही रहता है। सभो छोंग दूध का परिणाम दही में देखेंगे । प्रकृति का परिणाम कार्यों के 
रूप में होता है जिसे सभी जीव एक ही तरह से समझते हैं । यही कारण है कि एक जीव 
के मुक्त होने पर सभी जीवों के मुक्त होने का प्रसंग आ जाता है। विवतं में ऐसी बात 
नही हो सकती । वस्तु जब अपनी पहली अवस्था का त्याग किये ही बिना दूसरी अवस्था 
के रूप में केवल प्रतीत होती है तब उसे बिवतें कहते हैं, जेसे सीपी में रजत की प्रतीति 
( भान, 27077०॥९प८४०॥ ) । साधन के भेद से प्रत्येक जोव की प्रतीति अलग-अलग होती 
है । अतः एक की प्रतीति के निवारण से सबों की प्रतोति दुर हो जायगी--ऐसी 
बात नहीं । | 

ननु जीवजडयो: सारूप्याभावेन चिह्विवत्त्वं प्रपश्चस्थ न सम्परिपद्यत 
इति प्रागवादिष्मेति चेत-नेतत्साधु न हि सारूप्यनिबन्धना: सर्वे विश्वमा 
इति व्याप्तिरस्ति। असरूपादपि कामादेः कान्‍्तालिड्भनादिष्विव स्वप्नवि- 
भ्रमस्योपलम्भात्‌ । कि च कादाचित्के विश्वमे सारूप्यापेक्षा नानाद्य विद्या- 
निबन्धने प्रपतच्चे । 

[ पृव॑पक्षी फिर शंका कर सकते हैं कि | जेसा कि हम पहले ही कह चुके हैं--जीव 
और जड़ ( संसार ) में समरूपता न होने के कारण वह प्रपच्च चित ( जीव ) का विवतं 
नहीं माना जा सकता । [ सामान्यतः यह देखा जाता है कि जब किसी वस्तु की दुसरे रूप 
: में मिथ्याप्रतीति होती है, तो दोनों में समरूपता होनी चाहिए ।' सीपी की प्रतीति रजत के 
रूप में होती है, क्योंकि दोनों उजले हैं, ठोस हैं आदि । सीपी की प्रतीति लौह के रूप में 
क्यों नहीं होती ? यदि संसार को जीव ( ब्रह्म ) का विवतं मानते हैं, तो दोनों में समरूपता 
होनी चाहिए, परन्तु वह है कहाँ ? एक जड़ है दूसरा चेतना । अतः जगरत्‌ को चित का 
विवत मानना गलत है। इस पर शंकर के अनुयायी कहते हैं कि ] यह सोचना ठोक नहीं । 
ऐसी कोई व्याप्ति ( निश्चित नियम, अविनाभाव सम्बन्ध ) नहीं है कि सभी विश्रम सम- 
रूपता के आधार पर ही होते हैं । काम आदि की वृत्तियाँ यद्यपि असरूप हैं ( रूप से ही 
हीन हैँ, सलूपता-असरूपता तो बाद की चीजें हैं ] फिर भी स्वप्न में कान्ता का आलिगन 
करने के जेसा भ्रम हो जाता है। [ काम का अर्थ है तीम्र अभिलाषा के रूप में चित्त का 
चंचल होना । काम का अधिक ध्यान करने से स्वप्न में कान्तालिंगन का भ्रम होता है । 
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के 


जाशृतावस्था में भी हो सकता है, यदि भावना बहुत प्रबल हो जाय | स्पष्ट है कि काम का 
ही विवत्त कान्तालिगन है। किन्तु काम-वृत्ति स्वयं तो नीरूप है--अतः रूपरहित का भी 
विवतत होता है। आकाश रूपरहित है पर नीलापन आदि का अम होता है। उसी तरह जीव 
और संसार की बात है। किसी तरह का साम्य दिखाकर तो समरूपता दिखाई जा सकती 
है। वास्तव में यह प्रश्त मनोविज्ञान का है । दो प्रकार की मिथ्या प्रतीति होती है-साधार 
और निराधार। साधार मिथ्या प्रेतीति--भ्रम ( 7००७ ) है जिसमें किसी वस्तु की एक 
अवस्था दूसरी अवस्था के रूप में या सीपी चाँदी के रूप में जो दिखाई पड़ती है वह अम 
है । यहाँ रस्सी या सीपी का सत्ता है जो सारूप्य तथा मानसिक क्रियाओं के कारण बदली 
दिखाई पड़ती है । निराधार मिथ्या प्रतीति विश्रम ( गिंश्ीएलंग्र४पं० ) है जिसमें किसी 
भी बाहरी वस्तु की सत्ता न होने पर भी केवल मानसिक क्रियाओं ( भावना ) के कारण 
किसी वस्तु की प्रतीति हो जाती है । कभी-कभी अपने कमरे में जगी अवस्था में भी हमें 
किसी व्यक्ति की उपस्थिति का ज्ञान हो जाता है । स्वप्न देखना, भूत-प्रेत देखना आदि ऐसी 
हो क्रियायें हैं। जहाँ तक भ्रम का सम्बन्ध है समरूपतता होती है, किन्तु विश्रम के लिए 
समखूपता नहीं, भावना चाहिए । | 

दूसरी बात यह है कि कभी-कभी होनेवाले विश्रम में समरूपता की आवश्यकता भले 
ही पड़े, अनादि-काल से चली आनेवाली अविद्या पर निर्भर करनेवाले श्रपण्च ( संसार ) 
के विदय में हमें ऐसे ( सारूप्य ) की कोई आवश्यकता ही नहीं। 


तदयोचदाचार्यबाचस्पतिः-- 
१, विव्तस्तु प्रपश्शोध्यं ब्रह्मणोउपरिणासिन: । 
अनाविवासनोदभूतो न सारुप्यमपेक्षते ।। इति। 


तदेसस्सई्वें वेदास्तशास्त्रपरिभ्रमशालिनां सुगम सुधर्ट च। 

इसे आचार्य बाचस्पति मिश्र ने कहा है-- यह प्रपंच ( संसार ) तो अपरिणामी ब्रह्म 
का विवर्त है तथा अनादि वासना ( छाप, अविद्या ) से उत्पन्न होने के कारण समरूपता 
की आवश्यकता हो नहीं है ।' यह सब कुछ वेदान्त-शास्त्र में परिश्रम करनेवाले लोगों के 
लिए सुगम तथा मान्य है। | | 

( २. वेदान्त सूत्र की विधय-बस्तु 

तच्च वेदान्तशास्त्रं चंतुलंक्षणम्‌॥। भगवता बाद रायणेन प्रणीतस्य 
वेदान्तशास्त्रस्थ प्र त्यस्त्रहक्य विषय इति शंक राचार्याः प्रत्यपीपदन्‌ । तत्र 
प्रश्ममे समन्वयाध्याये सर्वेषां वेदान्तानां.. ब्रह्मणि तात्पर्येण पर्यवसानम्‌ । 
द्वितोयेषविरोधाध्याये सांड्यादितर्कंविरोधनिराकरणम्‌ । तृतोये साधना- 
ध्याये ब्रह्म विद्यासाधनम्‌ । चतुर्थे फलाध्याये विद्याफलम ! ह 

४१ स० सं० 
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वह वेदान्तशास्त्र चार अध्यायों में है । [ प्रत्येक अध्याय का एक-एक प्रतिपाद्य विषय 
या लक्षण होने के कारण इसे चतुलंक्षणी कहते हैं। ] शंकराचार्य ने प्रतिपादित किया है 
कि भगवान्‌ बादरायण के द्वारा रचित इस वेदान्त-शास्त्र का विषय प्रत्यक्‌ ( जीवात्मा ) 
और ब्रह्म की एकता का प्रदर्शन करना है । प्रथम अध्याय को समन्वयाध्याय कहते हैँ 
जिसमें सिद्ध किया गया है कि सारे वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) वाक्यों का तात्पय॑ ब्रह्म में ही 
समीहित है । द्वितीय अध्याय अविरोधाध्याय कहलाता है जिसमें सांख्य आंदि दर्शनों के तकों 
से उत्पन्न विरोध का निराकरण किया गया है। तृतीय अध्याय साधनाध्याय है जिसमें 
ब्रह्मविद्या की सिद्धि की गई है। चतुर्थ अध्याय को फलाध्याय कहते हैं जिसमें ब्रह्मविद्या का 
फल निदिष्ठ है । ह 

तत्र प्रत्यध्यायं पादचतुष्टयम्‌ । तत्र प्रथमस्थाध्यायस्य प्रथमे पादे स्पष्ट- 
ब्रह्मलिज्धं वाक्यजातं मीमांस्यते । द्वितोयेःस्पष्टब्रह्मलिज्धमुपास्यविषयम्‌ । 
तृतीये तादुशं ज्ञेयविषयम्‌ । चतुर्थेबव्यक्ताजापदादि सन्दिग्धं पदजातमिति । 

अविरोधस्य द्वितोयस्य प्रथमे सांख्ययोगकणादादिस्मृतिविरोधपरि- 
हारः। द्वितोये सांख्यादिमतानां दुष्टत्वम्‌ । तृतोये पच्चमहाभुतश्रुतीनां 
जीवश्नुतोनां च परस्प रविरोधपरिहार: । चतुर्थे लिड्रशरी रश्रुतोनां विरोध- 
परिहार: । 

उनमें प्रत्येक अध्याय में चार-चार पाद हैं । प्रथम अध्याय के प्रथम पाद में स्पष्ट 
रूप से ( प्रत्यक्षतः ) ब्रह्म को बतछानेवाले वाक्‍्यों की मीमांसा हुई है । द्वितीय पाद से ब्रह्म 
का स्पष्ट निर्देश न करनेवाले उपासना-विषयक वाक्यों की मीमांसा है। तृतीय पाद में उसी 
तरह के ( ब्रह्म का स्पष्ट निर्देश न करनेवाले ज्ञेय-विषयक वाक्यों की [ समीक्षा है | और 
चतुर्थ पाद में 'अव्यक्त” 'अजा' आदि सन्दिश्ध शब्दों की समोक्षा हुई है। [ एक श्रुति है-- 
महतः: परमव्यक्तम्‌! (का० १॥३।११ )। दूसरी है--अजामेकाम्‌! (छवे> ४॥५ )। 
इनपें अव्यक्त, अजा आदि शब्द सन्दिग्ध हैं कि सांख्य-दरशंन की प्रकृति का प्रतिपादन तो 
ये शब्द नहीं करते हैं? ] 

अविरोध का निर्देश करनेवाले द्वितीय अध्याय के प्रथम पाद में सांख्य, योग और 
वेशेपिक आदि स्मृतियों ( दर्शनों ) के द्वारा किय्रे जानेवाले विरोध का परिहार किया गया 
है । द्वितीय पाद में सांख्यादि दर्शनों के मतों की दोषात्मकता दिखलाई गई है । तृतीय पाद 
में पाँच महाभूतों का वर्णन करनेवाछली श्रुतियों ओर जीव-विषयक श्रुतिवाक्यों के परस्पर 
विरोध का निवारण किया गया है। चतुर्थ पाद में छिड्रशरीर का वर्णन करनेवाली श्रुतियों 
के विरोध का परिहार किया गया है। [ छिज्जशरीर > पाँच शानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, 


पाँच प्राण ( वायु ), मन तथा बुद्धि--इन सत्रह पदार्थों का संघात लिज्भुशरीर कह- 
आता है । | 
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तृतीयस्य प्रथमे जीवस्य परलोकगमनागसनविचा रपुरस्सरं वैराग्यम्‌ । 
द्वितीये त्वंपदतत्पदार्थपरिशोधनम्‌ । तृतोये सगुणविद्यासु गुणोपसंहारः। 
चतुर्थे निर्गुणग्रह्मवि द्याया बहिरज्भान्तरद्भाअमयज्ञशमादिसाधनम्‌ । 

चतुर्थस्य प्रथमे अह्मसाक्षात्कारेण जीवतः पापपुण्यक्लेशवेधुर्यलक्षणा 
मुक्ति: । द्वितोये मरणोत्कमणप्रकारः। तृतोये सगुणब्रह्मोपासकस्योत्त र- 
मार्ग: । चतुर्थ निर्मुणसगुणब्रह्मविदो बविदेहकंवल्यब्रह्मतोकावस्थानानि । 
तदित्य॑ ब्रह्मविचारशास्त्राध्यायपादार्थसंप्रहः । 

तृतीय अध्याय के प्रथम पाद में जीव के परलोक जाने या न जाने के प्रइन पर 
विचार करके वेराग्य का प्रतिपादन किया गया है । द्वितीय पाद में [ (तत्त्वमसि' ( छां० 
ह८।७ ) महावाक्य के | त्वमभ्‌! और तत' पदों के अर्थ का अनुशीलन किया गया है । 
तृतीय पाद में सगुण ज्ञान के विषय में गुणों का उपसंहार ( अर्थात्‌ अन्यत्र प्रतिपादित गुणों 
का संकलन ) किया गया है | [ जो छोग व्यावहारिक दृष्टि से सगुण की उपासना करते 
हैं। उनके दृष्टिकोण से उप|स्य के गुणों का यहाँ पर संग्रह किया गया है । ] चतुर्थ पाद में 
निगगुंण ब्रह्म की विद्या ( ज्ञान ) प्राप्त करने के लिए बहिरंग और अन्तरंग साधनों--जेसे 
आश्रम, यज्ञ ( बहिरंग ) तथा शम ( अन्तरंग ) आदि का निरूपण हुआ है | 

चतुर्थ अध्याय के प्रथम पाद में यह बतलछाया गया है कि ब्रह्म का साक्षात्कार कर 
लेने से जीते-जी ही व्यक्ति को वह मुक्ति ( जीवन्मुक्ति ) मिलती है जिसमें पाप, पुण्य 
और बलेश का सर्वथा विनाश हो जाता है । द्वितीय पाद में मरण और ऊपर उठने ( स्वर्ग- 
गमन ) के प्रदन पर विचार किया गया है। तृतीय पाद में सगुण ब्रह्म की उपासना करने- 
वाले पुरुष के मरणोत्तर मार्ग का वर्णन किया गया है चतुर्थ पाद में निर्गुण ब्रह्मतेत्ता और 
सगुण ब्रह्मवेत्ता की क्रमशः विदेहमुक्ति और ब्रह्मलोक में अवस्थिति का निरूपण हुआ है । 

, इस प्रकार ब्रह्म विचार-झास्त्र ( वेदान्तसूत्र ) के अव्यायों और पादों में वणित विषयों 

का संग्रह किया गया । 

विशेष--प्रत्येक पाद में अधिकरण ( 7'०9४८ ) तथा प्रत्येक अधिकरण में सूत्र हैं । 
नीचे प्रत्येक पाद के अधिकरणों और सूत्रों की संख्या दी जा रही है-- 


अध्याय पाद अधिक रण सूत्र 
प्रथम १ १ ३ ३१ 
8 र्‌ ७ ३२ ] 
हे ३ १४ | ह ४३ 
ह] छः २९% 
द्वितीय १ १३१) ३७) 
२ ८ ५ ([ 
। ३ १७ 7 का 
“ के | | 
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अध्याय पाद अधिकरण सूत्र 
तृतीय १ ६ ) २७ 
३ ३६ ६६ 5६ 
ध ४ १७ ५२ 
चतुर्थ १ १४ १९ 
् र्‌ ११ २१ 
। "३ हम १६ ४ 
ण् डे ७ र्र । 
१९२ ५५६ 


ब्रह्मसृत्र (| वेदान्तसूत्र ) पर विभिन्‍न दाशंनिकों ने टीका करके अपने विशिष्ट मार्गों 
का * प्रवतंन बे क । रामानुज का विशिष्टाद्वेत तथा पृणंप्रज्ञ का द्वेत हम देख ही छंके हैं । 
फिर भी श॑ के भाष्य के समक्ष कोई भी समीचीन नहीं लगता । विभिन्‍न भाष्यकारों 
में मतभेद होने रबर करण बादरायण का मूल अभिप्राय क्या था, यह कहना कठिन हो गया 
है | यहाँ पर के पूव शांकर-दर्शन का संक्षिप्त इतिहास प्रस्तुत करना असंगत 
नहीं होगा । 

जंसा कि स्वाभाविक है, हम वेदों से ही भारतीय वाडमय की उत्पत्ति मानते हैं । 
वैदान्त के विषय में भो वही बात है। ऋग्वेद के सूक्तों में ही माया और ब्रह्म के सम्बन्ध की 
सूचनाएँ मिलती हैं। फिर भो वास्तविक वेदान्त वेद के अन्तिम भाग--उपनिषदों--से शुरू 
होता है, जहाँ जीव और ब्रह्म के विषय में विशिष्ट कल्पनाएँ की गयी हैं । संख्या में अनेक 
होने पर भी शंकराचायें ने केवल ग्यारह उपनिषदों को मान्यता दी है। वेदान्त से उप- 
निषदों का ही बोध मुख्य रूप से होता है, उपनिषदों का सारांश भगवदगीता में आ गया 
है । इसलिए उसे भी वेदान्त के अन्तर्गत ही रखते हैं । उपनिषद और गीता में बिखरे हुए 
विचारों को बादरायण ने अपने ब्रह्मसूत्र में श्रृंखलाबद्ध किया । इस प्रकार वेदान्त के तीन 
प्रस्थान ग्रन्थ कहलाते हैं--उपनिषद, गीता और ब्रह्मसृत्र | शंकराचाय ने तीनों पर व्याख्या 
लिखकर अद्वेतमत का प्रवर्तन किया । 


शंक राचायें ( ७८८-८२० ई० ) ने ब्रह्मसृत्र पर शारो रकभाष्य लिखा, जिसने 
अद्वत वेदान्त की पताका फहरा दी । शंकराचार्य केरल प्रान्त के नम्ब॒दरी ब्राह्मण थे तथा 
गोडपाद के श्षिग्य श्री मोविन्दभगवत्पाद के शिष्य थे। स्मरणीय है कि गौडपाद ने साण्डक्य 
कारिका लिखी थी, जो मायावाद का प्रथम शास्त्र ग्रन्थ है । शंकर ने इस पर भी टीका 
लिखी थी । ३२ वर्षों की अल्प आयु में भी शंकर का यश अक्षुण्ण है। इनका गद्य अपने 


१. देखिये--पं० बलदेव उपाध्याय, भारतीय दर्शन, ४० ४०१। 
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हंग का अद्ठितीय है। इन्होंने सम्पूर्ण भारत का अमण करके वेदान्त मत की प्रतिष्ठा की 
तथा कई स्थानों पर मठों की स्थापना की । शंकर के समकालिक सण्डनसिश्र थे, जिन्होंने 
मीमांसा में बहुत यश प्राप्त किया था, परन्तु शंकर के ही प्रभाव से मे बेदान्त मत में दीक्षित 
हो गये । इन्होंने ब्रह्मसिद्धि नामक ग्रन्थ लिखा, जिस पर वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्मतत्त्व- 
समीक्षा, चित्सुख ( १२२५ ई० ) ने अभिप्रायप्रकाशिका और आननन्‍दपूर्ण ने भावशुद्धि नाम 
से टीकाएँ की थीं । मण्डन ने वेदान्ती होने पर अपना नाम सुरेबवराचार्य रखा था । शंकर 
के शिष्य पद्मपादाचार्य थे, जिन्होंने शारीरकभाष्य पर पःचपादिका वृत्ति लिखी, जिसमें 


केवल चतुःसृत्री का विवेचन है । पञ्चपादिका पर. कई टीकाएँ लिखी गयीं, जिनमें प्रकाशा- ._ 


त्मयति ( १९०० ई० ) की विवरण टीका प्रसिद्ध है। इसके नाम पर विवरण-प्रस्थान 
( ए४ए०7४०० 5०0०० ) ही बन गया। विवरण की दो टीकाएँ हैं--अखण्डानन्द 
सरस्वती ( १५०० ई० ) कृत तत्त्वदीपन तथा विद्यारण्य ( १३५० ई० ) कृत विवरण- 
प्रमेयसंग्रह । 

सुरेश्वराचार्य के शिष्य सर्वज्ञात्ममुति ( ९०० ई० ) ने संक्षेपशा री रक नामक एक 
पद्यबद्ध व्याख्या-प्रन्य लिखा । वाचस्पति मित्र ( ५५० ई० ) ने शारीरकभाष्य पर अपनी 
सुप्रसिद्ध भासती नाम की टीका लिखी, जो भाष्य के बाद अद्वितीय ग्रन्थ है। इसकी दो 
सुप्रसिद्ध टीकाएँ हैं--अमछानन्द ( १५५० ई० ) की कल्पतरु टीका और अप्पयदीक्षित 
( १५५० ई० ) की परिमल्ठ टीका । महाकवि श्रीहं ( ११५० ई० ) का खण्डनखण्ड- 
खाद्य वेदान्त का नेयायिक विधि से विइलेषण करनेवाला ग्रन्थ है। वित्सुखाचार्य ( १२२५ 
ई० ) ने सुरेशवर की नेष्कर्म्सिद्धि पर, ब्रह्मसिद्धि पर तथा शारीरकभाष्य पर टीकाएँ 
लिखकर एक स्वतन्त्र ग्रन्थ प्रत्यक्तत्वदीपिका ( चित्सुखी ) के नाम से लिखा । प्रस्तुत सर्व॑- 
दर्शनसंग्रह के 'स्चयिता माघवाचार्य /संन्‍्यस्त होकर विद्यारण्य के नाम से प्रसिद्ध हुए और 
उन्होंने अपनी स्वतस्त्र कृति पंचदशी नाम से दी । शांकर-दर्शन के अन्य ग्रन्थों में आनन्द- 
बोध का न्‍्यायसक रन्द, मधुसूदन सरस्वती की अद्वेतसिद्धि तथा सिद्धान्तबिन्दु, अप्पय . 
दीक्षित का सिद्धान्तलेशसं ग्रह, धर्मराजाध्वरीद्ध की वेदान्तपरिभाषा एवं सदानन्द 
का वेदान्तसार प्रसिद्ध हैं । 


( ३. ब्रह्म को जिज्ञासा--प्रथम अधिकरण ) 


तत्र प्रथभममधिक रणमथातो ब्रह्मजिज्ञासा ( ब्र० सु० १११॥१ ) इति 
ब्रह्मसी मांसा रम्भोपपादनपरम्‌ । अधिकरणं च पञ्चावयवं प्रसिद्धमू । ते च 
विषयादय: प्चञावयवा निरूप्यन्ते+ आत्मा बारे द्रष्टव्यःः  ( बह० 
२४४५ ) इत्येतद्वाक्य विधयः । _ ब्रह्मजिज्ञासितव्यं न वेति सनन्‍्देहः । 
जिज्ञास्यत्वव्यापकयो: सन्‍्देहप्रयोजनयो: सम्भवासस्भवाभ्याम्‌ । 





६४६ सर्वेद्शनसंग्रहे- 


उस ( ब्रह्मासृत्र ) में पहला अधिकरण ( 7०9४० ) है---अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ( अब 
इसलिए ब्रह्म की जिज्ञासा होती है--( ब्र० सू० १११ ), जिसमें ब्रह्ममीमांसा ( वेदान्त- 
शास्त्र ) के आरम्भ का प्रतिपादन किया गया है। अधिकरण में पाँच खण्ड होते हैं, यह 
प्रसिद्व ही है [ >+विषय, संशय, पू्व॑पक्ष, उत्तरपक्ष तथा संगति (या निर्णय ) | 
देखिये--जेमिनिद्शंत । ] अब विषय आदि उन पाँच अवयवों ( 07875 ) का निरूपण 
किया जाता है। 

“आत्मा का दर्शन करना चाहिए! ( वृहदारण्यक० २।४॥५ )--यह वाक्य विषय है । 
ब्रह्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए या नहीं--यह सन्देह है। जिज्ञासा के लिए सन्देह और 
प्रयोजन दोनों ही आवदयक हैं.। [ किसी पक्ष में इन दोनों के रहने से जिज्ञासा ] सम्भव 
है. कभी [ अकेले के रहने से ] असम्भव भी हो सकती है | [ सन्देह वहीं होता है, जहाँ 
किसो की सम्भावना और असम्भावना दोनों हों । जिज्ञासा के साथ भी यही बात है, कहीं 
तो जिज्ञासा सम्भव है, कहीं असम्भव भी । कारण यह है कि किसी की जिज्ञासा तभी हो 
सकती है, जब उसके विषय में सन्देह भी हो और जिज्ञासा का प्रयोजन ( फल ) भी 
मिले । जिस अर्थ के विषय में सन्देह नहीं है, वस्तु पूर्ण निश्चित है, उसमें प्रयोजन रहने पर 
भी उसकी जिज्ञासा नहीं होती, क्योंकि वह वस्तु तो ज्ञात ही है । उसी तरह जहाँ जिज्ञासा 
का फल कुछ नहीं हो वहाँ वस्तु सन्दिग्ध होने पर भी जिज्ञासा नहीं होती, क्योंकि वह ज्ञान 
निरथंक हो जायगा । इसलिए जहाँ दोनों नहीं होंगे वहाँ जिज्ञासा नहीं होगी । जहाँ दोनों 
होंगे यहाँ जिज्ञासा हो सकेगी । दो पक्षों के होने से ही सन्देह हो गया । ] 


( ४ आत्मा की जिज्ञासा असम्भव--सन्‍्देह की असम्भावना ) 


तत्र कस्येद॑ जिज्ञास्यत्वमवगम्यते ? अहमनुभवगस्यस्थ  श्रुतिगम्यस्य 
वा ? नाथः। सर्वजनोनेनाहुमनुभवेन इदसास्पददेहादिश्यो विवेकेनात्मनः 
स्पष्ट प्रतिभासमानत्वात्‌ । ननु स्थूलो5हं कृशोऋहमित्यादिवेहधर्मसामाना- 
धिकरण्यानुभवात्‌ अध्यस्तात्मभावदेहालस्बनोध्यमहुंकार इति चेन्न। 
बाल्याद्ववस्थासु भिन्‍्नपरिसाणतया बदरा मलकादिवत्परस्परभेदेन शरीरस्य 
प्रत्यभिज्ञानानुपपत्तेः । 

आप किसे जिज्ञास्य समझते हैं--अहम्‌' ( मैं ) इस अनुभव से ज्ञेय ( आत्मा ) को 
या श्रुति के द्वारा ज्ेय ( आत्मा ) को ? पहला विकल्प तो ठीक नहीं ही है। अहम का 
अनुभव सर्वजनीन रूप से प्रसिद्ध है, देह आदि का अनुभव इदम्‌ ( यहुूं-“77ंव एश- 
$0०॥ ) शब्द से होता है। तो देहादि से आत्मा स्पष्टतठ: अलग प्रतीत होती है। [ सन्देह 
ही नहीं है तो जिज्ञासा क्यों होगी ? अनिश्चित वस्तु की ही जिज्ञासा होती है। | 

[ आत्मा की जिज्ञासा असम्भव मानने वाले पृव॑पक्षी कहते हैं कि ] यहाँ पर कुछ लोग 
शंका कर सकते हैं कि आपका यह “अहम्‌' कहना तो शरीर पर आत्मा का आरोपण करने 


शांकर-दर्शनम्‌ ६४७ 


से ही सम्भव है, क्योंकि जब कहते हैं कि “मैं मोटा हैं, 'मैं पतला हूँ. तो आत्मा को भी 
शरीर के धर्मों का आधार बना देते हैं। [ मोटा, पतला होना शरीर के धर्म हैं। शरीर जड़ 
है, किन्तु उक्त वाक्यों में आत्मा पर जड़ के धर्मों का आरोपण किया गया है--अहम्‌ 
( आत्मा के लिए सर्वनाम ) और स्थूलः ( देह के लिए विशेषण ) दोनों को समानाधिकरण 
बनाकर चेतन पर जड़ के धर्मों का आरोपण हुआ है। इसलिए देह से अतिरिक्त आत्मा 
नाम की कोई वस्तु अनुभव-पथ में नहीं आती । यही कारण है कि आत्मा की जिज्ञासा 
करनी चाहिए, जिससे आत्मा और देह का भेद स्पष्ट हो। इस शंका के उत्तर में पूर्वेपक्षी 
कहते हैं कि ] उक्त शंका ठीक नहीं । [ यदि शरीर और आत्मा में भेद नहीं होता | त', 
बाल्थ, युवा आदि अवस्थाओं में शरोर का परिमाण भिन्‍त-भिन्‍न रहता है। इसलिए जेये 
बेर और आँवले में परस्पर भेद होता है, उसी तरह शरीर की [ विभिन्‍न अवस्थाओं में 
परस्पर भेद होने के कारण "मैंने युवावस्था में सुख भोगा', “बचपन में मैं खेलता था 
आदि की ] प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकेगी । [ इन अवस्थाओं में शरीर एक ही नहीं रहता-- 
यह तो स्पष्ट है। साथ-साथ यह भी स्पष्ट है कि सभी अवस्थाओं में अनुभवकर्ता एक ही 
रहता है । अतः देह ('बदलनेवाली ) और आत्मा ( न बदलनेवाली ) दोनों में भेद तो है 
ही । चूँकि भेद स्पष्ट है, अतः आत्मा की जिज्ञासा व्यथ है । | 

अथोच्यते-यथा पौलुपाकपक्षे पिठरपाकपक्षे वा कालभेदेनेकस्मिन्‌ 
वस्तुनि पाकजमभेदो युज्यते तथैकस्सिञज्शरी राभिधे वस्तुनि कालभेदेत परि- 
माणभेदः । अत एवं लौकिका: शरी रमात्मनः सकाशादभिन्त प्रतिपद्यमाना: 
प्रत्यभिजानते चेति। न तड्भूदरम । मणिमन्त्रौषधाद्यपायभेदेन भूमिका- 
धानवत्‌ नानाविधान्वेहान्‌ प्रतिपद्यममानस्याहमालम्बनस्थ भिन्‍नस्थात्मन: 
शरीराउ्देन भासमानत्वात्‌ । 

: [ पूर्व॑पक्षियों को अभी भी खटका लगा ही है। वे सोचते हैं कि उक्त शंका की सफाई 
भी दे दी जा सकती है। ] अब वे (प्‌व॑पक्षियों पर शंका करनेवाले लोग ) कह सकते हैं 
कि जैसे पीलुपाक-पक्ष ( परमाणु की उत्पत्ति या नाश--वेशेषिक दर्शन में स्वीकृत ) में या 
पिठरपाक-पक्ष ( पूरे पिष्ड की उत्पत्ति या नाश--नन्‍्यायदर्शन में स्वीकृत ) में काल का 
भेद होने से एक ही वस्तु में पाकज (तेजया अग्नि से उत्पन्त ) भेद हो सकता है 
( देखिये, ओलक्य-दर्शन ), उसी प्रकार शरीर नामक वस्तु में, जो एक ही है, समय के 
भेद के कारण परिमाण का भेद हो सकता है। | परिमाणगत भेद का स्पष्टीकरण इस- 
लिए किया गया कि परिमाण में भेद होने पर भी देहू को एक ही समझा जाय --इसलिए 
देह ही 'अहम्‌' प्रतीति का विषय है। जड़ और चेतन में समानाधिकरणता है ही, अतः 
आत्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए कि भेद स्पण्ट हो। |] इसलिए तो लोकायत-मत 
( चार्वाक ) के लोग दरीर को आत्मा से ए्थक्‌ नहीं समझते ओर [ विभिन्न अवस्थाओं में 
प्रथक परिमाण से युक्त होने पर भी शरीर का ] प्रत्यभिज्ञा से एक हो जानते हैं । 





६४० ह सर्वदर्शनर्ंत्रहे- 

हमारा ( पूव॑पक्षियों का ) कहना है कि यह ठीक नहीं ! मणि, मन्त्र, औषधि आदि 
उपायीं का प्रयोग करके [ जेंसे कोई व्यक्ति कभी हाथी, कभी बाघ, कभी राक्षस और कभी 
मनुष्य बतकर | विभिन्‍न भूमिकाओं ( 7२०८ ) का ग्रहण करता है, वेसे ही नाना प्रकार 
के शरीरों में जा-जाकर अहम” शब्द पर अवलमम्बित ( ॥0०ए०/त०४६, ४६७०॥०० ६० ) 
आत्मा जो भिन्‍न ( शरीर से ) है, वह शरीर से भिन्न रूप में प्रतीत होती है। [ चूंकि 
आत्मा शरीर से भिन्न लगती है, अतः ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए । | 

विशेष--आत्मा को जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए, यह पूर्व॑पक्ष बहुत दूर तक जा 
रहा है | इसके दो खण्ड हैं। एक में तो सन्देहू की असम्भावना दिखाकर अपने प्रतिपाद् 
का निरूपण करते हैं, दूसरे में प्रयोजन की असम्भावना दिखायेंगे । सन्देह ही असम्भा- 
वना दिखाने में पूव॑पक्षी भी विरोधी दल से भिड़ा हुआ है। पूर्वपक्षी शरीर और आत्मा 
को स्पष्ट रूप से एथक्‌ मानकर सन्देह का अवसर हो नहीं रहने देता जबकि इसके विरोधी 
दोनों में अभेद के प्रदर्शन में लगे हैं कि स्पष्टीकरण के लिए आत्मा की जिज्ञासा होनो ही 
चाहिए, नहीं तो जड़ और चेतन की पारस्परिक संसृष्टि ( (४४०७ ) से सन्देह बना 
ही रहेगा । 

अब पूर्वपक्षी अपने पक्ष की पुष्टि में आत्मा और शरीर का भेद ओर अधिक स्पष्ट 
करता है। 


अतएव चक्षुरादीनामप्यहमाल्म्बनत्वमशप्यशड्ूम्‌ । “नान्यदुष्टं स्मर- 
त्यन्य”” ( न्‍्या० कुसु० १।१५ ) इति न्यायेन चक्षरादों नष्टेषपि रूपादि- 
प्रतिसन्धानानुपपत्तेः । नाप्यन्तःकरणस्थाहमालम्बनत्वमास्थेयम्‌ । अयमेव 
भेदो भेदहेतुर्वा यहिरुद्धधर्माध्यासः कारणभेद श्रेति न्‍्यायेन कतुंक रणभुतयो- 
रात्मान्तःक रणयोस्तक्षवासिवत्सम्भेदासस्भवात्‌ । 


इसीलिए ( अर्थात्‌ से शरीर जेसे आत्मा भिन्‍न ” उसो तरह इन्द्रियों से आत्मा के 
भिन्‍न होने के कारण ) चक्षु आदि इन्द्रियों में 'अहम्‌” की प्रतीति होती है--ऐसी शंका भी 
नहीं की जा सकती । यह नियम है कि एक आदमी के देखे पदार्थ का स्मरण दूसरा आदमी 
नहीं कर सकता ( न्‍्या० कु० ११५ ), इसलिए चक्षु आदि इन्द्रियों के नष्ट हो जाने पर 
भी रूपादि विषयों का अनुचिन्तन ( नष्ट द्रव्य को प्राप्त करने के लिए व्यापार -> प्रतिसन्धान ) 
करना सम्भव नहीं है । 

इसके अतिरिक्त अन्तःकरण ( मन ) को भी 'अहम्‌' का आधार नहीं मानना चाहिए । 
जो विरुद्ध धर्मों का अध्यास ( आरोपण ) है वही भेद है और जो कारणों का भेद है वही 
भेद-हेतु होता है--इस नियम से कर्ता और करण के रूप में जो क्रमश: आत्मा और अन्तः- 
करण है उन दोनों में तादात्म्य ( त७१ध/9 सम्भेद ) होना उसी प्रकार असम्भव है जिस 
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प्रकार बढ़ई ( तक्ष ) और उसके बसूले ( वासि ) में । [ जिस प्रकार बढ़ई ओर बसूले में 
तादात्म्य नहीं हो सकता क्योंकि बढ़ई कर्ता.है और बसूला करण । कर्ता और करण में 
तादात्म्य नहीं होता । उसी प्रकार आत्मा और मन में भी तादात्म्य नहीं होगा, क्योंकि 
दोनों में भेद है--दोनों में एक पर कतुंधरम का आरोपण है ( आत्मा > कर्ता है ), दूसरे 
पर ( मन पर ) करण-धर्म का आरोपण है। विरुद्ध धर्मों का आरोपण होने से दोनों में 
भेद है--जब भेद ही स्पष्ट है तब जिज्ञासा क्यों करेंगे ? ] 

यदह्म्रेद एवं नाद्रियते तह 'स्थलो5हं, कृशो5हं, कृष्णोह्हम्‌' इत्यादि . 
संख्यानमुत्सननसंकर्थ स्थात्‌ । न स्थात्‌ । एवं लोके शास्त्रे चोभयथा शब्द- 
प्रयोगदर्शने सुख्याथंत्वानुपपत्तो “मचा: क्रोशन्ति! इत्यादिवदौषचारिकत्वे- 
नोपपत्ते: । 

| पू्वपक्षियों की उक्त अभेद-स्थापना पर शंका होती है-- ] यदि आप अभेद मानते 
ही नहीं हैं तो मैं मोटा हैं', में पतला' हूँ, 'में काला हूँ इत्यादि का जो सम्यक्‌ ज्ञान है 
उसकी जड़ तो मिंट जायगी । [ कोई नहीं कहेंगा कि ये अनुभव हमें नहीं होते । सबों को 
मानना पड़ेगा कि मोटा, पतला, काला, गोरा का अनुभव सबों को होता है । यदि आत्मा 
और घरीर में भेद ही है, अभेद कभी नहीं तो ये वाक्य आते कंसे हैं ? | उत्तर में कहेंगे 
कि ऐसी बात नहीं । इस प्रकार लौकिक या शास्त्रीय वाक्‍्यों में, कहीं भी जब शब्द-प्रयोग 
हो और भुर्य अर्थ संगत नहीं हो रहा हो तो 'मंच चिल्लाते हैं! इत्यादि वाक्यों की तरह 
लाक्षणिक मानकर तो उन वाक्यों की सिद्धि हो सकती है। कारण यह है कि शब्दों का 
प्रयोग दोनों प्रकार से ( मुख्य वृत्ति और गौण वृत्ति से भी ) होते देखा जाता है। [ जिस 
प्रकार 'मंच चिल्लाते हैं” इस वाक्य में अचेतन मंचों पर चेतन के धर्म चिल्लाने! का आरोप 
करते हैं तब मुख्य वृत्ति से अर्थ नहीं लगता और निदान लक्षणावृत्ति ( गोण वृत्ति ) की 
सहायता लेनी पड़ती है। उसी प्रकार “मैं! आत्मा पर शरीर के धर्म मोठा, पतला आदि 
का आरोप गौण वृत्ति से होता है। ऐसे व्यवहार ( वाक्य-प्रयोग ) असम्भव नहीं हैं, उप- 
पत्ति ( ऋए०7७४०॥ ) से युक्त हैं । ] 

न द्वितीप:। अहमनुभवगम्यस्थेव श्रुतिगम्यत्वात्‌। “सत्य ज्ञानमनन्तं 
ब्रह्म! ( ते० २५११ ) इत्यादिश्रुतिभ्यो हि ब्रह्मावगम्यते । ब्रह्मभावश्र 
अहमात्मा ब्रह्म॑ ( बृ० २।५।१९ ), “तत्वमसि! ( छां० ६८७७ ) 
इत्याविश्र तिष्वहुंप्रत्ययगम्यस्येब बोध्यते। तथा चेदसनुमानं समसूचि-- 
विमतसजिज्ञास्यम्‌, असन्दिग्धत्वातू, करतलामलकवत्‌ । 

दूसरा विकल्प [ कि श्रुति से ज्ञेय आत्मा की जिज्ञासा होती है ] भी ठीक नहीं । जो 
आत्मा 'अहम्‌' के अनुभव से ज्ञेय है वही श्रुति से ज्ेय हो सकती है । “ब्रह्म सत्य है, ज्ञान 
और अनन्त है' ( ते० २।१॥१ ) इत्यादि श्रुतियों से ब्रह्म का ज्ञान होता है और "में आत्मा 


६५० सर्वदर्शनसं प्रहे- 


हैं, बहा हैं. ( वृ० २५१९ ), “वह तुम्हीं हो :( छां० ६४५।७ ) इत्यादि श्रुतियों में 
“अहम” की प्रतीति ( अनुभव ) से ज्ञेय को ही ब्रह्म माना गया है। इस तरह निम्नोक्त 
अनुमान की सूचना मिलती है-- 

( १ ) विवादास्पद ( आत्मा ) अजिज्ञास्य है ( प्रतिज्ञा ) | 

(२ ) क्‍योंकि इसके विषय में कोई सन्देह नहीं है ( हेतु ) । 

( ३ ) जिस प्रकार हाथ में विद्यमान आमलक-फल ( उदाहरण )। 

विशेष--यदि 'अहम्‌” के अनुभव से गम्य (770५80० ) तथा सांसारिक सुख- 
दुःख का भोग करनेवाला जीव ही ब्रह्म होता तो भी इन श्रुतियों में विरोध की आशा नहीं 
हो सकती--निष्फल निष्क्रियं शान्तम्‌” ( एवे० ह। ९ ), अप्राणो हमना:” ( मुं० २११॥२ ), 
“सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌” ( छां० ६।२१ ) आदि । इन सबों में सांसारिक सुख-दुःख, 
क्रियाओं आदि से आत्मा को प्रथक्‌ दिखाने की चेष्टा को गई है। ब्रह्म के लक्षण इनमें नहीं 
हैं। वास्तव में ये श्रुतियाँ जीव को' प्रशंसा करने के लिए अथंवाद के रूप में प्रस्तुत हैं। इस 
प्रकार सन्देहाभाव में आत्मा को जिज्ञासा नहीं होगी--यह कहा गया । अब प्रयोजन की 
असम्भावना दिखाकर वही बात सिद्ध करेंगे। इस प्रकार यह लम्बा पूवव॑पक्ष कुछ दुर तक 
चलेगा । 

( ४ क. आत्मा की जिज्ञासा असम्भव-प्रयोजन का अभाव ) 

तथा फल न फलभावसाक्षते पुरुषे रथ्यंत इति व्युत्पत््या निःशेषदुःखोप- 
शमलेक्षितं परमानन्देकरसं च पुरुषार्थशब्दस्यार्थ: सकलपुरुषधौरेये: प्रेप्स्यते 
नेतत्सांसारिकं सुखनातम्‌ । तस्येहिकस्थ पारलौकिकस्य च सातिशयतया च 
सद्शतया च॒ प्रेक्षावद्धि रथ्यंमानत्वानुपपत्तेः । यत्तत्परिपन्थि दुःखजातं 
तज्जिहास्यते। तच्चाविद्यापरपर्याण्संसार एवं। कतुंत्वादिसकलानर्थ- 
करत्वादविद्याया: । 

उसी प्रकार [ आत्मा की जिज्ञासा का कोई प्रयोजन या फल भी नहीं है ] जिसे फल 
आप लोग समझते हैं वास्तव में वह फल ( प्रयोजन ) हो ही नहीं सकता । 

[ अब जिसे आप छोग फल समझते हैं उसका हम उल्लेख करते हैं-- ] 'पुरुषों के 
द्वारा जिसकी कामना ( </आर्थ-धातु ) की [जाय/--यही व्युत्पत्ति है, इससे सभी अच्छे- 
अच्छे छोग पुरुषार्थ शब्द का अर्थ वह फल लेते हैं जिसमें सभी दुःखों का शमन हो जाय 
तथा परमानन्द का ही एक मात्र रस मिलता रहे । इस सांसारिक सुख-समूह का अर्थ वे 
लोग [ पुरुषार्थ से कभी |] नहीं लेते | सुख चाहे ऐहिक हो या पारलौकिक--उसमें अति- 
शयता ( एक से बढ़कर दूसरा सुख होना, तारतम्य, 73१400०॥ ) तथा साइश्य 
( उसकी तरह का दूसरा सुख होना, 87709 ) होने के कारण बुद्धिमानु लोग उसकी 
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कामना कभी नहीं कर सकते । [ सुखी सुखों में तारतम्य रूगा हुआ है। नौकरी पाने का 
सुख राज्य पाने के सुख से छोटा है। राज्यसुख स्वगंसुख के सामने कुछ भी नहीं । इससे 
लगता है कि स्वर्ग का सुद्ध भी किसी की अपेक्षा छोटा ही है। सुख के समान दूसरा सुख 
भी मिलता है। इसीलिए विद्वान लोग निरतिशय तथा निरुपम आनन्द की कामना करते हैं 
जिसमें तनिक भी दुःख की सम्भावना नहीं रहे । ] 


जो कुछ भी [ उस परमानन्द का ] विरोधी दुःखसमभूह है उसे छोड़ने की कामना की 


जाती है। वह दुःखंसमूह और कुछ नहीं, यह संसार ही है जिसका दूसरा नाम अविद्या .. 


भी है । कारण यह है कि अविद्या ही कतूंत्व आदि सभी अनर्थों को उत्पन्न करती है। 
[ अविद्या के कारण ही प्राणी अं में अनथं और अनथ्थ में अर्थ की कल्पना करता है। वह 
वास्तव में किसी वस्तु का उत्पादक नहीं है, अविद्या के चलते ही वस्तुओं को उत्पत्ति केवल 
प्रतीत होती है परन्तु पुरुष अपने को ही कर्ता समझने लगता है । यह सब भविद्या के 
कारण होता है । ] 

समित्येकीकरणे वर्तेते । सम्भेदादी तथा चोपलम्भात्‌ । तथा चात्मानं 
देहेनेकीकृत्य स्वर्गनरकसार्गयो: सरति येन पुरुषः स॒संसारो5षविद्या- 
शब्दार्थ: । तन्निवृत्तिः फल फलवताभभिमतम्‌ । तथा कथितम्‌-- 

अविद्यांस्तमयों मोक्ष: सा च बन्ध उदाहृत । इति । 

[ संसार-झब्द में सम्‌' उपसर्ग एकीकरण ( एं7/9०20०॥ ) अर्थ में है जेसे सम्भेद 
[ सज्भम ] आदि डब्दों में पाया जाता है। इस प्रकार आत्मा को देह से एक मानकर 
स्वर्ग और नरक के मार्गों पर पुरुष जिसके द्वारा चलता है ( सरति ) वही संसार की 
निवृत्ति ही [ आत्मजिज्ञासा का ] फल है, ऐसा फलवादी ( वेदान्ती ) लोग मानते हैं । 
जेसा कहा भी है--अविद्या का अस्तंगत होना मोक्ष है और अविद्या हो बन्धन मानी 
गयी है ।! 

विशेष--इन दो परिच्छेदों में पूर्वपक्षियों ने ब्रह्मजिज्ञासा का सम्भावित ( ?08अं- 
/06 ) प्रयोजन उद्धृत किया है जो वेदान्तियों को ही मान्यता है। अब पू्वपक्षी यह दिख- 
लायेंगे कि वास्तव में यह प्रयोजन है ही नहीं । उसके प्रदर्शन के बाद कहीं इस हूम्बे पूर्व- 
पक्ष का अन्त होगा । 


तच्च काशकुशावलम्बनकल्पम्‌ । आत्मयाथात्म्यानुभवेन सह वतंमा- 
नस्य संसारस्य रूपरसवद्धिरोधाभावेन निवत्यंनिवतंकभावात्‌ । ननु सहा- 
नुवतंमानों बोध: संसारं भा बाधिष्ट । सहावतंमानस्तु बोधः प्रकाशस्त- 
सोवद्ाधिष्यत इति चेत्‌-तदेतद्रिक्तं वचः । अहमनुभवादन्यस्यात्सज्ञानस्य 
समूषिकविषाणायसानत्वात्‌ । 


दर सर्वदर्शमसं प्रहे- 


[ आत्मजिज्ञासा के लिए संसार की निवृत्ति' को प्रयोजन के रूप में रखता [ ठीक 
वेसा ही है जेसे डबनेवाला आदमी काश या कुश के पौधे को पकड़कर बचना चाहे । आत्मा 
के यथार्थ अनुभव के साथ यह संसार चलता है । [ प्राणी को आत्मा का ज्ञान संसार में 
रहकर ही होता है जेसे उसे आन्तर सुख आदि का ज्ञान होता है। ] जेसे रूप-रस आदि 
का बोध [ इसी संसार में रहकर होता है वेसे ही आत्मा का यथार्थ ज्ञान भी यहीं से 
होगा । दोनों के बीच ] कोई विरोध नहों है। इसलिए [ संसार और आत्मज्ञान के बीच ] 
निवत्यं ( संसार ) और निवतंक ( आत्मज्ञान ) का सम्बन्ध नहीं हो सकता । [ यदि रूप- 
रसादि के ज्ञान से संसार को निवृत्ति नहीं होती तो आत्मज्ञान से भी नहीं होगी--दोनों 
की ज्ञान-विधि में कोई अन्तर नहीं है। ] 

शंका--मान लिया कि संसार के साथ अनुवर्तित होनेवाला [-+ अहम के रूप 
में | आत्मज्ञान संसार की निवृत्ति भले ही न करे किन्तु साथ-साथ आव्तित होनेवाला 
(5 शुद्ध अद्वितीय आत्मा के स्वरूप का ) ज्ञान तो संसार की निवृत्ति कर सकेगा जेसे 
प्रकाश अन्धकार को हटा देता है ? उत्तर--यह तर्क बिल्कुल खोखला है। अहम्‌' के 
अनुभव के अतिरिक्त किसी आत्मा का ज्ञान होना चूहे की सींग की तरह ही असम्भव है । 


नन्वन्योड्यमनुभव: पासराणां सा सम भवन्ताम । वेदान्तवचननिचय- 
पर्यालोचनक्षमाणां परोक्षकाणां सम्भवत्येवेत्यपि न वक्तव्यम्‌ । अबाधितानु- 
भवविरोधेन वेदान्तवाक्यानां ग्रावप्लवनादिवाक्यकल्पत्वात्‌ । न ह्यागसाः 
परःशतं घट पटयितुमुत्सहन्ते । 

इस पर आप लोग ( वेदान्ती ) कह सकते हैं कि [ अहम के सामान्य अनुभव से ] 
यह अनुभव भिन्न है.[ तथा 'सदेव सोम्येदमग्र आसीतु' (छां० ६२१ ) इत्यादि श्रुति- 
वाक्यों से शुद्ध अद्वितीय आत्मा के स्वरूप का अनुभव होता है। ] यह अनुभव मू्खों को 
भले ही न हो किन्तु जो परीक्षक ( बुद्धिमान पुरुष ) वेदान्त के वाक्यों की पर्यालोचना में 
समथ हैं उन्हें तो हो सकता है। किन्तु हम कहेंगे कि ऐसा भी कहना नहीं चाहिए । हमारा 
अनुभव [ कि अहम ओर इदम्‌ में पार्थंक्य है यह | अबाधित है ( प्रमाण है ), उसका विरोध 
करने के कारण वेदान्त के वाक्य भी पत्थर तेरते हैं”! इस वाक्य की तरह [ अप्रामाणिक है। 
पारा अनुभव कहता है कि आत्मा और जड़ दो पदाथे हैं। दूसरी ओर इस अनुभव का 
विरोध 'सदेव सौम्य ०” आदि से होता है जिसमें एक तत्त्व--अद्वितीय आत्मा का ही प्रति- 
पादन है। जो वाक्य हमारे अनुभव के विरुद्ध है वह प्रमाण नहीं है। आप लोग आगमों की 
अचिन्त्य शक्षित में विश्वास रखते हैं किन्तु | सौ से ऊपर आगम मिलकर भी किसी साधा- 
रण घट को पट के रूप में परिणत नहीं कर सकते । ह 

न चाध्ययनविधिव्याकोप: । गुरुसतानुसारेण हंफडादिवाक्यवत्‌ जप- 
सात्रोपयोगित्वेनाचार्यमतानुसारेण वा 'यजमानः प्रस्तरः ( ते० बा० 


शांकर-दर्शनम ६५३ 


|] 


: ३॥३॥९ ) इत्यादिवाक्यवत्‌ स्तावकत्वेन वेदान्तसिद्धान्तस्याध्येतव्यत्वसम्भ- 
वात्‌। तथा चर प्रयोग:--वियादास्पदं ब्रह्म विचायंपद न भवत्यफलत्या- 
त्काकदन्तवदिति । 

[ हमारे पक्ष को मानने पर भी ] अव्ययन-विधि ( 'स्वाध्यायोःध्येतव्यः ते० आ० 
२।१४-यह विधि ) की प्रवृत्ति में रुकावट उत्पन्न नहीं होगी । [ शंकाकार के कहने का 
तात्पय यह है कि अध्ययन का उपयोग इसी में है कि अर्थज्ञान प्राप्त करके कर्म में उसका. 
उपयोग करें | जो वाक्य असम्भव अर्थ का निर्देश करते हैं उनका तो उपयोग ही नहीं हो 
सकेगा । जेसी कि आप पूर्वेपक्षियों की मान्यता है ये वाकय असम्भव अर्थों का प्रतिपादन 
करते हैं। इसलिए उनका अध्ययन तो निरर्थक हो जायगा । ऐसी अवस्था में 'स्वाध्यायो5- 
धघ्येतव्य:' की विधि व्यर्थ हो जायगी । पर पूर्वपक्षी कहते हैं कि ऐसी समस्या नहीं होगी । ] 
गुरुमत के अनुसार हैँ फट्‌” आदि वाक्यों की तरह [ उक्त श्रुति वाक्‍्यों का ] उपयोग केवल 
जप के लिए ही है। दूसरी ओर आचार्य ( कुमारिल ) के मत के अनुसार “यजमान पत्थर 
है! ( ते० ब्रा० ३३३।९ ) इत्यादि वाक्यों की तरह [ उक्त श्रुतिवाक्यों का | उपयोग विधि- 
वाक्यों की केवल स्तुति करने भर के लिए है--अतः वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) के वाक्‍यों को 
तो हम भी अध्येतव्य मानते ही हैं । इसोलिए तो हम अपना अनुमान देते हैं-- 

(१ ) विवादास्पद ( प्रस्तुत ) ब्रह्म विचार का विषय नहीं हो सकता ([ प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि इसके विचार का कोई फल नहीं है ( हेतु ) । 

(३ ) जैसे कोए के दाँतों को ( उदाहरण )। , 

विशेष--हम जानते हैं कि मोमांसा-दर्शन की दो शाखायें हैं-गुर्मत और भाटटमत । 
गुरुमत के अनुसार अध्ययन-विधि अपूर्व विधि नहीं है। प्रत्युत अध्यापन-विधि का ही अनु- 
वाद है । अध्यापन-विधि में केवल पाठ की ही प्राप्ति होती है, अर्थवोध की नहीं । इसलिए 
विधि की आवश्यकता के अनुसार सत्र अर्थधान की आवश्यकता नहीं है | यदि अर्थ सम्भव 
है तो उसका ग्रहण करें। यदि सम्भव नहीं तो उसे त्याग दें इनका उपयोग “हुँ फट्‌' आदि 
अर्थहीन मन्‍्त्रों को तरह केवल जप के लिए है । 

भाट्ू-मत के अनुसार अध्ययन-विधि की प्रवृत्ति अर्थज्ञानरूपी दृष्टफल के लिए होती है। 
अर्थ सत्र है । जहाँ वेदों में वाच्यार्थ सम्भव नहीं, वहाँ पर 'यजमान:ः प्रस्तर: की तरह 
अर्थवाद मानकर लक्षणा से अर्थबोध करते हुए उन वाक्‍यों में स्तुति मानते हैं। इसलिए 
किसी भी दशा में--जप के लिए या स्तुति के लिए श्रुतिवाक्यों का उपयोग रहेगा ही । 
ब्रह्म के प्रतिपादक वेदवाक्य का या तो जय ( 7२८०६७४०४ ) के लिए उपयोग है या जीव 
की प्रशस्ति के बोध के लिए । जीव यज्ञादि का कर्ता या उपास्थ देवता हो सकता है। 
स्पष्टत: यह मोमांसकों की ओर से वेदान्तवाक्यों का तात्पर्य-निरूपण ( [7(27ए97०९७- 
धं०ा ) है । 


छः सरदर्शनसंग्रहे- 
_काक-दन्त पर एक छोकोक्ति दी गई है-- 


काकस्थ कति वा दन्ता मेषस्याण्ड कियत्पलम्‌ । 
का वार्ता सिन्युसौवीरेष्वेषा मूखंविचारणा॥ 
इसमें असम्भव तथा अनगंल बातों का संकलन किया है ॥ 


तवाहुराचार्या: -- 


२. अहंधियात्मनः. सिद्धेस्तयेव ब्रह्ममावतः । 

तज्ज्ञानान्मुक्त्यभावाच्च जिज्ञासा नावकल्पते ।। इति। 

न च भेदेनाध्यस्तदेहादिनिवृत्ति: फलमित्यफलत्वहेतुरसिद्ध इति बेवि- 
तव्यम्‌। भेदग्रहों हि व्यापकनिवृत्त्या व्याप्यनिवृत्तिरिति न्यायेन भेदाप्रह- 
परिपन्थिनं भेदसंस्कारमपेक्षते। अनाकलितकलधौतस्य शुक्तिशकले तत्स- 
मारोपानुपलम्भात्‌ । ह 

आचार्यों ने इसे कहा भी है--( १ ) चूँकि अहम” की प्रतीति से आत्मा की सिद्धि 
हो जाती है, ( २) वही आत्मा ब्रह्म के रूप में सिद्ध है, ( ३ ) उस आत्मा को जानने से 
मुक्ति होने को नहीं है--इसलिए ब्रह्म को जिज्ञासा करनी चाहिए, ऐसा प्रइदन नहीं दिखलाई 
पड़ता । [ इस इलोक में पूर्वपक्ष का उपसंहार-सा लगता है यद्यपि अभी इसके कुछ खण्ड 
बाकी ही हैं। | 

[ वेदान्ती लोग कह सकते हैं कि अद्वितीय ब्रह्म में ] भिन्‍न रूप में जो देहादि पदार्थों 
का आरोपण होता है ( प्रतीति होती है ), उसकी निवृत्ति ही [ ब्रह्मजिज्ञासा का ] फल 
है, अतः उपयुक्त अनुमान में दिया गया हेतु--'क्योंकि इसके विचार का कोई फल नहीं 
है!--असिद्ध है। किन्तु [ पृव॑पक्षी कहते हैं कि | ऐसा नहीं समझना चाहिए । 

व्यापक की निवृत्ति से व्याप्य को निवृत्ति होती है--इस नियम से भेद का ग्रहण 
( 57एशथाशाईंता ण क्रीकिला०० ) भेद के अग्रहण ( अज्ञान ) के विरोधी भेदसंस्कार 
की अपेक्षा रखता है। [ उपयुंक्त न्याय से ही धूम अग्नि की अपेक्षा रखता है । अग्नि व्यापक 
है और धूम व्याप्य । यदि अग्नि न हो तो धूम की प्राप्ति हो नहीं होगी । उसी तरह भेदग्रह 
या भेदाष्यास भेद के संस्कार की अपेक्षा करता है। यदि भेदसंस्कार ( व्यापक ) न 
हो तो भेदाध्यास होगा ही नहीं। भेदसंस्कार भेद के आग्रह का नाश करके भेदाध्यास 
उत्पन्न करता है। रजत का संस्कार बिना रहे हुए शुक्ति ( सीपी ) के टुकड़े पर उसके 
आरोपण की सम्भावना नहीं है। [ जिस समय कहते हैं कि यह रजत है तो रजत का 
संस्कार उत्पन्त होकर रजत के अज्ञान का नाश करके सीपी पर, अयथार्थ रूप में ही सही, 
पर रजत को प्रतीति करा देता है। रजत का संस्कार यदि उत्पन्न नहीं होगा तो रजत 
की प्रतीति भी नहीं होगी । इसे आगे बढ़ाते हैं । ] 
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संस्कारश्व प्रमतिमाकाइक्षति । अननुभूते संस्कारानुदयात्‌ । न च॑ 
. श्रान्तिरुपोषनु भवस्तत्क रणमिति भणितव्यम्‌ । च्रान्तेरश्रान्ति पृर्वकत्वेन 
क्वचित्प्रमिते रवश्याभ्युपगमयितव्यत्वात्‌ । प्रयोगश्र--विमतावात्मानात्मानो 
भेदेन प्रसितावभेदायोग्यत्वात्‌ । तम:-प्रकाशवत्‌ । 
उपयुक्त संस्कार यथार्थ अनुभव ( प्रमिति 8०६४५७॥ ०७८ए०१०7०९ ) की अपेक्षा रखता 
है, क्योंकि जिस वस्तु का अनुभव ही नहीं किया गया है उसका संस्कार भी नहीं जाग्रृत 
हो सकता। [ यद्यपि कहीं-कहीं अयथार्थ अनुभव से भी संस्कार की उत्पत्ति देखते हैं 
तथापि वह अनुभव भी किसी संस्कार के ही बाद होगा--अतः कहीं-न कहीं यथार्थ अनुभव 
की आवश्यकता पड़ी ही होगी । इसलिए यहाँ भी भेदसंस्कार को उत्पन्न करनेवाला पहला 
भेदानुभव यथार्थ ही मानना पड़ेगा। चूँकि यह भेदानुभव यथाथे है इसलिए ब्रह्म का 
विचार या जिज्ञासा करने से भी उसकी निवृत्ति सम्भव नहीं है । ब्रह्मविचार करना निष्फल 
हो गया अतः हमारे अनुमान में जो “निष्फल' हेतु दिया गया था वह असिद्ध. नहीं है। इसे 
आगे स्पष्ट कर रहे हैं-- ) 

: ऐसा नहीं कहा जा सकता कि भ्रान्ति के रूप में होनेवाछा ( < अयथार्थ ) अनुभव ही 
संस्कार की उत्पत्ति का साधन है ( संस्कार को उत्पत्ति कहीं-कहीं अयथार्थ अनुभव से होती 
है, यह कहता ठीक नहीं 5 इसका भी उत्तर दे सकते हैं । ) आन्ति के पूर्व में भी अआान्ति 
( यथार्थ अनुभव ) रहेगी ही--अतः कहीं-न-कहीं प्रमिति ( यथार्थ अनुभव ) को आवश्यक 
रूप से स्वीकार करना ही पड़ेगा । इसके लिए अनुमान भी है-- 

( १) विवादास्पद ये दोनों आत्मा और अनात्मा भिन्‍न रूप में ज्ञाता होती हैं 
( प्रतिज्ञा ) । 

(२ ) क्‍योंकि ये अभेद के योग्य नहीं हैं ( हेतु ) 

(३ ) जेसे अन्धकार और प्रकाश [ अभेद के योग्य नहीं है ] ( उदाहरण ) । 


न चात्मानात्सनो रभेदायोग्यत्वलक्षणो हेतुरसिद्ध इति शद्भुनीयम्‌। 
विकल्पासह॒त्वात्‌ । तथा हिं--अनात्मात्मपरिशेषः स्यादात्मानात्मपरिशेषो 
वा ? आये सुक्तिदशायासिव परिदृश्यमानं जगवस्तमियात्‌ । द्वितोये जग- 
वान्ध्यं प्रसज्येत । 

ऊपर जो “आत्मा ओर अनात्मा में अभेद ( एकरूपता ) की अयोग्यता के रूप में 
हेतु दिया गया है वह असिद्ध है, ऐसी शंका नहीं करें। कारण यही है कि नीचे दिये गये 
विकल्पों में किसो को सहना इसके लिए ( शंका के लिए ) कठिन है । वे विकल्प हैं--क्या 
अनात्मा आत्मा का परिशेष ( अंग ) है या आत्मा ही अनात्मा का परिशेष ( अंग ) है ? 
] जो लोग शंका करते हैं कि आत्मा और अनात्मा में जो अभेद की अयोग्यता है वहु असिद्ध 


६५६ सर्बद्शनसंग्रहे- 


है--उनसे यह पूछें कि यदि उन दोनों में अभेद की. योग्यता है तो वे अभिन्‍न होंगे --- 
एक का लय दूसरे में होगा, जेसे, जल में नमक का लय होता है । अब कहें कि किसमें 
किप्तका लय होता है ? आत्मा में अनात्मा का या अनात्मा में आत्मा का ? दूसरे शब्दों में, 
केवल आत्मा ही अवशिष्ट रहती है या अनात्मा-? ] यदि आत्मा ही अवशिष्ट रहती है तो 
जेसी बात मुक्ति की दशा में होती है उसी तरह यह दृश्यमान जगत्‌ समात्त हो जायगा । 
[ मुक्ति की दशा में केवल आत्मा ही बचती है, संसार की निवृत्ति हो जाती है। यही दक्षा 
सदा रहती | ] यदि अनात्मा ही अवशिष्ट रहती है तो समूचा संसार [ जड़ हो जाने 
कारण ] अन्धा हो जायगा । ेल्‍ 

तम्रःप्रकाशवद्विरडस्वभावत्वाज्य दुग्दृश्ययो रात्मानात्मनो रभेदायोग्य- 
त्वमवधेयम्‌ । ततश्चार्थाध्यासानुपपत्तों तत्पूर्वकस्य शानाध्यासस्थासम्भवेन 
ब्रह्मणो विचायंत्वासम्भवाद्िचारात्मिका.. चतु्ंक्षणशा री रकमीसांसा 
नारम्भणीयेति पृर्यपक्षे प्राप्त सिद्धान्तोईडमिधीयते--। 

[ उपयुक्त विकल्पों को न सहने के अतिरिक्त ] अन्धकार ओर प्रकाश की तरह पर- 
स्पर विरुद्ध स्वभाव होने के कारण भी, हृक्‌ और दृश्य में अर्थात्‌ आत्मा और अनात्मा में 
अभेद ( तद्गपता, होने को अयोग्यता है, यह मानना ही पड़ेगा । 

इसलिए [ आत्मा पर ] वस्तुओं के अध्यास ( 5घ७९ए ॥77०अंध्॑० ) की सिद्धि 
नहीं होती । [ भात्मा और जड़ में ताद्रप्य को योग्यता ही नहीं कि एक पर दूसरे का 
अध्यास हो । | यही. नहीं, उसके आधार पर [ आत्मा में जो प्रपंचविषयक लोकिक ] 
शान है उसका अध्यास भी सम्भव नहीं । अतः ब्रह्म विचार के योग्य है ही नहीं । फलत: 
विचार के रूप में जो चार अध्यायोंवाली शारीरिक-मीमांसा ( ब्रह्मसूत्र ) बनायी गई है, 
उसका आरम्भ नहीं करनी चाहिए । 

इस पृव॑पक्ष के आने पर अब हम सिद्धान्त का वर्णन करते हैं । 

विशेष--अधिकरण में तीसरा अंग पूर्वपक्ष होता है । ब्रह्मजिज्ञासा-अधिकरण ( प्रथम 
सूत्र ) का पूर्वपक्ष बहुत दूर तक निरूपित हुआ । इसमें दो मुख्य बातें थीं--ग्रह्मजिज्ञासा 
के लिए सन्देह का अभाव ओर उसके लिए प्रयोजन का अभाव । दोनों पक्षों पर वादी- 
प्रतिवादी के तकोँ का उत्थापन करते हुए विचार किया गया है। इस प्रसंग में वेदान्त 
के दृष्टिकोण पर भी काफी प्रकाश पड़ता है। अब उत्तरपक्ष का विचार करते हैं कि ब्रहा- 
जिज्ञासा का आरम्भ करना चाहिए । 

( ५. ब्रह्म-जिशासा का आरस्भ सम्भव--उत्तरपकष ) 


अहंपदाधिगम्यादन्यदात्मतत्त्वं नास्‍्तोति न वक्तव्यम्‌ । निरस्तसमस्तो- 
पाधिकस्यात्मतत्त्वस्थ श्रुत्यादिषु प्रसिद्धत्वात । न च तेंबासुपचरितार्थ ला । 


शांकर-द्शंनस्‌ द्५्छ 


उपक्रमोपसंहारादिषड्विधतात्परयलिज्भवत्तया तत्त्व॑ बोधयतामुपच रितार्थ- 
त्वानुपपत्ते: । लिड्भूबट्क॑ च पूर्वाचार्यदेशितम्‌ -- 
३. उपक्रमोपसंहारावभ्यासो5्पुवंता_ फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिड् तात्पयंनिणंये ।। इति । 

ऐसा नहीं कहना चाहिए कि अहम्‌' शब्द के द्वारा जिसका ज्ञान होता है उसके अति- 
रिक्त आत्मा नाम का कोई तत्त्व नहीं । [ वास्तव में आत्मा उससे भिन्‍न है जो श्रृति में 
प्रसिद्ध है। ] ह 

जिसकी सारी उपाधियाँ नष्ट हो गई हैं वह आत्मतत्त्व श्रुति आदि में प्रसिद्ध है । 
[ 'भहम्‌' की प्रतीति से ज्ञेप जो जीवात्मा है वह सोपाधिक है, इसीलिए तो “अहम्‌ के रूप 
में प्रतीति होती है। अहंभाव आदि सभी धर्म औपाधिक हैं। 'सदेव सौम्य०” आदि श्रुति- 
वाक्‍यों में जो प्रसिद्ध है वह निरुपाधिक आत्मतत्त्व है. तथा ब्रह्म के रूप में है--'जीवो 
ब्रह्मेव नापर:', निरुषाधि जीव या आत्मा ब्रह्म ही है । इसीलिए उसका निश्चय करने के 
लिए ब्रह्मजिज्ञासा करनी आवश्यक है । ] उन श्रृतिवाक्यों को उपचार ( लाक्षणिक, गौण, 
अर्थवाद ) के अर्थ में लेना ( - जीवात्मः की प्रशंसा के रूप में मानना ) उचित नहीं है । 
उपक्रम, उपसंहार आदि छह प्रकार के लिंग ( साधन ) हैं जो तात्पय॑ का निर्णय करते हैं, 
इसलिए उनसे जब तत्त्व ( निव्पाधि, अद्वितीय तथा शुद्ध ब्रह्म ) का बोध करेंगे तो उन 
श्रुतिवाक्यों में उपचार-अर्थ असिद्ध हो जायगा । 

' पहले के आचार्यों ने इन छह प्रकार के लिगों का निर्देश किया है--उपक्रम, उपसंहार, 
अभ्यास, अपूर्वता, फल, अर्थवाद और उपपत्ति--ये तात्पय॑ का निर्णय करने के लिए लिंग 
( साधन ) हैं।' [ यद्यपि इन्हें आगे समझाया गया है, पर संक्षेप में इनका अर्थ देख ले । 
किसी प्रकरण में जिस विषय का प्रतिपादन करना है उसका उल्लेख प्रकरण के आदि में 
करना उपक्रम ( 77706प०४०४ ) है, प्रकरण के अन्त में करना उपसंहार ( 0०४- 
०ंप्आं०) ) है । ये दोनों मिल करके तात्पय-निर्णय के साधन बनते हैं । उपक्रम और उप- 
संहार में किसी विषय का प्रतिपादन देखकर पूरे प्रकरण का प्रतिपाद्य विषय समझ में आता 
है तथा उस प्रकरण के किसी वाक्य का तात्पयं भी उप्त सन्दर्भ में लग जाता है । प्रकरण के 
प्रतिपाद्य विषय का प्रतिपादन यदि प्रकरण में ही बीच में बार-बार करें तो यह अभ्यास 
( २००९०४४०॥ ) कहलाता है। तात्पय॑ के निरूपण में इससे भी काफी सहायता मिलतो 
है । जब प्रकरण का प्रतिपाद्य विषय किसी भी दूसरे प्रमाण से ज्ञात न हो तो उसे अपु- 
बंता ( ऋतेपशंएशा०8४5 ) कहते हैं । प्रकरण में जहाँ-तहाँ सुनाई पड़नेवाला प्रयोजन 
फल ( ?५79०७४ ) है । प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय को प्रशंसा करना अर्थवाद ( िपा- 
०४५ ) है। जिससे प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय की सिद्धि हो तथा जो जहाँ तहाँ सुनाई पड़े 
85 अं ( 27०० ) है। प्रकरण का तात्पय॑ इन्हों छह लिगों से निर्णी 
होता है। 


१८२ छा> झां० 


६प््८ सर्वेदर्शनसंग्र हे- 


विशेष--इन छह लिगों के बल पर शंकराचार्य छान्दोग्योपनिषद्‌ के निदिष्ट अंश 
के प्रकरण को ब्रह्मपरक मानते हैं। यह उदाहरण मात्र है। विशेष विवरण के लिए उक्त 
उपनिषद्‌ का छठा प्रपाठक देखना अनिवायं है । 


( ५ क. उपक्रम आदि लिगों के उदाहरण-आत्मा की सिद्धि ) 

तत्र 'सदेव सौस्‍्येदमग्र आसीत” ( छां० ६४२।१ ) इत्युपक्रमः । 
'पऐतदात्म्पमसिदं सर्व॑ तत्सत्यं स आत्मा, तत्वमसि श्वेतकेतो' ( छां० 
६।८-१६ ) इत्युपसंहारः । तयोब्रेंह्मविषयत्वेन ऐक रूप्यमेक लिडज्भम्‌ । अस- 
कृत्‌ 'तत्त्वमसि' (छां० ६८-१६ ) इत्युक्तिरभ्यासः मानान्तरागम्यत्वस- 
पूर्व॑त्वम्‌ । एकविज्ञानेन सर्वविज्ञानं फलम्‌ । 

उनमें हें सौम्य ! सबसे पहले यह सत्‌ ही था ( छां० ९२॥१ ) यहं उपक्रम है 
[ चूंकि छांदोग्यांपनिषद्‌ के षष्ठ प्रषाठक में. प्रकरण के आदि में ही है तथा निरुपाधिक 
केवल सत्‌ के रूप में विद्यमान, अद्वितीय ब्रह्म का प्रतिपादन करता है । ] यह सब 
कुछ उसके रूप में ही हैं, वह सत्य है, वह आत्मा है और हे श्वेतकेतो ! वह तुम ही हो' 
( छां० ८-१६ तक प्रत्येक खण्ड के अन्त में नौ बार )--यह उपसंहार है। ये दोनों 
लिंग ब्रह्म के विषय में होने के कारण एक रूप--एक ही प्रकार के लिंग हैं। वह तुम 
ही हो! ऐसा अनेक बार कहना अभ्यास है। [ छठे अध्याय या प्रपाठक में इसे नौ बार 
कहा गया है। प्रत्येक खण्ड का उपसंहार करते हुए 'तत्त्वमसि” कहा गया है। ] 

दूसरे प्रमाण से अज्ञेय होना अपूर्बता है। [ अद्वितीय आत्मा को दूसरे प्रमाणों से 
भी जान सकते हैं। परन्तु उसका प्रदशेन नहीं हुआ। 'मैं उस औपनिषद पुरुष को पूछता 
है! ( बृ० ३३९२६ ) इत्यादि वाक्य इसकी पुष्टि करते हैं कि उस पुरुष का ज्ञान उप- 
निषद्‌ के अतिरिक्त किसी भी दूसरे साधन से नहीं हो सकता । | उसी प्रसंग में, एक के 
जानने से सबों का ज्ञान होता है, ऐसा कहा गया है [ जेसे येनाश्रृतं श्रुत॑ भवति ( छां ० 
६॥१॥३ ) तथा आगे भी । ] यही फल है। 


सृष्टिस्थितिप्रलयप्रवेशनियमनानि पन्चार्थवादा: । मृदादिदुष्टान्ता 
उपपत्तय: । कश्सादेतलिड्रेवेंदान्तानां नित्यशुद्धबुद्मुक्तस्वभावत्रह्मात्मपरत्वं 
निश्चेतव्यम्‌ । तदित्यमौपनिषदस्पात्मतत्त्वस्थाहमनुभवेडनवभासमा नत्वात्त- 
स्थानुभवस्याध्यस्तात्मविषयत्वं सिद्धम्‌ । 

सृष्टि ( (0७0४० ), स्थिति ( 5ए#०7४०॥ ), प्रलूय ( 9580 ०00 ), भवेश 
( ॥॥00870९ ) तथा नियमन ( दणा०णे )--ये [ बह्म के विषय में दिये गये ] पाँच 
अर्थवाद हैं । | यद्यपि ब्रह्म सत्‌, निष्कल आदि है किन्तु सगुण का आरोप करके उसकी 
कतिपय शक्तियों की प्रशंसा उपनिषदों में हुई है। वहु अर्थवाद है । तदेक्षत बहु स्यां प्रजा- 
येयेति तत्तेजो:सृजतः ( छां० ६२।३ ) में अद्वितीय जहा से सुष्टि का वर्णन किया गया 


शांकर-दर्शनम्‌ ६५९ 


है। सम्मूला: सौस्प्रेमा: सर्वा: प्रजा: सदायतना: सत्मतिष्ठा: ( छां* धिषा४ड )>यहाँ 
स्थिति और नियसन दोनों का वर्णन है। तेज: परस्यां देवतायाम्‌' ( छां० धा८।६.) 
में प्रछथ के। तिरूपण है। 'इमास्तिस्रों देवता अनेन जीवेनात्मनाथ्तुप्रविश्यनामरूपे व्याकर- 
वाणि' ( छां० ६॥३।२ )--इसमें प्रवेश का वर्ण है । इस प्रकार श्रुति में निरूपित सृष्टि 
आदि क्रियाओं के द्वारा ब्रह्म की अरशंसा हुई है। | ह 

मृत्तिका आदि के दुष्टान्त उपपत्ति हैं।[ अद्वितीय वस्तु की सिद्धि के लिए उक्त 


प्रसंग में मिट्टी का उदाहरण दिया गया है कि केवल मिट्टी का पिण्ड जान लेने से मिट्टी के. 


बने सभी पदार्थों का ज्ञान हो जाता है। वे विकृत रूप-- खिलौना, घड़ा, सुराही आदि-- 
केवल वाणी के खेल हैं। विभिन्‍न नामों से पुकारे जाने के कारण ये विभिन्‍न पदार्थ नहीं 
हैं--सत्य तो केवल मिट्टी है। ठीक उसी प्रकार सारे पदार्थों के नाम और रूप भ्रम हैं 
वाणी के विकार हैं--सत्य केवल ब्रह्म है। उसी के अध्यस्त रूप ये पदार्थ हैं। यह युक्ति 
ही उपपत्ति है। देखिये---यथा सौम्येकेन मृत्पिण्डेत स्व मृण्मयं विज्ञातं स्थाह्चारम्भर्ण 
विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येत सत्यम्‌ । ( छां० १४ ) | इस प्रकार विभिन्‍न उप- 
निषदों में छह लिज़ों का निरूपण हुआ है। इसके स्पष्ट विवरण के लिए वेदान्त- 
सार देखें । | 

इस प्रकार इन लिंगों से यह मिश्वय कर लेता चाहिए कि सभी उपनिषदों ( वेदान्तों ) 
का तात्पय॑ नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त स्वभाववाले ब्रह्म को आत्मरूप में दिखाना है। तो, 
इस तरह उपनिषदों में प्रतिपादन जो आत्मतत्त्व है वह 'भहम्‌' के अनुभव में प्रतीत नहीं 
होता । [ हमारा अहम्‌” का अनुभव आत्मा नहीं है। आत्मा शुद्ध वही है जो उपनिषदों में 
प्रतिपादित है। ] इसलिए यह सामान्य अनुभव अध्यस्त ( आरोपित ) आत्मा के विषय में 
है, यह सिद्ध हुआ । [ आत्मत्व का आरोपण देहादि एर होता है । उसी से सम्बद्ध प्रतीति 
हमें 'अहम्‌” के रूप में होती है, शुद्ध आत्मा की नहीं । यह आरोपण भ्रममूलक है । जेसे 
चाँदी के रूप में सीपी प्रतीत ( अवभासित ) होती है, उसी तरह आत्मा के रूप में देह 
प्रतीत होती है । कुछ लोग कह सकते हैं कि 'अहम्‌' के अनुभव में निविशेष ब्रह्म का अब- 
भास भले ही न हो किन्तु जीवात्मा की प्रतीति तो होती होगी । वेशेषिक-दर्शन में ब्रह्म से 
भिन्‍न जीवात्मा स्वीकृत भी है जो प्रत्येक शरीर के लिए भिन्न-भिन्न है और विशेषणयृक्त 
है। इसलिए अहम्‌” का अनुभव आरोपित आत्मत्व से युक्त देहादि के विषय में होता है । 
परन्तु यह कहना युक्ति-युक्त इसलिए नहीं है कि ब्रह्म से भिन्न जीवात्मा के लिए कोई 
प्रमाण ही नहीं । ] 

( ६. आत्मा का अभ्यास--वेशेषिक-मत को परीक्षा ) 

कणभक्षाक्षचरणादिकक्षीकृतस्यात्मनो भानाभावादहमनुभवस्याध्यस्ता- 

त्मविषयत्वसेषितव्यम्‌ू । न तावदहमनुभवः सब्वंगतत्वमात्मनो5वगमयितु- 
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मिष्टे । अहमिहास्सि सदने जानान इति प्रादेशिकत्वग्रहणात्‌ । न चेदं 
देहस्य प्रादेशिकत्वं प्रतिभासत इति वेदितव्यम्‌ । अहमित्युल्लेखायोगात्‌ । 


कणा द या गौतम आदि के द्वारा स्वीकृत जो आत्मा है उसकी भी प्रतीति [| अहम के 
अनुभव से ] नहीं होती है अतः 'अहम्‌' के अनुभव को अध्यस्त आत्मा का ही विषय सम- 
झना चाहिए । [ अब यह दिखलाते हैं कि न्‍्याय-वेशेषिक में स्वीकृत आत्मा का प्रतिभास 
क्यों नहीं होता-- ] यह 'अहम्‌' का अनुभव आत्मा के विभुत्व का बोध नहीं करा सकता | 
[ स्मरणीय है कि वेशेषिक-दर्शेन में आत्मा को विभु मानते हैं। अहम के अनुभव में 
विभुत्व का कहीं लेश भी नहीं है। अतः वेशेषिकों के द्वारा सम्मत आत्मा भी अहम! के 
रूप में प्रतिभासित नहीं होती । ] कारण यह है कि मैं यहाँ पर घर में जाननेवाला है 
इस वाक्य में [ अहम! अनुभववाली आत्मा की ] प्रादेशिकता का बोध होता है | उसकी 
विभुता का नहीं ]। यहाँ पर शरीर की प्रादेशिकता का बोध नहीं होता है क्‍योंकि 'अहम्‌' 
के रूप में शरीर का उल्लेख नहीं किया जाता है ! 

विशेष--ैं यहाँ पर घर में जाननेवाला हूँ इस वाक्य में तीन खण्ड हैं। “मैं” शब्द 
से आत्मा की प्रतीति होती है, 'घर' से प्रादेशिकता की जो विभुता की उलटी है, 'जानने- 
वाला' से ज्ञाता की । ये तीनों धर्म एक के ही प्रतीत होते हैं । किन्तु इस वाक्य में वर्णन 
क्रिसका है? क्या शरीर का ? नहीं, क्योंकि शरीर न तो आत्मा ही है और न ज्ञाता ही । 
तो क्या आत्मा का वर्णन है? वह नहीं, क्योंकि आत्मा वेशेषिकों के अनुसार प्रादेशिक 
नहीं, विभु है। फल यह होगा कि ऐसे वाक्यों की सिद्धि, व्यवहार में आने पर भी नहीं 
हो सकेगी । 

यदि यह उत्तर दिया जाय कि घर में यद्यपि विभु आत्मा की सम्भावना नहीं हो 
सकती किन्तु आत्मा का एक भाग तो घर में रह सकता है, इसलिए उस रूप में यह प्रतीति 
हो सकती है--तो इसका भी प्रत्युत्तर होगा कि जब आत्मा के भाग इस तरह होने लगेंगे 
तो घर में रहनेवाले व्यक्ति को भी बन में है' ऐसी प्रतीति हो सकेगी । इसलिए अध्यास से 
ही वक्त प्रतीति की सिद्धि करनी चाहिए । 

कुछ लोग फिर कहते हैं कि उक्त प्रतीति तो आहायय॑ आरोप से भी सिद्ध हो सकती 
है । बाधज्ञान होने पर भी जो आरोप किया जाता है वह आहायें आरोप कहलाता है। 
जेंसे--यह आदमी सिंह है। यहाँ पर आरोप के समय बोधज्ञान है ही कि यह आदमी 
वास्तव में सिंह नहीं है । प्रस्तुत प्रसंग में आरोप दो प्रकार का सम्भव है--( १ ) अत्मा 
के धर्मों का शरीर पर आरोप और ( २ ) शरीर के धर्मों का आत्मा पर आरोप । अब 
इन पक्षों का क्रमश: विचार करते हैं । 

ननु यथा राक्ञः सर्वप्रयोजनविधातरि भृत्ये 'ममात्मा भव्रसेल:' इत्युप- 
चारः, तद्॒दात्मवचनस्याहंशब्दस्य ब्रेह उपचार इति चेतु-मैवं वोचः । अच- 
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रितात्मभावस्य देहादेः स्वसमानाकृतिशिलापुत्रकादिवज्ज्ञातृत्वायोगात्‌ । 
न च ज्ञातृत्वमप्युपचरितम्‌ । प्रयोक्तुः स्वप्रतिपत्तिप्रकाशके प्रयोगे प्रतिपत्तु- 
त्वोपचा रानुपपत्ते: । 

[ आत्मा के धर्मों का शरीर पर आरोप--इस पक्ष को लेकर शंका हो रही है । यदि 
ऐसा कहें कि ] जेसे किसी राजा के सभी काम करनेवाले नौकर को वह राजा औपचारिक 
( छाक्षणिक ) रूप से कहता है कि यह भद्ठसेन मेरी आत्मा है, उसी प्रकार आत्मा के 
वाचक 'अहम्‌' शब्द का देह पर उपचार ( आरोप ) होता है। [ राजा का आरोप नौकर 
पर - आत्मा का आरोप देह पर । | इसके उत्तर में हम कहेंगे कि ऐसा मत कहो । आर्मा 
के धर्मों का आरोप ( उपचार ) हो जाने पर भी शरीर उसी तरह ज्ञाता नहीं बन सकता 
जिस प्रकार शरीर के समान आकारवाली पाषाण प्रतिमा [ अचेतन होने के कारण ज्ञाता 
नहीं बन सकती । इसलिए “अहमिह अस्पि सदने जातान:” इस वाक्य में जानतान:! 
( जाननेवाला ) शब्द की सिद्धि नहीं हो सकती । ] 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि [ जैसे शरीर पर आत्मा की कल्पना हुई है वेसी ही | 
उसका ज्ञाता होता भी कल्पित ( उपचरित ) है। ज्ञाता के अपने ज्ञान के प्रकाशक प्रयोग 
में ज्ञातृव का उपचार ( कल्पना ) नहीं हो सकता | [ ज्ञाता अपने ज्ञान के प्रकाशन के 
लिए अपने ज्ञान के अनुसार वाकयों का प्रयोग करता है--वह चाहे मुख्य वृत्ति से करे या 
गोण वृत्ति से, लेकिन ज्ञाता ही इसे कर सकता है दूसरा नहीं । जब वह ज्ञाता गौणवृत्ति से 
प्रयोग करना चाहता है तब वह ऐसे धर्मं की कल्वना करता है जो कहीं पर अविद्यम/न भी 
हो सकता है। फलतः ज्ञाता, कल्पना करनेवाछा और प्रयोग करनेवाला-ये तीनों एक ही 
हैं। अहं' से उसी का बोध होता है । यदि “अहं” से देह का ही बोध करें जिस पर ज्ञातृत्व 
की कल्पना की गई हो तो वह देह अपने ही अस्तगंत रहनेवाले ज्ञातृत्व की कल्पना 
करनेवाली भी केसे हो जायगी ? दूसरे, जिस देह पर ज्ञातृत्व कल्पित हो वह वास्तव में 
ज्ञाता है नहीं--क्योंकि ज्ञातृत्व कल्पित है--इसलिए. वह प्रयोक्ता भी नहीं बन सकती। 
कल्पित वस्तु से वास्तव में कोई सचमुच का काम नहीं ले सकते । कल्पित अग्नि से कोई 
जल नहीं सकता और न कल्पित सिंह किसी को खा सकता है । देह पर आत्मा के धर्मों का 
आरोप होने से देह आत्मा की तरह ज्ञाता, प्रयोक्ता और कल्पक नहों बन सकती । आरोप 
कुछ और है, वास्तविकता कुछ और । ] 

अथ देहधर्म: प्रादेशिकत्वमात्मन्युपचर्येत तदा देहात्मनोभेंदेन भवि- 
तब्यम्‌ । प्रसिद्धभेदे माणवके सिहशब्दवत्साम्प्रतिकगौणत्वे तिरोहितभेदेन 
साषंपादोी रसे तेलशब्दवन्निरूढगौणत्वे वा गौणमुख्ययोभेंदाध्यवसायस्य 
नियतत्वात्‌ । 

[ शरीर का आरोप आत्मा पर, इस पक्ष पर विचार करने के लिए शंका करते हैं । 
वे कहते हैं कि | अब यदि शरीर के धर्म अर्थात्‌ प्रादेशिकत्व ( किसी एक स्थान में होना-- 


धर सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


जेंसे घर में ) का आरोप आत्मा पर औपचारिक रूप में करें तो शरीर और आत्मा में भेद 
होगा ही । जहाँ भेद स्पष्ट हो वहाँ पर माणवक पर सिंह शब्द के आरोप की तरह साम्प्र- 
तिक ( कभी-कभी प्रयुक्त ) गौणता होने पर अथवा जहाँ भेद स्पष्ट हो जहाँ पर सरसों 
आदि के रस पर शब्द के आरोप की तरह निरूढ़ (परम्परा से प्रयुक्त ) गौणता होने पर . 
गौण और मुख्य अर्थों में भेदशान निश्चित होता है। | कहने का अर्थ यह है--जहाँ बुद्धि- 
पूवंक एक के धर्म का दूसरे पर आरोप करते हैं वहाँ पर पहले दोनों का भिन्‍न रूप में ज्ञान 
होना आवश्यक है । सिहों माणवक:” वाक्य में सिह से माणवक का भेद प्रसिद्ध है । ऋरता 
आदि गुणों को देखकर माणवक पर सिंह का आरोप हुआ है। यहाँ पर गौणता साम्प्रतिक 
( 0०८३अ०१०७) ) है, निरूढ़ ( 00080७70 ) नहीं । माणवक पर सिंह का आरोप तो 
कभी-कभी ही होता है । जब गौण होने पर भी शब्द प्रयोग या प्रसिद्धि के कारण रूढ़ शब्द | 
के समान सदा प्रयुक्त होता है तो उसे निरूढ़ गौणता कहते हैं । तेल का अर्थ है तिल का 
रस जो मुख्य अर्थ है। अब गौणरूप से तेल का प्रयोग दूसरे बीजों के रसों पर भी होता 
है, जेसे--साषंपः तेल: ( सरसों का तेल ) । ऐसा प्रयोग रूढ़ हो गया है इसलिए इसे निरूढ़ 
गौणता कहते हैं । स्मरणीय है कि सरसों और तिल के तेलों में भेद विद्यमान रहने पर भी 
तिरोहित हो गया है । 'तेल' शब्द की गौणता की प्रतीति भी भेदज्ञानवालों को ही हो 
सकती है, क्योंकि इस तरह का प्रयोग बिल्कुल रूढ़ हो गया है । किसी भी दशा में-- 
आहाय॑ आरोप को स्थिति में, आरोप्यमाण और आरोप के विषय का भेदज्ञान होना आव- 
इयक है | जहाँ भी गौणता है वहाँ भेदज्ञान भी होगा । आत्मा देह से भिन्‍न रूप में प्रतीत 
नहीं होता इसलिए यहाँ आहारय॑ आरोप से ग्रौण वृत्ति का सहारा नहीं लिया जा 
सक्रता है । | 

अथ मम शरीरमिति भेदभानसम्भवाद्गौगत्वं मन्येथाः, तदयुक्तम्‌। 
अहंशब्दार्थस्प देहादिभ्यो निष्कृष्यासाधारणधर्मंवत्त्वेन प्रतिभासमानत्वा- 
भावात्‌ ! अपरथा लछोकायतिकमतं नोदयभासादयेत्‌ । सम शरी रभित्युक्तिस्तु 
'राहोः शिरःः इतिवदौपचारिकी । 

[ वेदान्ती लोग पूर्वपक्षी का उत्तर दे रहें हैं। ] यदि आप छोग ( <-पूर्वपक्षी ) मम 
शरीरम्‌' ( मेरा शरीर ) इस वाक्य में भेदज्ञान की सम्भावना रखते हुए ( आहायें आरोप 
से ही ) गौणता मानते हैं तो यह भी ठीक नहीं। देहादि से बिल्कुल अलग हटकर असा- 
धारण धर्म से युक्त पदार्थ के रूप में अहम” शब्द का अर्थ प्रतीत नहीं होता । [ 'मम 
शरीरम्‌' में देहादि को ही आत्मा के रूप में समझते हैं । यदि आत्मा को देहादि से प्थक्‌ 
करके अश्षाधारण धम से युक्त पदार्थ के रूप में उसका अनुभव ही करते तो ऐसे अनुभव के 
विरुद्ध ] लोकायतिक-मत [ कि देह ही. आत्मा है | उत्पन्त नहों हो सकता था। 

[ जब देह में आत्मा की प्रतीति होती है तो मम शरीरम्‌' वाक्य में स्पष्ट प्रतीत होने- 
वार्म भेद कहाँ रहेगा ? इसी पर उत्तर देते हैं कि | मेरा शरीर' इस तरह को युक्ति 
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( #%ए7०४अं०। ) औपचारिक ( लाक्षणिक ) है। [ यद्यपि आत्मा और देह में अभेद 
की प्रतीति होती है फिर भी किसी तरह भेद की कल्पना करके इसका निर्वाह कर लें ] 
जेसे 'राहोः शिर:' ( राहु का सिर ) इस वाक्य में करते हैं। [ राहु ही सिर है और सिर 
ही राहु, फिर भी अन्य प्राणियों की तरह राहु के शरीर की कल्पना करके उसके शरीर के 
इस विशेष भाग सिर का बोध करते हैं। वेसे ही 'मम शरीरम्‌' में करें | । 

विशेष--आत्मा और शरीर को एक माननेवाले वेदान्ती हैं जो यह इसलिए स्वीकार 
करते हैं कि इस भ्रम ज्ञान को हटाने के लिए ब्रह्म जिज्ञासा की आवश्यकता सिद्ध करें। 
आत्मा और शरीर में भेद माननेवाले पूव॑पक्षी हैं जो इसलिए मानते हैं कि दोनों में स्पष्ट 
प्रतीत होनेवाला भेद रहने के कारण ह्यमाजिज्ञासा की मिरथंकता सिद्ध करें। यद्यपि अभी 
शंकर की ओर से उत्तरपक्ष चल रहा है परन्तु जहाँ-तहाँ समस्याओं के रूप में पृव्॑पक्ष 
के दर्शन भी हमें हो रहे हैं ॥ अब शंकराचार्य की तरफ से आत्मा और शरीर की अभेद- 
प्रतीति का साधक प्रमाण दिया जा रहा है। स्मरणीय है कि यह केवल प्रतीति है, वास्त- 
विकता या परमार्थे नहीं । 


मस शरी रमिति ब्रुवाणेनापि कस्त्वमिति प्रृष्टेन वक्षःस्थलन्यस्तहस्तेन 
श्ुद्धग्राहिकयाध्यमहमिति प्रतिवचनस्यथ दीयमानत्वेन देहात्मप्रत्ययस्थ 
सकलानुभवसिद्धत्वात्‌ । तदुक्तम्‌-- 


४. देहात्मप्रत्ययो यहद्वत्प्रमाणत्वेत कल्पितः । 
लौकिक॑ तद्ददेवेदं॑ प्रमाणं त्वात्मनिश्चयात्‌ ।। इति । 
तथा च व्यापकस्य भेदभानस्य निवुत्तेव्याप्यस्थ गौणत्वस्थ निवृत्तिरिति 
निरवद्यम्‌ । 


मेरा शरीर ऐसा कहनेवाले पुर से भो जब यह पूछा जाता है कि तुम कौन हो 
[ यह तो तुम्हारा शरीर हुआ ], तो वह अपने वक्षःस्थल पर हाथ रखकर श्रद्धग्राहिका 
न्याय से ( 5 पशुओं को सींग पकड़-पकड़कर उनका निर्देश करना कि यह ऐसा है ), 
यही उत्तर देता है कि मैं यह हैँ । इस तरह सबों के अनुभव से यही बात सिद्ध होती है 
कि देह आत्मा है, यह प्रतीति होती ही है। इसे कहा भी है--'जिस प्रकार आत्मा के 
रूप में देह की प्रतीति ( &997०॥४८०अं०॥ ) प्रामाणिक मानी जाती है उसी प्रकार 
लौकिक प्रमाण तभी तक है जब तक आत्मा का निश्चय ( साक्षात्कार ) नहीं हो जाता ।' 
[ आत्म साक्षात्कार हो जाने पर, लौकिक या व्यावहारिक जगत में प्रमाण के रूप 
में: प्रतीत होनेवाले पदार्थ, मिथ्या हो जाते हैं--केवल ब्रह्म या आत्मा की ही सत्ता रह 
जाती है। ] | 

इसलिए इस व्यापक भेदज्ञान के मिट जाने से उस ( भेदज्ञान ) के द्वारा व्याप्य गौणता 
की भी निव्त्ति हो जाती है, यह बिल्कुल स्पष्ट है। [| ऊपर दिखा चुके हैं कि गौणना 
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( व्याप्य ) और भेदज्ञान ( व्यापक ) में व्याप्ति सम्बन्ध है । जहाँ-जहाँ गौणता है वहाँ-वहाँ 
भेदज्ञान रहता है। व्यापक की निवृत्ति से व्याप्य की निधृत्ति भी हो जायगी। ] 
विशेष--भेद ( पुव॑ंपक्षी ) और अभेद ( वेदान्ती ) का झगड़ा अभी कहाँ समात्त 
हुआ है ? पूव॑पक्षियों का अखाड़ा अभी यथापूर्व लगा हुआ है। शंकराचार्य भी उन्हें अच्छी 
तरह पीस देने की चिन्ता में लगे हैं । पूर्वपक्षी भेद्सिद्धि के लिए दुसरा तक देते हैं । 
( ६ क. आत्मा के अध्यास की पुनः सिद्धि--भेद का खण्डन ) 


नन्‍्वभिज्ञया भेदसिद्धिर्मा सम्भुन्‍्नाम। प्रत्यभिज्ञया तु सो5हमित्येबं- 
हपया तत्सिद्धि: सम्भविष्यतीति चेतु-न । विकल्पासहत्वात्‌। किमियं 
प्रत्यभिज्ञा पामराणां स्यात्‌ परीक्षकाणां वा ? नाच: । देहव्यतिरिक्तात्मेक्य- 
मवगाहमानाया: प्रत्यभिज्ञाया अनुदयात्‌ । प्रत्युत श्यामस्य लोहित्यवत्कारण- 
विशेषादल्पस्थापि महापरिमाणत्वमविरुद्धमनुभवतां तद्देह एवं तस्या: 
सम्भवाच्च । 

एक शंका की जाती है कि मान लिया कि [ 'मैं स्थूल हूँ" इस प्रतीति के विरुद्ध होने 
के कारण मेरा शरीर---इस ] अभिज्ञा या ज्ञान से | जीव और शरीर के बीच | भेद को 
सिद्धि नहीं होती है। किन्तु वह मैं हैं! (सोहहम्‌ ) इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा 
( 7२९०००४पांध४ं०० ) से तो उस भेद की सिद्धि सम्भव है ? [ सः # परमात्मा, अहम 
जीवात्मा । उन दोनों की एकता तभी सम्भव है जब आत्मा को देह से भिन्‍न मातें। यदि 
देह ही आत्मा होती तो वह कभी भी परमात्मा नहीं बन सकती थी । तो देह और भात्मा 
में भेद है, अतः अहम्‌' की प्रतीति को गौण कहा जा सकता है। ] 

[ पूर्वपक्षियों की इस शंका पर शंकर कहते हैं कि | ऐसी बात नहीं है । नीचे दिये 
गये विकल्पों में किसी को सहने की क्षमता उक्त तर्क में नहीं है। अच्छा, यह प्रत्यभिज्ञा 
क्या मूर्खों को होती है या परीक्षकों ( विद्वानों ) को ? 

मू्खों को तो वह प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती जिसमें देह से भिन्‍न आत्मा की [ पर- 
मात्मा से ] एकता प्रतिभासित हो । [ मूर्ख छोग देह से भिन्‍न जीवात्मा की प्रतीति नहीं 
कर सकते । किन्तु प्रत्यभिज्ञा में देहभिन्‍्त जीवात्मा की परमात्मा से एकता प्रतीत होती है 
अतः मूर्ख उस ज्ञान से वच्वित हैं। अब शंकराचार्य अपने ढंग से सोम” की व्याख्या - 
करते दिखलाई पड़ते हैं। | बल्कि किसी विशेष कारण से जेसे काछा पदार्थ लाल हो 
जाता है. उसी तरह छोटी वस्तु भी बहुत बड़ा परिमाण ( आकार ) धारण कर लेती है, 
जिसका विरोध नहों दिया जा सकता । इस तरह का अनुभव करनेवाले लोगों को तो देह 
( देशरूपी जीवात्मा ) में प्रत्यभिज्ञा हो सकती है। [ अभिप्राय यह है कि अग्नि-पंयोग से 
काला घड़ा लाल हो जाता है, मिट्टी जल आदि के संयोग से छोटा बीज बड़ा वृक्ष बन 
जाता है । बसे ही देहरूपी जीवात्मा भी कारण विशेष से परमात्मा बन जाती है। ऐसी 


शांकर-वशेनम्‌ ६६५ 


सम्भावना के द्वारा 'सोफ्हम' प्रत्यभिज्ञा हो ही सकती है। अतः 'सोःहम्‌” की सिद्धि के लिए 
देह और आत्मा में भेद करने की कोई आवश्यकता नहीं है। जीवात्मा ( देहरूपी भी ) 
स्वाभाविक गति से परमात्मा बन जाती है यदि कारण वतंमान -हॉ--भेदज्ञान की कहीं 
अपेक्षा नहीं है । ] 

न द्वितोयः। व्यवहारसमये पामरसाम्यानतिरेहात्‌ । अपरोक्षभ्रमस्य 





परोक्षज्ञानविनाश्यत्वानपपत्तेश्च । यदुक्तं भगवता भा 0. 7रेण--'पश्वादि- 
भिश्चाविशेषात*--( ब्र० सु० १॥१।१ भा० ) इति # मतीकारेरप्युक्तं- हे 
शास्त्रचिन्तका: स्वल्वेब॑ विचारयन्ति, न प्रतिपलौईर । तथा चात्म- 


गोचरस्याध्यासात्मरूपत्वं सुस्थम्‌ । 


विद्वानों को भो वह प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती क्‍योंकि व्यवहार के समय विद्वान भी 
मर्खों की तरह ही [ सामान्य धर्म से युक्त रहते हैं। विद्वान श्रवण और मनन में कुशल हैं 
किन्तु जिन्होंने आत्मतत्त्व का साक्षात्कार नहीं किया है वे आगम और उपपत्ति के द्वारा 
जीवात्मा को देह, इन्द्रिय आदि से भिन्‍न समझ लेते हैं । किन्तु जहाँ तक प्रमाण और प्रमेय 
के प्रयोग का प्रश्न है वे सामान्य जीवों की तरह दूँ । जैसे देह की आत्मा के रूप में समझ- 
कर अहंभाव से युक्त होकर दूसरे प्राणी व्यवहार करते हैं वेसे ही वे भी करते हैं । यदि 
प्रत्यभिज्ञा की सत्ता मानें तो दुसरे लोगों की तरह उनका व्यवहार नहीं रह पायेगा | दूसरी 
ओर जिन परीक्षकों ने तत्त्व का साक्षात्कार भी कर लिया है उनमें तो ज्ञाता, जश्ेय और 
ज्ञान की त्रिपुटी ही नहीं है-टस पर आधारित भेदसिद्धि तो दूसरे को बात है। ] 

दूसरी बात यह है कि अपरोक्ष ( प्रत्यक्ष ) में होनेवाला भ्रम परोक्ष-ज्ञान से नष्ट नहीं 
हो सकता । [ रस्सी में किसी को साँप का भ्रम प्रत्मक्ष रूप से हो रहा है। यदि उसे कहें 
कि इस स्थान पर साँपों का होना सम्भव नहीं है, तो परोक्षज्ञान से सम्बद्ध इस वाक्य से 
भ्रम की निवृत्ति नहीं हो सकती । आप्तवाक्‍्य से भ्रम का ज्ञान हो सकता है, पर निवृत्ति 
नहीं । निवृत्ति तो यह साँप है” इस प्रत्यक्ष अनुभव से ही सम्भव है। उसी तरह हमें भ्रम 
देह आत्मा को लेकर है, उसकी निवृत्ति के लिए 'सो#हम्‌' की प्रत्यभिन्ना दे रहे हैं जो 
परोक्षज्ञान है । तो भ्रम की निवृत्ति केसे हो सकती है। ] 


इसीलिए भगवान्‌ भाष्यकार (शंकराचार्य ) ने कहा है--'[ शास्त्रचिन्तक होने पर भी 
ब्रह्म का साक्षात्कार बिना हुए विद्वान व्यवहार-दशा में | पशुओं से भिन्न नहीं हैं ।' 
[ शंकराचार्य ने भाष्य के आरम्भ में ही अध्यास का निरूपण करते समय इसका निरूपण 
किया है। व्यावहारिक दशा में पशु और शास्त्रज्ञ के व्यवहार में कोई अन्तर नहीं । उन्होंने 
लिखा है कि हाथ में डण्डा उठाये हुए किसी व्यक्ति को देखकर पशु हट जाता है, वही पशु 
जब किसी के हाथ में हरी घास देखता है तो उसकी ओर प्रवृत्त हो जाता है। वेसे ही 
शास्त्रज्ञ पुरुष भी अपने शरीर के नाशक, हाथ में शस्त्र लिये बलवान पुरुष को देखकर 


६६६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


भाग खड़े होते हैं, अन्य पुरुषों;के प्रति प्रवृत्त होते हैं अत: इनका प्रमाण-प्रमेय आदि व्यवहार 
पशुओं के समान ही है। जब तक ब्रह्म का साक्षात्कार नहीं होता उनका मोह दूर नहीं 
होता । ] 

भामतीकार ( वाचस्पति मिश्र ) ने भी कहा है--'शास्त्रचिन्तक ( बह्म साक्षात्कार-हीन" 
किन्तु श्रवण और मनन से युक्त ) छोग ही इस तरह का विचार ( पशुवत्‌ व्यवहार ) करते 
हैं, भात्मा का साक्षात्कार कर लेनेवाले ( प्रतिपत्तार: ) लोग नहीं ।” इस प्रकार यह 
सुस्थिर ( सिद्ध ) हो गया कि हमें जो आत्मा के रूप. में प्रतीत होता है, वह वस्तुत: आत्मा 
के अध्यास ( शरीर पर आत्मा का अध्यास ) के रूप में है । 

विशेष--अभो तक न्याय वेशेषिक के मत में स्वीकृत आत्मा का खण्डन करके आत्मा 
की अध्यासरूपता सिद्ध कर रहे थे । अब जेन-मत की आत्मा पर विचार करते हैं। जेन 
लोग आत्मा ( जीव ) को विभु नहीं मानते किन्तु उसका परिणाम शरीर के तुल्य है, यही 
मानते हैं । ऐसी दशा में अहमिहास्मि ्दने जानान:” इस तरह की प्रतीति न्याय वेशेषिक 
में भले ही गौणरूप से मानो जाय कि आत्मा के विभु होने के कारण प्रादेशिकता का आरोप 
उस पर केसे हो परन्तु यहाँ तो कोई वेसी बात नहीं-जितना बड़ा जीव उतना बड़ा 
शरीर, जहाँ शरीर वहाँ जीव । अत: प्रादेशिकता का प्रइन सहल हो जाता है। अब इस 
पक्ष का विडलेषण और खण्डन करने के लिए शंकर सननद्ध हो गये हैं । 


( ६ ख. ज॑नमत में स्वीकृत जोब पर विचार ) 


न चाहँतमतानुसारेणाहुंप्रत्ययप्रामाण्यायात्मनो देहपरिसाणत्वम ड्री- 
करणी यमिति साम्प्रतम्‌ । मध्यमपरिमाणस्य सावयवत्वेन देहादिवदनित्यत्वे 
कृतहानाकृताभ्यागमप्रस ड्रात्‌ू । अथैतद्ोषपरिजिहीषंया “अवयवससुदाय: 
आत्मा! इत्यभ्युपगम्येत तदा वक्तव्यम्‌। कि प्रत्येकमवयवानां चैतन्य॑ 
संघातस्य वा ? 


नाथ: । बहुनां चेतनानामहमहमिकया प्रधानभावमनुभवतामंकमत्या- 
भावेन समसमयं विरुद्धदिकृक्तिततया शरीरस्यापि विशरणनिष्क्रियत्व- 
योरन्यतरापातात्‌ । ह ह ु 

आप लोग ( पूर्वपक्षी ) [ अपनी युक्ति की रक्षा के लिए ] 'अहम्‌' की प्रतीति की 
प्रामाणिकता के लिए जेन-मत के अनुसार आत्मा शरीर के परिमाण की है! ऐसा नहीं 
स्वीकार कर सकते हैं। मध्यम परिमाणवाली वस्तु ( जो न सर्वाधिक परिमाण रखे और 
न न्यूनतम ही ) अवयवों से युक्त होती है फलत: [ आत्मा को ] शरीर आदि की तरह 
ही अनित्य मानना पड़ेगा । उसका परिणाम यह होगा कि कि किये गये कर्म का नाश और 
न किये गये फल की प्राप्ति होने लेगी । | यदि आत्मा अनित्य है तो उत्पत्ति-विनाशशील 
है । जिस आत्मा ने किसी शरीर से सम्बद्ध होकर कोई काम किया वह उसे न मिलकर 
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दूसरी आत्मा को मिल जायगा, क्योंकि फल पाने तक तो वहु आत्मा बदल ही जायगी | 
दूसरी आत्मा को जिसने वेसा काम नहीं किया था, वह फल मिल जायगा । ] 

अब यदि इस दोष से बचने की इच्छा से आप यह सिद्ध कर दें कि अवयवों का समु- 
दाय आत्मा है, तब हमारे इन विकल्पों का उत्तर दें--[ आत्मा में चेतन्य होता है। ) तो 
चैतन्य प्रत्येक अवयव में है या अवयव में है या अवयवों के समूह में ? ह 

पहला विकल्प तो ठीक नहीं है, क्योंकि ऐसी दशा में बहुत से चेतन हो जायेंगे, वे 
तू-तू, मैं-मैं करते हुए प्रधानता प्राप्त करने के लिए लड़ने लगेंगे--उनमें एक मति तो रहेगी 
ही नहीं, इसलिए एक ही समय में वे विरुद्ध दिद्ञाओं की क्रिया करने लगेंगे। साथ-साथ 
शरोर पर भी विवत्ति पड़ेगी कि ] या तो वह विदीर्ण ( टुकड़े-टुकड़े ) हो जायगा या 
निष्क्रिय ही हो जायगा--दोनों में से एक दशा तो उसको हो ही जायगी । [ यदि आत्मा 
चेतन अवयवों का समूह है तो सभी अवयवों की सामथ्य समान होगी, भले ही उनका 
स्वभाव भिन्‍न-भिन्‍न होगा | आपस में विमति होना अनिवार्य है। एक पू॑ं की ओर जायगा, 
दूसरा पश्चिम की ओर । ये गतियाँ एक ही शरीर में होंगी। एक ही शरीर दो विरुद्ध 
दिशाओं में नहीं जा सकेगा--दोनों ओर की खीचतान से देह फट जायगी । यदि दोनों 
दिशाओं में समान गति हुई तो दोनों में से किसी तरफ देह नहीं जा सकेगी | निदान ज्से 
क्रिया रहित होना पड़ेगा । | 


द्वितीयेषपि संघातापत्तिः कि शरीरोपाधिको स्वाभाविकी यादृच्छिकी 
वा? नादहयः । एकस्मिनतवयवे छिन्ने चिदात्मनोध्प्यवयवश्छिन्न इत्यचेत- 
नत्वापातात्‌ । न ह्वितीयः | अनेकेषामवयवानामन्योन्यसाहित्यनियम दर्श- 
नात्‌। न तृतोयः संश्लेषवह्विश्लेषस्थापि यादृच्छिकत्वेन सुखेन बसताम- 
कस्मादचेतनत्वप्रसद्भात्‌ । 


यदि दूसरी ओर यह कहते हैं कि समूह में हो चेतनता है तो प्रशन है कि अवयवों का 
यह संघात कसे होता है ? क्या ( सिद्ध ) शरीर को ध्यान में, रखकर यह संघात होता है 
या स्वभावतः ही होता है या मनमाने ढद्भ से होता है ? [ पहले विकल्प का अथं है कि 
शरीर के जितने अवयव हैं उतने आत्मा के भी हैं । शरीर चूँकि एक है इसलिए आत्मा भी 
शरीर के अनुसार ही संहत रूप में है। दूसरा विकल्प बतलाता है कि सभी अवयव प्रकृति 
से ही आपस में मिले हुए हैं। इसमें नियम है। तीसरा विकल्प बिना किसी नियम के 
मनमाने ढंग से अवयवों का संघात बतलाता है | जब इच्छा हुई मिले, न हुई न मिले । | 

इसमें पहला विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि शरीर का एक अवयव कट जाता है 
तो आत्मा का भी वह अवयव कट जायगा। इसलिए जीव पर अचेतन का आरोप 
हो जायगा । [ जीव चेतन है, अवयवों का समूह है। एक अवयव के नष्ट होने पर 
समूह का ही उच्छेद होगा->जीव का विनाश होगा, उसे शरीर की तरह ही अचेतन 


६६८ सर्वदर्शनसं प्रहे-- 


मानना पड़ेगा। यदि संघात को स्वाभाविक या याइच्छिक मानेंगे तो यह दोष नहीं आ 
सकेगा, क्‍ये।कि शरीर के अवयवों से आत्मा के अवयवों का कोई उच्छेदात्मक सम्बन्ध 
नहीं रहेगा। ] 

दूसरा विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि अनेक अवयव एक दूसरे से सदा एक तरह 
से ही मिले रहेंगे, ऐसा कोई नियम नहीं देखा जाता | [ यदि अवयवों में संइ्लेष होना 
स्वाभाविक होता तो चूँकि वस्तु अपने स्वभाव से कभी च्युत नहीं होती इसलिए छोटा 
अवयव भी कभी प्रथक्‌ तहों होता । सभी अवयव एक रूप में हो परस्पर मिले हुए रहते । 
परन्तु वे जेन ही यह नहीं मानेंगे। बचपन आदि अवस्थाओं के भेद के या दूसरे जन्म में 
शरीर के भेद से जीव उतना हो बड़ा हो जाता है इसे वे स्वीकार करते हैं--अत: अवयवों 
का संइलेष बदलता रहता है। जीवन बढ़ता-घटता है । ] 

तोसरा विकल्‍प स्वोकाये नहीं है, क्योंकि यदि मनमाने ढंग से संइलेष ( (200]५- 
7८४०० ) होता है तो इसी तरह विशलेष ( ॥)8]प7८४०॥० ) भी तो होगा। इसलिए 
सुख से ( निश्चिन्त ) पड़े हुए जीव अकस्मात्‌ अचेतन हो जायेंगे [ जब कि उनका विश्लेष 
होगा । जब सब कुछ मनमाना ही है तो क्‍या पता कि कब विश्छेष हो जाय--अवयवों का 
संघात टूट जाय, इसलिए जीव पर अचेतन की आपत्ति कभी भी आ सकती है । परन्तु 
वास्तव में जीव को चेतन सदा मानना चाहिए । ] 

न चाणुपरिसाणत्वमात्मनः शद्भुनीयम्‌ । स्थूलोहहमः “दोधोष्हम! 
इति प्रत्ययानुपपत्तें: । 

[ अब पूर्वपक्षी सोचते हैं कि आत्मा को अणु के परिमाण में मानकर हम प्रादेशिकता 
की सिद्धि कर सकते हैं। पर शंकर इस सिद्धान्त को ही काट देते हैं । वे कहते हैं कि ] 
आत्मा अणु के परिणाम में ( »६०7४० ) है ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए । [ उसे स्वी- 
कार करने से आपको छाभ भड़े ही हो कि इसकी प्रादेशिकता की सिद्धि कर लें ] परन्‍्तु 
मैं मोटा हूँ, मैं लम्बा हैं" ऐसी प्रतीतियों की सिद्धि ( 7७878४०॥ ) नहीं की 
जा सकती । 


( ७. विज्ञानवादी बौद्धों का खण्डन--विज्ञान आत्मा ) 


न च विज्ञानात्मभाषिणां नेष दोष:। विशुद्धसावयवत्वाभावादिति 
गणनोयम्‌। यः सुषुप्तः सोहःह॑ जागर्मोति स्थिरगोचरस्याहसुल्लेखस्थ 
क्षणभड्िविज्ञानगोचरत्वे. अतस्समिस्तद्बुद्धिरूपसिथ्याध्यासस्थ.._ तदव- 
स्थानात्‌ । 

ऐसा नहीं समझे कि विज्ञान को ही आत्मा माननेवाले | बोढ़ों के ] मत में यह दोष 
नहीं लगता | [ विज्ञानवादी लोग विज्ञान को ही आत्मा मानते हैं । उसकी प्रतीति भी 
अहम” के रूप में ही होती है । किन्तु यहाँ 'अहम्‌' देहादि के आकार में रहता है, क्योंकि 
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ज्ञान साकार है। ऐसी स्थिति में जीवात्मा का प्रादेशिक होना या स्थूछ होना-सब कुछ 
सिद्ध हो जायगा, कोई बात असिद्ध नहीं रहेगी | शरीर के अवयवों के कट जाने से इसके 
कटने का प्रसंग भी नहीं उठेगा। कारण यह है कि विज्ञान प्रत्येक क्षण में बदलता रहता 
है। जब जेसा शरीर मिला--तक तैसा विज्ञान हो गया । ] वह जानना चाहिए कि विज्ञान 
में विशुद्ध अवयव नहीं रहते | [ शरीर मूते परमाणुओं का संघात है जब कि विज्ञान 
( आन्तरिक पदार्थ ) स्कब्धों का संघात है । यह काल्पनिक है इसलिए इसके अवयव अलग 
से सिद्ध नहीं हैं । विशुद्ध का अभिप्राय है दूसरे अवयवों से शथक्‌ रहकर उतनन्‍्न होना । 
अब बतलायेंगे कि विज्ञानवादियों के मत में भी अहम प्रतीति मुख्य नहीं है । ] 


जो सोया था, वही मैं जाग रहा हैं इस वाक्य में 'अहम्‌' का उल्लेख स्थिर भाव 
( ४7७५५ ) के रूप में हो रहा है । दूसरी ओर विज्ञान क्षणभर में ही नष्ट हो जानेवाला 
है | इसलिए मिथ्या अध्यास तो उसमें अवस्थित मानना पड़ेगा ही। यह अध्यास एक वस्तु 
में दूसरी वस्तु के बोध के रूप में है ।[ अस्थिर विज्ञान में स्थिर आत्मा की प्राप्ति के 
कारण अध्यास अनिवायं है । ] 


तदनेन कृशो5हं ऋष्णो5हमित्यादी नां प्र्यानानां बुद्धघा सरूपताख्याने- 
नौपचारिकत्वं प्रत्याट्यातम्‌ । तद्व्यापकभेदभानासस्भवस्य प्रागेव प्रपस्चि- 
तत्वात्‌ । तथा च प्रयोग:- विमतं शास्त्र विषयप्रयोजनसहितम्‌, आविद्यक- 
बन्धनिवतंकत्वात्सुप्तोत्थितबोधवत्‌ । 


तो, इसी के द्वारा, 'मैं पतला हूँ, मैं काला हूँ आदि प्रतीतियों को जो बुद्धि के सरूप 
कहने से औपचारिक मानते हैं--वह भी खण्डित हो गया । [ स्मरणीय है कि विज्ञानवादी 
विज्ञान के अतिरिक्त और कोई तत्त्व नहीं मानते । बुद्धि ही ग्राह्म और ग्राहक के आकार 
में होकर अपने सरूप आकारवाले घट आदि बाह्य पदार्थों की कल्पना अपने से भिन्‍नरूप 
में करती है। इसमें 'मैं स्थूल हैँ आदि प्रतीतियों में 'अहम्‌' की प्रतीति औपचारिक है । 
परन्तु इस तक से उसका भी खण्डन हो गया । क्योंकि ] हम पहले ही इसे स्पष्ट कर आये 
हैं कि उस ( औपचारिकता ) का व्यापक भेदज्ञान होना सम्भव नहीं है। इसी दर्शन में 
इसी प्रसंग में अभी-अभो कहा गया है कि औपचारिक होने में लिए भेदज्ञान अनिवाय है । 
परन्तु ये विज्ञानवादी बौद्ध यहाँ पर भेदजान स्वीकार करेंगे ही नहीं, क्‍योंकि वे 
विज्ञान के अतिरिक्त किसी भी वास्तविक पदार्थ की सत्ता नहीं मानते । ] 

[ अभी तक यह सिद्ध कर रहे थे कि अहम की प्रतीति आत्मा के अध्यास का 
विषय है। अब यह बतलाते हैं कि उक्त अध्यास की निवृत्ति करनेवाले तथा आत्मा जेसा 
सन्दिग्ध विषय होने के कारण वेदान्तशास्त्र का आरम्भ करें । उसी के लिए अनुमान दे रहे 
हैं। ] अनुमान ऐसा है-- 
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( १ ) भ्रस्तुत शास्त्र विषय और प्रयोजन से युक्त है। ( प्रतिज्ञा ) 

( २ ) क्‍योंकि यह अविद्यासूचक बन्धन की निवृत्ति करता है। ( हेतु ) 

( ३ ) जिस प्रकार सोकर उठने पर बोध होता है। ( उदाहरण ) 
'[ अब दृष्टान्त का स्पष्टीकरण होगा । ] 

यथा स्वप्नावस्थायां मायापरिकल्पितयोषादिक्ृ तबन्धनिवर्तकस्य सुप्तो- 
त्थितबोधस्य मन्दिरमध्ये सुखेन शय्यायामवतिष्ठमानों देहो विषयः। 
-तस्य सुप्तबोधेनानिश्रयात्‌ स्वप्नमायाविजृस्भितानर्थनिवृत्ति: प्रयोजनम्‌ । 
एवं मननादिजन्यपरोक्षज्ञानद्वरेण आध्यासिककतुंत्वभोक्त॒त्वादननर्थनिषेध- 
कस्य शास्त्रस्य सच्चिदानन्देकरसं प्रत्यगात्मभूतं ब्रह्म विषयः। तस्याह- 
मनुभवेनानिश्च यात्‌ । अध्यासनिवृत्ति: प्रयोजनम्‌ । 

जेसे स्वप्न की अवस्था में किसी स्त्री के द्वारा माया से कल्पित बन्धन हो जाय तो 
उसकी निशृत्ति सोकर उठने पर जो बोध होता है उसी से सम्भव हैं। [ इस अवस्था में 
बोध का ] विषय है वह शरीर जो किसी कोठरी में सुख से बिछावन पर लेटा हुआ 
है। उसी देह के विषय में सोये हुए व्यक्ति का ज्ञान निर्णय नहीं कर पा रहा है 
[ और जागने पर उसी का बोध निश्चित हो जाता है। | स्वप्न की माया से उत्पन्न 
( विजुम्भित ८ व्याप्त ) अनर्थ का निवारण करना ही इस [ बोध ] का प्रयोजन है । 

ठीक इसी तरह मननादि से उत्पन्न परोक्ष-ज्ञान के द्वारा, अध्यास से उत्पन्न करतृत्व, 
भोक्तृत्व आदि अनर्थों का निवारण शास्त्र ( वेदान्त-शास्त्र ) से होता है। उस शास्त्र का 
विषय ब्रह्म है जो | और कोई नहीं, | प्रत्यगात्मा या जीव ही है तथा जिसका एकमात्र 
रस ( आस्वादनत, अनुमृति ) सत्‌, चित्‌ और आनन्द है। इसी आत्मा के विषय में 'अहम्‌ः 
के अनुभव के द्वारा निश्चय नहीं किया जा सकता । अध्यास ( 5पए०परागए०अंधंणा ) की 
'निवृत्ति ही शास्त्र का प्रयोजन है । 


तथा चाफलत्वादिति हेतुरसिद्ध इति सिद्धम्‌ । तदृक्तम्‌-- 
५. श्रृतिगम्यात्मतत््वं॑ तु॒ नाहंबुद्धधावगम्पते । 
अपि खे कामतो मोहो नात्मन्यस्तविपयंये ।। इति । 
इतो5यमसन्दिग्धत्वादिति हेतुरप्यसिद्ध इति सिद्धम्‌। 
इस प्रकार, [ पूर्वपक्षी ने जो ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए! इसकी सिद्धि के 

लिए ] क्योंकि उसका कोई फल नहीं” आदि हेतु दिया था वह असिद्ध है [ क्‍योंकि ब्रह्म- 
जिज्ञासा का फल [ प्रयोजन ) हम दिखला चुके हैं। | इसे कहा है--'जो आत्मतत्त्व 
एकमात्र श्रुति के द्वारा जाना जा सकता है वह 'अहम्‌' की बुद्धि ( ज्ञान, प्रतीति ) से ज्ञात 
नहीं हो सकता। [ अहम्‌ की- प्रतीति अध्यास पर आधारित है जिसमें अहुंकार (28० ) 
और आत्मा ( 5०थ] ) का तादात्म्य कर दिया गया है। आत्मा यद्यपि अप्रत्यक्ष है फिर 
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भी आकाश की तरह उसमें मोह की सम्भावना होती ही है। आत्मा मिथ्याज्ञान से रहित 
होने पर मोह से ग्रस्त नहीं होती । इसे ही कहते हैं। ] जिस प्रकार यहत्डा से आकाश 
पर [ रूपादि का अध्यास करते हैं परन्तु वास्तव में वह ऐसा नहीं । ] विपर्यय के नष्ट 
हो जाने पर आत्मा में मोह नहीं होता । 

इसके बाद [ पूर्वपक्षी ने जो आत्मा की अजिज्ञास्थता सिद्ध करने के लिए ] 'क्योंकि 
सन्दिग्ध नहीं है” यह हेतु दिया था वह भी असिद्ध है, यह सिद्ध हुआ । 


( ८० आत्मा के विषय में सन्‍्देह ) 


यद्यपि सर्व: प्राणी प्रत्यगात्मास्तित्व॑ प्रत्येत्यहस्मीति । न हि कश्रिदपि 
नाहँमस्मीति विप्रतिपद्यते । प्रत्यगात्मैव ब्रह्म 'तत््वमसि! ( छां० ६८७ ) 
इति सामानाधिकरण्यात्‌ । तस्मादात्मतत्त्वमसन्दिग्ध॑ सिद्धमू। तथापि 
धर्म॑ प्रति विप्रतिपन्‍ना बहुविधा इति न्यायेन विशेषप्रतिपत्तिरुपपद्यत एवं। 

यद्यपि सभी प्राणी जीवात्मा के अस्तित्व की प्रतीति करते हैं कि मैं हैं। किसी को भी 
इस तरह की विप्रतिपत्ति नहीं होगी कि मैं नहीं हैं । जीवात्मा ही ब्रह्म है क्योंकि वह तुम 
हो (छां० श। ८७ ) इस वाक्य में दोनों को समानाधिकरण दिखलाया गया है । इसलिए 
आत्मतत्त्व बिल्कुल असन्दिग्ध है--यहं सिद्ध हुआ । 

फिर भी यह नियम है कि किसी वस्तु के धर्म को लेकर बहुत तरह के विवाद चलते 
रहते हैं। इस नियम से तो विशेष की प्रतिपत्ति ( प्रतिपादन ) हमें करनी ही है । 

विशेष -आत्मा धर्मी है जिसके धर्म के विषय में नाना प्रकार के विवाद हैं। अब 
यहाँ पर आत्मा के विषय में विभिन्‍न दार्शनिकों के विचारों का संग्रह किया जा रहा है। 

तथा हिं--चेतन्यविशिष्टं वेहमात्मेति लोकायता मन्यस्ते। इन्द्रियाण्या- 
स्मेत्यन्ते । अन्तःकरणसात्मेत्यपरे । क्षेणभडगुरं सन्तन्‍्यमानं विज्ञान- 
मात्मेति बौद्धा बुध्यन्ते । देहपरिसाण आत्मेति जैना जिनाः प्रतिजानते । 
कतुंत्वादिविशिष्टः परमेश्वराज्िन्नो जीवात्सेति नैयायिकादयो वर्णयन्ति । 
द्रव्यवोधस्वभावमात्मेत्याचार्या: परिचक्षते । 

वे [ विवाद | इस प्रकार हैं--लोकायत ( चार्वाक ) मतवाले मानते हैं कि चेतन्य से 
युक्त देह ही आत्मा है। इनमें ही कुछ छोग इन्द्रियों को और कुछ लोग मन ( अन्तः:करण ) 
को आत्मा मानते हैं। सन्‍्तान ( 5०7०४ ) से युक्त और क्षणभंगुर विज्ञान ही आत्मा है, 
बौद्धों का बोध इस तरह का है। जिन ( विजयी ) जैनों की प्रतिज्ञा ( ?7०००अंपंणा ) 
है कि देह का परिमाण ( ि।र०४अंणा ) ही आत्मा है। नेयायिक आदि वर्णन करते हैं 
कि जीवात्मा परमेश्वर से भिन्‍न है तथा कठुंत्व आदि से युक्त है । 

आचार्य ( कुमारिलभट्ट ) कहते हैं कि द्रव्य का स्वभाव ( अज्ञान-स्वरूप ) और बोध 
का स्वभाव ( ज्ञत-स्वरूप ) आत्मा है [ उनका यह कहना है कि आत्मानन्दधयः” ( ते० 
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२।५।१ ) में आनन्दमय” शब्द से आनन्द की प्रचुरता का बोध होता है, साथ-साथ उसके 
विरोधी अंश (>द्वव्यांश ) का भी थोड़ा ही सही, अस्तित्व मालूम पड़ता है। सोकर 
उठने पर कितने आदमी कहते हैं कि मैं सुख से सोया रहा, कुछ स्वप्न में जान नहीं सका । 
यह दशा सुषुत्ति की थी | यदि इस दझ्ञा में प्रकाश नहीं होता तो ऐसा कहना कभी सम्भव 
नहीं था कि सुषुप्ति में कुछ बोध नहीं रहता है । इसलिए आत्मा में प्रकाश का अंश सिद्ध 
होता है साथ-साथ बोध का अभाव रहता है इसलिए अश्रकाशांश अर्थात्‌ द्वव्यांध भी उस 
( सुषुत्ति की ) दशा में है इसलिए ये लोग आत्मा को द्रव्यस्वभाव और  ज्ञानस्वभाव 
मानते हैं। ] 

भोक्तेव केवल न कर्तेति सांख्या: संगिरन्ते । चिद्रूप: कतृत्वादिरहितः 
परस्माद्िन्नः प्रत्यगात्मेत्यौपनिषदा भाषन्ते। एवं प्रसिद्धे धर्मिणि 
विशेषतो विप्रतिपत्तो तद्रिशिषसंशयों युज्यते । तथा च सन्देहसम्भवाज्जि- 
ज्ञास्यत्वं ब्रह्मण: सिद्धम्‌ । 

तदित्थं ब्रह्मणों विचार्यत्वसम्भवेन तद्विचारात्मकं ब्रह्ममी मांसाशास्त्र- 
मारम्भणीयमिति युक्तम्‌ । 'जन्माद्यस्थ यतः” ( ब्र० सु० ११११२ ) इत्यादि 


्ध 


सर्वेस्य शास्त्रस्येतद्विचारापेक्षत्वात्‌ु शास्त्रप्रथमाध्यायसंगतमिदमधि- 
करणम्‌ । 

सांख्य लोग कहते हैं आत्मा ( पुरुष ) केवल भोक्ता है, कर्त्ता नहीं। उपनिषदों के 
अध्येताओं का कथन है कि जीवात्मा चित्‌ के रूप में, कतृत्वादि' विशेषणों से रहित तथा 
परमात्मा से अभिन्‍न है । इस प्रकार धर्मी ( आत्मा ) प्रसिद्ध है परन्तु उसके विशेषणों 
( गुणों ) को लेकर विवाद है। इसलिए आत्मा के विशेष ( धर्म, ग्रुण ) के विषय में संशय 
होना युक्तियंगत ही है। ओर जब्च सन्देह होना सम्भव है तो ब्रह्म का जिज्ञासा का विषय 
होना भी सिद्ध है। 

अब चूँकि ब्रह्म विचारणीय हो सकता है इसलिए उसका विचार करनेवाले ब्रह्म- 
'मीमांसा शास्त्र का आरम्भ करना चाहिए, यह उचित है। [ इस प्रकार यह उत्तर-पक्ष 
हुआ । ] 'जिससे इस संसार के जन्म भादि होते हैं! ( ब्र० सू० ११२ ) यहाँ से आरम्भ 
करके यह समूचा शास्त्र इसी ब्रह्म के विचार में लगा हुआ है इसलिए शास्त्र के प्रथमा- 
ध्याय | समन्वय से सम्बद्ध अध्याय ) के साथ यह अधिकरण संगत है। [ यह संगति 
हुई। | ह 

विशेष--इस प्रकार उदाहरण के लिए प्रथम सूत्र से सम्बद्ध ब्रह्मजिज्ञासा-अधिकरण 
का विस्तृत विइलेषण किया गया। वास्तव में इसमें अधिक स्थान तो पूर्व॑पक्ष और उत्तरपक्ष 
ने ही घेर लिया जिसमें अवान्तर पक्षों और विषयों का भी यथास्थान समावेश कर दिया 
गया है। इससे छाभ यह हुआ कि दर्शन के मूलभृत सिद्धान्तों से परिचय हो गया । वे 
विषय है--आत्मा ( ब्रह्म ) तथा अध्यास । 
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( ९, ब्रह्म की सिद्धि के लिए आगम प्रमाण ) 


नन्वित्य॑भूते ब्रह्मणि कि प्रमाण प्रत्यक्षमनुमानमागसो वा ? न कदा- 
चित्तत्र प्रत्यक्ष श्रयते । अतीन्द्रियत्वात्‌ + नाप्यनुमानम्‌ । व्याप्तस्य 
लिड्भस्पाभावात्‌ । नाप्यागमः । 'यतो वाचो निवर्तन्ते' ( ते० २।१॥१ ) 
इति श्र॒त्येवागमगम्यत्वनिषेधात्‌। उपमानादिकमशक्यशड्धूम। नियत- 
विषयत्वात्‌ तस्माद्‌ ब्रह्मणि प्रमाणं न सम्भवतोति चेत्‌- । 

शंका--यह पूछा जा सकता है कि उपयुंक्त ब्रह्म के लिए प्रमाण क्‍या है- प्रत्यक्ष, 
अनुमान या आगम ? की भी प्रत्यक्ष को तो प्रमाण नहीं ही मान सकते, क्योंकि ब्रह्म 
इन्द्रियातीत है [ और प्रत्यक्ष की प्राप्ति इन्द्रियों की पहुँचवाले पदार्थों में ही होती है | । 
अनुमान भी नहीं छग सकता, क्योंकि [ बहा से | व्याप्त किप्ती भो लिंग ( साधन ) की 
सम्भावना नहीं है। आगम प्रमाण भी नहीं लगेगा, क्योंकि जहाँ से वाणी लौट आती है' 
( ते० २॥१॥१ ) आदि श्रुति के द्वारा ही, ब्रह्म आगम से ज्ञेय है, इसका निषेध किया 
गया है। 

उपमान आदि की शंका तक नहीं की जा सकती, क्योंकि इनका विषय ( प्रयोगक्षेत्र, 
जेंप्पंडघांटा॑ंणा ) बिल्कुल सीमित है| इसलिए ब्रह्म के लिए कोई भी प्रमाण सम्भव 
नहीं है । 

संवं वोच: । प्रत्यक्षाइसम्भबेषपि आगमस्य सत्त्वात्‌। 'यतों वाचो 
निवतेन्ते: इति वाग्गोचरत्वनिषेधात्कयमेतदिति चेत्‌--शभ्रुतिरेव निषेधर्ति 
वेदान्तवेद्यत्वं ब्रह्मण: श्रुतिरेव बिघत्ते । न हि वेदप्रतिपादिते5थेंडनुपपन्‍्ने 
वेदिकानां बुद्धि: खिद्यते । अधि तु तबुपपादनमार्गमेव विचारयति । तस्सा- 
दुभयमपि प्रतिपादनी यम्‌ । 

समाधान--ऐसा न कहें । यद्यपि [ ब्रह्म की सिद्धि के लिए | प्रत्यक्षादि प्रमाण 
सम्भव नहीं हैं किन्तु आगम को तो सत्ता है। यदि आप कहें कि 'यतो वाचो निवतंन्ते' 
( जहाँ से वाणी लोट आती है ) इसमें ब्रह्म के वाणी के गोचर ( वाणी से ज्ञेय, 
जैकारय ) होने का निषेध किया गया है, तो हम उत्तर देंगे कि श्रुति ही ब्रह्म के वेदान्तों 
( उपनिषदों ) के द्वारा ज्ञेय होने का निषेध भी करती है और श्रुति ही विधान भी करती 
है। [ परन्तु इससे घबराना नहीं है । ] 

वेद में प्रतिपादित अर्थ जब असिद्ध होता है तब उससे वेदिकों की बुद्धि खिन्‍न नहीं 
होती, बल्कि उस अर्थ की सिद्धि का रास्ता खोजती है। इसलिए दोनों प्रकार की श्रुतियों 
का प्रतिपादन ( साधन ) करना चाहिए । 


विषयत्वनिषेधकानि वाक्यानि वाक्यजन्यवृत्तिव्यक्तास्फुरणलक्षणफला- 
४३ स० सं० 





श्छ्डि सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


सम्भवविवक्षया भ्रवृत्तानि । विषयत्वबोधकानि तु वृत्तिजन्यावरणभड़- 
लक्षणफलसम्भवविवक्षया । तदुक्त भगवद्दू्‌:-- 

६. अनाधेयफलत्वेन श्रतेब्रंहा न गोचरः । 

प्रमेयं प्रमितों तु स्थादात्माकारसमपंणात्‌ ॥ इति। 

७. न प्रकाश्य॑ प्रमाणेन प्रकाशो ब्रह्मण: स्वयम्‌ । 

तज्जन्यावृतिभड्ठत्वात्प्रसेषमिति गीयते ।| इति च । 

[ अब सभी प्रकार के श्रुति-वाक्यों में एकवाक्यता का प्रदर्शन करने का प्रयास करते 
हैं-- | श्रुतियों में जो वाक्य ब्रह्म को ज्ञान का विषय नहीं मानते वे इस विचार से प्रवृत्त 
हुए हैं कि उन वाक्यों से उत्पन्न वृत्ति ( ज्ञान ) से व्यक्त होनेवाला स्फुरण ( ज्ञान में 
अपने आकार का समपंण ) रूपी फल प्राप्त होना असम्भव है। दूसरी ओर जो वाक्य ब्रह्म 
को ज्ञान का विषय मानते हैं वे इस विचार से प्रवृत्त होते हैं कि उक्त वृत्ति ( वाक्यजन्ध 
ज्ञान ) से उत्तन्न आवरण-भंग ( अज्ञान-नाश ) रूपी फल प्राप्त होना सम्भव है । [ जब 
किसी प्रकार का ज्ञान होता है तो उसके दो फल हैं--आवरणभज्भ और स्फुरण । प्रक्रिया 
यह है कि अन्तःकरण बुद्धि के रूप में आकर, अपने अन्तर्गत चिंदाभास को लेकर किसी 
विषय को व्याप्त करता है। बुद्धि की व्याप्ति से अज्ञान का नाश ( आवरणभज्भ ) होता 
है तथा चिदाभास की व्यात्ति से विषय ( घटादि ) का स्फुरण ( प्रकाशन ) होता है। 
बुद्धि अचेतन होने के कारण स्वयं घढादि का प्रकाशन नहीं कर सकती । घटादि ज्ञान की 
यही विधि है ।” अब ऊपर कहा गया है कि श्रुतियाँ ब्रह्म की ज्ञानगोचरता का विधान भी 
करती हैं, निषेध भी, निषेध इसलिए करती हैं कि स्फुरण अर्थात्‌ ज्ञान में ब्रह्म के आकार 
का समपंण सम्श्व नहों है । अज्ञान का नाश होने-पर आत्मा अपने आप स्फुरित होती है। 
यही कारण है, स्फुरण वाक्य से उत्पन्न ज्ञान का फल नहीं हो सकता । चिदाभास की 
व्याप्ति से आत्मा का स्फुरण नहीं होता । इसलिए 'यतो वाचों निवतंन्ते” आदि वाक्य हैं । 
दूसरी ओर, कुछ वाक्यों में ब्रह्म को ज्ञानगोचर माना गया है। वह इसलिए कि ज्ञान का 
पहला फल जो अज्ञाननाश है, वह तो सम्भव है न? अज्ञान-नाश बुद्धि की व्याप्ति से ही 
होती है इसलिए उसकी सम्भावना में कोई आपत्ति नहीं । फलत: दोनों प्रकार की श्रुतियों 
का समन्वय ( १९८०००८॥४४०॥ ) होता है । 

इसे बड़े-बड़े आचार्यों ने कहा है-- ब्रह्म श्रुति का विषय इसलिए नहीं बन सकता 
क्योंकि [ ब्रह्म पर स्फुरणरूपी | फल का आरोपण ( उत्पादन ) [ श्रुति ] नहीं कर 
सकती । [ ब्रह्म तो स्वयं स्फुरित होता है । श्रुति उस पर स्फुरणरूपी फल का उत्पादन 





१, देखिये--पंचदशी, ( ७॥९१ ) 
बुद्धि तत्स्थचिदाभासौ द्वावपि व्याप्नुतो घटम्‌ । 
तत्राज्ञानं धिया नश्येदाभासेन घट: स्फुरेतु ॥ 


शांकर-दर्शेनम्‌ श्७५ 


नहीं कर सकती । ब्रह्म | प्रमेष तभी हो सकता है जब वह ज्ञान पर अपने आकार का सम- 
पंण करे | [ जेसे घट का स्फुरण, चिदाभास के द्वारा, अपने आकार का समपंण ज्ञान पर 
करने से होता है, उस प्रकार से ब्रह्म का स्फुरण नहीं होता । ब्रह्म अज्ञान-नाश के बाद 
स्वयं प्रकाशित होता है। |] ॥ ६ ॥ 

ब्रह्म प्रमाण से प्रकाशित नहीं होता क्योंकि उसका प्रकाश अपने आप होता है। 
[ सत्य इतना ही है कि प्रमाण से | आवृति ( अज्ञान, आवरण ) का नाश होता है [ और 
आवरणभंग से ब्रह्म का स्फुरण होता है | इसलिए ब्रह्म प्रमेय कहलाता है ॥ ७ ॥' 

विशेष--जिस स्थान पर ब्रह्म को ज्ञेय कहा गया है वहाँ यह समझें कि अज्ञान-नाश 
की सम्भावना की दृष्टि से विचार किया गया है, क्योंकि अज्ञान-नाश भी ज्ञान ही है । जहाँ 
पर ब्रह्म को अज्ञेय कहा गया है वहाँ यह समझें कि स्फुरण की असम्भावना का इष्टिकोण 
है। स्कुरण ज्ञान का अन्तिम फल है । स्फुरण की असम्भावना का अर्थ है कि किसी प्रमाण 
के द्वारा स्फुरण नहीं होना । वस्तुस्थिति के अनुसार ब्रह्म का स्फुरण अपने आप होता है। 
'इस प्रकार शंकराचाय ने पाण्डित्य का प्रदर्शन तथा अपनी अतुल मेधाशक्ति का परिचय देते 
हुए श्रुति पर आपोपित ब्रह्मश्ञास्त्रीय विप्रतिपत्तियों का निराकरण किया है । 


( ९. क. सिद्ध अर्थ का बोधक होने से वेद अप्रमाण--पुर्वपक्ष ) 


ननु स्थादेष सनोरथो यदि सिद्धेड्थें वेदस्य प्रामाण्यं सिध्येत्‌ । संगति- 
ग्रहणायत्तत्वात्‌ प्रामाण्यनिश्वयस्थ । संगतिग्रहणस्थ च वृद्धव्यवहारा- 
यत्तत्वात्‌। वृद्धव्यवहारस्य च लछोके कार्यकनियतत्वात्‌ । न हास्ति सम्भव: 
शब्दानां कार्येड्थें संगतिग्रहः सिद्धार्थाभिधायकत्व॑ तत्र वा प्रामाण्यमिति । 

न हि तुरद्धत्वे गृहीतसंगतिक तुरज्भपदं॑ गोत्वमाचष्टे तत्न वा प्रामाण्यं 
भजते । तस्मात्कायंगृही तसंगतिकानां शब्दानां कार्य एव प्रामाण्यम । 

| मीमांसकों की ओर से शंका हो रही है कि आपका ] यह मनोरथ ( समस्वय करने- 
वाला ) तभी पूर्ण हो सकता है यदि सिद्ध अ्थ ( ॥8६80809०९ एप: ) का प्रतिपादन 
करने पर भी वेद की प्रामाणिकता सिद्ध हो जाय। कारण यह है कि प्रामाणिकता का निश्चय 
संग्ति ( शब्द और अर्थ का सम्बन्ध ) के ग्रहण करने पर निर्भर है। [ जब तक दब्दार्थ 
सम्बन्ध न समझें तब तक किसी वाक्य को प्रमाण नहीं मान सकते । | संगति का ग्रहण भी 
वृद्ध व्यवहार पर निर्भर करता है। छोकिक दृष्टि से वृद्ध-व्यवहार एकमात्र कार्य से ही 
सम्बद्ध रहता है। [ कार्य > जिसे करना चाहिए, कतंव्य । बालक पहले-पहल वृद्धव्यव- 
हार से ही शक्ति-प्रहण करता है । व्यवहार का अर्थ है 'गामानय' ( गाय लाओ )--इस 
प्रकार के विधिवाक्यों के सुनने के बाद जो गाय लाने के रूप में प्रतीत होता है | गाय 
लाना एक कार्य है क्योंकि विधि बतलानेवाला प्रत्यय ( छोट ) उसमें लगा है, उसके सुनने 
से कतंव्य की भावना होती है। इस प्रकार ब्रालक कार्यरूपी आनयन' ( छापा ) के 


६७६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


साथ नी-धातु की संगति का ग्रहण करता है। “राम ने रावण को मारा? यह वाक्य प्रिद्ध है 
अतः किसी व्यवहार की प्रतीति इसमें नहीं होगी । ऐसे वाक्यों से बालक शक्तिप्रहण नहीं 
कर सकता । उसी तरह जिस शब्द से कार्य का बोध नहीं होता तथा जो सिद्ध अर्थ का 
प्रतिपा दक है ऐसे शब्द से शक्तिग्रहण नहीं होता--तो उक्त सिद्ध अ्थ॑ में प्रयुक्त प्रामाणिक 
नहीं हो सकता । इसलिए सिद्ध ब्रह्म के बोधक 'सर्त्य ज्ञानमनन्त॑ ब्रह्म' ( ते० २११ ) 
इत्यादि वाकयों को प्रमाण नहीं मान सकते । ] 

कार्य ( कतंव्य ) के अर्थ में शब्दों की संगति का ग्रहण करना सम्भव नहीं है इसलिए 
उन्हें सिद्ध अर्थ का बोघक नहीं मान सकते और न उस अथं में उन्हें प्रामाणिक ही मान 
सकते हैं । । 

तुरज्जत्व के रूप में जिसको संगति का ग्रहण किया गया है वह तुरज्ज ( घोड़ा ) शब्द 
गोत्व का बोधक नहीं हो सकता और न उस अथं में प्रामाणिक ही माना जा सकता । इस- 
लिए यह निष्कर्ष निकला कि जिन शब्दों की संगति काये के अर्थ में ग्रहीत को गई है उनकी 
प्रामाणिकता का ( साध्य, कतंव्य ) के रूप में ही होती है, | सिद्ध अर्थ में नहीं । साध्य 
अर्थ संकेतग्रह होने से साध्य अर्थ ही प्रामाणिक होगा । सिद्ध अर्थ में संकेतग्रह होता ही नहीं, 
अत: उसमें प्रामाणिकता मानना ठोक नहीं । मीमांसक केवल विधिवाक्यों को, जिनमें साध्य 
का निर्देश रहता है, प्रामाणिक मानते हैं । ] 


ननु मुखविकासादिलिड्भाद्‌ हर्षहेतुं प्रसिद्धाथंभनुमाय यत्र शब्दस्य 
संगतिग्रहो यथा पुत्रस्ते जात इत्यादिषु, तत्रावश्यं कार्यमन्तरेणेव शब्दस्य 
सिद्धेड्थें प्रामाण्यमाश्रीयत इति चेत्‌--न । पुत्रजन्मवर्देव प्रियासुखप्रसवादे- 
रनेकस्थ ह्षहेतोरुपस्थीयमानत्वेन परिशेषावधारणानुपपत्तेः । पुत्रस्ते 
जात इत्यादिश्वु सिद्धार्थपरेषु प्रयोगेषु द्वारं द्वारमित्यादिवत्कार्याध्याहारेण 
प्रयोगोपपत्ते श्र । 


कहीं-कहीं सिद्ध वाक्य से भी शक्तिग्रह होता है, इस आशय से शंका करते हैं--] अब 
कोई यह कह सकता है कि जेसे तुम्हें पुत्र हुआ है, इस प्रकार के वाक्‍्यों में मुख-विकास 
आदि साधनों को देखकर हुं के कारण का, जो प्रसिद्ध तथ्य है, अनुमान करके जहाँ शब्द 
की संगति का ग्रहण करते हैं वहाँ तो कार्य ( साध्य, कतंव्य ) न रहने पर भो, सिद्ध अर्थ 
में शब्द की प्रामाणिकता मानते हैं । [ शंका का यह आशय है--राम ने मोहन को लक्ष्य 
करके एक वाक्य कहा कि नुम्हें पुत्र हुआ है । यह वाक्य किसी कतंव्य का तो निर्देश करता 
नहीं है, सिद्ध वाक्य है । इसे सुनकर मोहन का मुख प्रसन्‍न हो गया । इस छिज्भ से राम 
निश्चय करता है कि तुम्हें पुत्र हुआ है, इस वाक्य का अर्थ है--पुत्र का जन्म होना । 
शब्दों का अर्थ राम को लग गया--संगति का ग्रहण हो गया । ऐसा नहीं सोचें कि किसी 
दुसरे कारण से --जेसे परीक्षा में प्रथम होने, नौकरी पाने आदि से--राम का मुख प्रसन्‍न 
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है, ऐसी दशा में पुत्र के जन्म का ही अर्थ केसे छेते हैं ? ऐसी बात नहीं है, क्योंकि राम ने 
मोहन की भार्या को आसन्न-प्रसवा के रूप में देखा था। इससे उसने 'पुत्रस्ते जात: वाबय 
का अर्थ 'पुत्रजन्म' ही निश्चित किया । निष्कर्ष यह निकला कि सिद्ध वाक्‍्यों में भी शक्ति- 
ग्रह होता है अतः वे भी प्रमाण हैं| यह वेदान्तियों की ओर से मीमांसकों को उत्तर दिया 
गया है। ] 

[ अब मीमांसक इस अवान्तर पक्ष का उत्तर दे रहे हैं। | ऐसी बात नहीं है। कारण 
यह है कि जिस प्रकार पुत्रजन्म को हर्ष का कारण मानकर [ (पुत्रस्ते जात: वाक्य का 
अर्थ ] निश्चय करते हैं, उसी प्रकार पत्नी का सुख से प्रसव होना आदि भी [ हर्ष के कारण 
हो सकते हैं उन्हें हटाकर ] परिशेष के नियम से [ पुत्र के जन्म का | निश्चय करना 
सम्भव नहीं है | [ पुत्रजन्म को हर्ष का कारण तभी माना जा सकता है जब हीं के दूसरे 
कारण असम्भव हो जायें तथा केवल पुत्रजन्म ही कारणों की श्यू खला में बचा रहे । ऐसी 
बात नहीं कि हुं के प्रसव सम्बन्धी ही दूसरे कारण न हों । कन्या उत्पन्न होने पर भी सुख 
से प्रसव हो जाने पर या अच्छे लग्न में प्रसव होने पर भी हे हो सकता है। दूसरी बात 
यह है कि पुत्रस्ते जात: भी सिद्धवाक्य नहीं है। वक्‍ता के तात्पयं से 'तुम जानो” इस 
विधिबोधक शब्द का अध्याहार किया जा सकता है। ] 


धुत्रस्‍्ते जात: इत्यादि सिद्ध अर्थ का बोध करानेवाले प्रयोगों में द्वारं द्वारम्‌ 
( 5 द्वारं पिधेहिं, दरवाजा लगाओ ) इत्यादि वाक्यों की तरह कार्य | विधिबोधक शब्द ) 
का अध्याहार करके प्रयोग की सिद्धि की जा सकती है। [ किसी वाक्य में विधि मुख्य है, 
उसके बोधक पदों का अध्याहार करना स्वधा उचित है। तात्पये रहने पर तो विधि- 
बोधक पदों का अध्याहार करना आवश्यक ही है। अब वेदान्त-वाक्यों पर आरोपण होगा 
कि वे शास्त्र ही नहीं हैं शास्त्र में विधि और निषेध दो ही बातें रहती हैं--ऐसा करो, ऐसा 
मत करो । ] 

शास्त्रत्वप्रसिद्डदा च न वेदान्तानां सिद्धार्थपरत्वम्‌ । प्रवृत्तिनिवृत्ति- 
पराणासेव वाक्यानां शास्त्रत्वप्रसिद्धेः । तदुक्त भट्टाचायें:- 

८. प्रवत्तिवाँ निवृत्तिवा नित्येन कृतकेन वा। 
पुंसां येनोपदिश्येत तच्छास्त्रमभिधीयते ॥। इति । 


जिस तरह शास्त्र की प्रसिद्धि है उस तरह से तो वेदान्त-वाक्यों को सिद्ध अर्थ से 
सम्बन्ध मानना ही नहीं चाहिए । जो वाक्य प्रवृत्ति या निवृत्ति का उपदेश करते हैं वे शाश्त्र 
के रूप में प्रसिद्ध होते हैं। इसे कुमारिल भट्ट ने कहा है--नित्य ( वेद ) या क्ृतक 
( अनित्य सूत्र आदि ) शब्द के द्वारा पुरुषों की प्रवृत्ति या निवृत्ति का जो उपदेश करता 
है वही शास्त्र कहलाता है | [ शात्त्र के रूप में वेदान्त-वाक्यों की प्रसिद्धि है--इसलिए वे 
सिद्ध अर्थ अर्थात्‌ ब्रह्म के प्रतिपादक नहीं हो सकते | यदि आप कहें कि सिद्ध ब्रह्म का 


श्छ८ स्वंदर्शनसं ग्रहे- 


प्रतिधादन करते हैं, क्योंकि 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म आदि वाक्य इसके साक्षी हैं, तो फिर 
ये वाक्य शास्त्र ही नहीं हैं, क्‍योंकि न तो इन वाक्यों से प्रवृत्ति का ही बोध होता है और 
न निवृत्ति का ही। इस प्रकार आगम को ब्रह्म के प्रमाण के रूप में रखना भूल है। ] 


न चेतेषां स्वरूपपरत्वे प्रयोजनमस्ति। श्रुतवेदान्ताथथस्थापि पुंसः 
सांसारिकधर्माणामनिवत्ते:।  तस्माद्वेदान्तानामप्यात्मा ज्ञातव्य इति 
समाम्नातेन विधिनेकवाक्यतामाश्रित्य कार्यपरतेवाश्रयणी येति सिद्धम्‌ । 
ततशभ्र केवलसिद्धरूपे ब्रह्मणि वेदान्तानां प्रामाण्यं न सिध्यतीति चेत्‌ । 


[ पुर्वेपक्ष का उपसंहार करते हुए मीमांसक कहते हैं कि ] इन वेदान्त-वाक्यों का 
[ विधि से सम्बन्ध न करने के कारण अपने रूप के बोध के लिए कोई प्रयोजन ( उप- 
योग ) नहीं है | वेदान्त | उपनिषदों ) के वाकयों का अर्थ सुन लेने के बाद भी पुरुष से 
सांसारिक धर्मों की निवृत्ति नहीं हो होती है। इसलिए वेदान्त-वाक्यों में भी “आत्मा ज्ञेय 
है ( जानना चाहिए ) इस प्रकार के समाम्तात ( कथित ) विधि से एकवाक्यता दिखा- 
कर उन वाक्यों को कार्य ( कतंव्य, विधि ) से ही सम्बन्ध माना जाय, [ सिद्ध ब्रह्म का 
प्रतिपादक नहीं ] यह सिद्ध हो गया । 

इसलिए निष्कपं यह निकला कि केवल सिद्ध ( साध्य नहीं ) के रूप में ब्रह्म के विषय 
में वेदान्त-वाक्य प्रामाणिक नहीं हो सकते । 


( ९ ख. सिद्ध अर्थ में शब्दों की व्युत्पत्ति--उत्तरपक्ष ) 


अत्र प्रतिविधीयते । न तावत्तसिद्धे व्युत्पत््यसिद्धि: । प्रागुन्नीतया नीत्या 
पुत्रस्ते जातःः इति वाक्यात्सिद्धपरादपि व्युत्पत्तिसिद्धे। न च परिशेषाव- 
धारणानुपपत्ति: | प्रियासुखप्रसवादेरपि सम्भवादिति भणितव्यम्‌ । पुत्र- 
पदाडितपटप्रदर्शनवत्प्रियासुखप्रसवादिसुचकाभावात्‌ । 

अब हम उसका प्रत्युत्तर देते हैं। पहले ( तावतु ) यह समझें कि सिद्ध अर्थ में शब्दों 
की व्युट्नत्ति नहीं हो सकती है, यह बात नहीं है। जिस नियम का उन्नयन ( प्रकाशन ) 
पहले ही किया गया है, उसी से 'पुत्रस्ते जात:” इस सिद्ध वाक्य से भी व्युत्पत्ति की सिद्धि 
होती है। यह भी नहीं सोचना चाहिए कि|[ 'पुत्रस्ते जात:' का अर्थ करने में ] परिशेष के 
द्वारा [ पुत्रजन्म का अथे | निर्णय करना सम्भव नहीं है। आपने इसका ( परिशेष का 
निर्णय न हो सकने का ) कारण बतलाया है कि पत्नी को सुख से प्रसव हो जाना आदि 
भी कारण के रूप में सम्भव हो सकते हैं। परन्तु यह इसलिए सम्भव नहीं है क्योंकि पुत्र 
शब्द से अंकित बन्त्र का प्रदर्शन करनेवाले [ संदेशवाहक | के द्वारा पत्नी को सुख से प्रसव 
होने आदि की सूचना नहीं मिलती । [ यह कारण एकमात्र पुत्रजन्म में ही केन्द्रित है। हर्ष 
का कारण इसीलिए पृत्रजन्म ही है। इसके फलस्वरूप सिद्ध वाक्य से भी झक्ति ( व्युत्पत्ति ) 
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का ग्रहण होता है। कहना यह है कि मोहन ने राम के पुत्र की उत्पत्ति का प्रत्यक्ष अनुभव 
किया । वह पुत्रशब्द से युक्त कुंकुम से अंकित पट दिखलानेवाले सन्देशवाहक को लेकर 
राम के पास गया। यह किसी अज्ञात प्रथा की ओर निर्देश है। मोहन ने राम से कहा-- 
बड़े भाग्यवान्‌ हो राम, तुम्हें पुत्र हुआ है! राम तो सुनते ही हर्ष से भर गया | उसके 
दोनों कपोल प्रफुल्ल हो गये, आँखें' खिल उठीं । मोहन उसके हर्षातिरेक को देखकर अनुमान 
करता है के पुत्र की उत्पत्ति ही इसके हर्ष का कारण है। यद्यपि सुख से प्रसव भी हुआ है 
पर वह केवल होने से ही हंषहेतु नहीं हो सकता | यदि ऐसा नहीं होता तो 'गामानया 
वाक्य को सुनकर प्रवृत्त होनेवाले व्यक्ति का छत्रजूता आदि धारण करना आदि विद्यमान 
होने से उसमें भी शक्तिग्रहण को जाता । फलतः परिशेष का नियम लगाना सम्भव है जो 
कारणों की श्यूद्धला से पुत्रजन्म को निकालकर खड़ा करता है तथा सिद्ध वाक्य में भी 
शक्तिग्रह की सिद्धि करता है। ] 


पुत्रजन्मेव तत्सूचकरमिति चेत्‌-प्रथमप्रतोतपुत्रजन्मपरित्यागे कारणा- 
भावात्‌ । पुत्रजननस्येवाधिकानन्दहेतुत्वाच्च । 
पुत्रोत्पत्तिविपत्तिभ्यां नापरं सुखदुःखयोः । 
इति विद्यमानत्वात्‌। तथा चाचकथच्चित्सुखाचार्य:--- 
९, दृष्टचेत्रसुतोत्पत्तेस्तत्पदाड्ितवाससा । 
वार्ताहारेण यातस्य परिशेषविनिश्चिते: ।। 
( चित्सुखी, पृ० ८८ ) इति। 

यदि आप कहें कि [ प्रिया को सुख से प्रसव होने आदि का ] सूचक पुत्र का जन्म 
ही है | तथा इस आधार पर दूसरे कारणों को सम्भावना हो सकती है जो ह॒थ॑ के कारण 
बनकर शक्तिग्रह में बाधा पहुंचा सकते हैं, तो हमारा उत्तर है कि ऐसी अवस्था में यह 
मान्य है कि पुत्र का जन्म तो पहले प्रतीत हो छुका है जिसे आप कारण मान रहे हैं--इसी 
के ऊपर दूसरे कारण आधारित हैं । दुसरे कारणों को तभी स्वीकृत किया जा सकता है 
जब इस प्रथम प्रतीत होनेवाले कारण को त्याग दें | किन्तु ] इस प्रथम प्रतीत होनेवाले 
( हषेकारण ) युत्रजन्म को त्यागकर [ दूसरे कारणों को मान्यता देने का ] कोई कारण 
नहीं दिखलाई पड़ता । 

[ पुत्र का जन्म न केवल सबसे पहले प्रतीत होता है प्रत्युत | वह पुत्रजन्म ही सबसे 
अधिक आनन्द का कारण होता है। इसकी पुष्टि के लिए यह इशलोकाध॑ विद्यमान है-- 
पुत्र की उत्पत्ति से बढ़कर न कोई सुख है और उसकी विपत्ति से बढ़कर कोई दु:ख 
भी नहीं । 

ऐसा ही चित्सुखाचार्य ने-कहा है--जिसने चेत्र के पुत्र की उत्पत्ति देखी है वह ( देवब- 
दीत्त ) पुत्र शब्द से अंकित वस्त्र लिये हुए संवादवाहक के साथ [ चेत्र के पास | जाता है 


६८० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


इसी से वह [ पुत्रजन्म ही चेत्र के हब का कारण-- ] इस परिशेष का निश्चय कर छेता 
है । ( चित्सुखी, छ० ८८ ) | 

यदृक्त 'सिद्धार्थपरेषु कार्याध्याहार:' इति तदयुक्तम्‌ | मुख्यार्थविषयतया 
सिद्धेषपि प्रयोगसिद्धावध्याहारानुपपत्तेः। यदुक्त 'शास्त्रत्वप्रसिद्धधा च न 
स्व हूपपरत्वम्‌” इति तदष्ययुक्तम्‌। हितशासनादपि शास्त्रत्वोपपत्ते:। न 
च प्रयोजनाभाव: । श्रुतमतवेदान्तजन्याद्वितीयात्मविज्ञानाभ्यासेन संसार- 
निदानाविद्यानिवृत्त्युपलक्षितब्रह्मात्मतालक्षणप रमपुरुषार्थसिद्धि: । 

ऊपर आपने पूव्वपक्ष से यह जो कहा है कि सिद्ध अर्थ का प्रतिपादन करनेवाले वाक्यों 
में कार्य ( विधिबोधक ) शब्द अध्याहार करें, तो यह समीचीन नहीं है । कारण यह है कि 
जो वाक्य सिद्ध अर्थ का प्रतिपादन करता है उसमें भी मुख्य अर्थ की वाचकता मानकर 
प्रयोग की सिद्धि की जा सकती है [ ८ सिद्ध वाक्य भी प्रयोग में मुख्याथं का बोध करा 
सकते हैं |, अत: अध्याहार उत्पन्न ( ][प५४४१०० ) नहीं है । 

आपने फिर यह कहा है कि शास्त्र की प्रसिद्धि के दृष्टिकोण से [ ये वेदान्त वाक्य ] 
अपने स्वरूप या अथे का प्रतिपादन तक करने में असमर्थ हैं, यह भी असंगत है क्योंकि 
[ उक्त लक्षण के अतिरिक्त ] जो हित ( कल्याण ) का शासन ( प्रतिपादन ) करता है वह 
भी शास्त्र कहलाता है । इसलिए कल्याण के साधक ब्रह्म प्रतिपादक वाक्य शास्त्र हैं। | 

आप इसकी तनिक चिन्ता न करें कि [ स्वरूप का प्रतिपादन करने में ] कोई प्रयो- 
जन नहीं । वेदान्त के वाक्‍्यों का श्रवण और मनन कर लेने पर उससे अद्वितीय ( ४०मा$- . 
४० ) भात्मा के विज्ञान का अभ्यास किया जा सकता है | इसके बाद विद्या ( ज्ञान ) का 
उदय होने से संसार के निदान ( कारण ) अविद्या की निवृत्ति होती है तथा इसी के उप- 
लक्षण के रूप में ब्रह्ममय हो जाना परम पुरुषा्थं ( $प्रशण्णपण 59गण्० ) है जिसकी 
प्राप्ति होती है। [ अतः थास्त्र-वाक्मों के मुख्यार्थ-बोध का उपयोग तो है ही । | 


न चात्र विधिः सम्भवति । विकल्पासह॒त्वात्‌। तथा हि--कि शाब्दज्ञानं 
विधेयं कि वा भावनात्मकमाहोस्वित्साक्षात्का ररूपम्‌ ? 

नादः । विदितपदार्थसंगतिकस्याधी तशब्दन्यायतत्त्वस्यान्तरेणापि विधि 
शब्दादेवोपपत्ते:। नापि द्वितीय: । भावनाया ज्ञानप्रकर्षहेतुभावस्थान्वय- 
व्यतिरिकसिद्धतया.प्राप्तत्वेनाविधेयत्वात्‌ । अप्राप्तप्रापकस्येव विधि- 
त्वाड्रीकारात्‌ । 

यहाँ पर (> ब्रह्म का प्रतिपादन करनेवाले वेदान्तवाक्यों में ) विधि की सम्भावना ही 
नहीं है क्योंकि नीचे दिये विकल्पों को सहने की शक्ति ही इसमें नहीं है । वे विकल्प हैं-- 
क्या शाब्दज्ञान ( सुने गये शब्दों से उत्पन्न ज्ञान ) का विधान किया जाता है या भावना 
का विधान होता है या साक्षात्कार का विधान करते हैं ? 
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पहला विकल्प | कि शाब्दज्ञान ही विधेय है | ठीक नहीं है, क्‍योंकि जो शक्ति शब्द 
और उसके अर्थ की संगति ( सम्बन्ध ) जान चुका है तथा जिसने शब्दशास्त्र ( व्याकरण ) 
तथा न्यायतत्त्व ( मीमांसाशास्त्र ) का अध्ययन समाप्त कर लिया है वह तो विधि के बिना 
भी “केवल सुने गये शब्द से ही शाब्दज्ञान पा सकता है, [ इसके प्रथक्‌ विधान की अपेक्षा 
नहीं है। |] । 

दूसरा विकल्प [ कि भावना विधेय है | भी ठीक नहीं, क्योंकि भावना ( पुनः पुनः 
चिन्तन करना, निदिध्यासन ) कारण है ज्ञान के प्रकर्ष का जिसकी सिद्धि अन्वय और 
व्यतिरिक से होती है। इसलिए अपने आप प्राप्त होने के कारण भावना विधेय नहों है। 
आप भी उसे ही विधि मानते हैं जो अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति कराये । [ अभिप्राय यह है--- 
अग्नि के सन्तिकर्ष से दीतपीड़ा की निवृत्ति होती है, उसका सन्निकर्ष न होने से. शीतपीड़ा 
निवृत्त नहीं होती । इस प्रकार अन्वय और. व्यंतिरिक से अग्नि के सन्निक्ष को शीत के 
विनाश का कारण जान लेते हैं । उसे बताने के लिए ऐसा विधान ( ॥9[ए॥०४०४७ ) नहीं 
देखा जाता कि शीत के विनाश के लिए अग्नि का सेवन करना चाहिए । जो किसी रूप में 
ज्ञात हो जाय उसे बताने के लिए विधि नहीं होती । वही दशा ज्ञानप्रकर्ष ( कार्ये ) और 
भावना ( कारण ) की है। भावना होने से ज्ञानातिशय होता है, नहीं होने से ज्ञानातिशय 
का अभाव देखते हैं | इस प्रकार भावना को छोग पहले से ही जान लेते हैं। यही कारण 
है कि इसके लिए विधि को उपेक्षा नहीं है । विधि के बिना भो भावना प्राप्त है । 


तृतीये साक्षात्कार: कि ब्रह्मस्वरूप: कि वाइन्तःकरणपरिणामभेदः ? 
नाथ: । तस्य नित्यत्वेनाविधेयत्वात्‌। नापि द्वितीयः | आनन्दसाक्षात्कार- 
रूपतया फलत्वेनाविधेयत्वात्‌ । 


तीसरे विकल्प में भी प्रइन है कि ब्रह्म के स्वरूप में साक्षात्कार विधेय है या मत के 
परिणाम के एक विशेष भेद के रूप में ? पहला विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि ब्रह्म 
का स्वरूप नित्य है अतः वह विधान के योग्य नहीं है । [ जिसका करना सम्भव है वही 
विधेय होता है। जिसकी या तो सत्ता कभी नहीं होती ( जेसे खरहे की सींग ) या नित्य 
रूप से सत्‌ हो ( जेसे ब्रह्म का स्वरूप ) ये दोनों ही कभी भी करणीय नहीं हो सकते । 
इसलिए इनका विधान सम्भव नहीं । असत्‌ तो कारकों के व्यापार के बाद भी सत्ता धारण 
नहीं कर सकता और सत्‌ पहले से सिद्ध रहने के कारण कारकों के व्यापार की अपेक्षा 
नहीं रखता । ] दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं, क्योंकि आनन्द का साक्षात्कार तो इसका 
फल है अतः वह विधेय नहीं । [ स्मरणीय है कि फल को लक्ष्य करके उसके उपाय का 
विधान किया जाता है, जेसे स्वर्ग के उद्देय से याग का विधान | स्वयं फल का ही विधान 
नहीं होता है। आनन्द तो अन्त:ःकरण का परिणाम है उसका साक्षात्कार ही तो फल है 
जिसके विधान की अपेक्षा नहीं है । ] 











ह्षर सर्ववर्शनसं ग्रहे- 


तस्माज्ज्ञातव्य इत्यादीनामविधायकत्वात्‌ “अहें ऋृत्यतृचश् ( पाणि० 
सु० २।३।१६९ ) इति कृत्यप्रत्यवानामर्हाथें विधानादर्हार्थतेव व्याख्येया । 
तथा च॑ सर्वेषां वेदान्तवाक्यानामुपक्रमोपसंहा रादिषड्विधतात्पयपितत्वात्‌ 
नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभावत्रह्मात्मप रत्वमास्थेयम्‌ । 

इसलिए ज्ञातव्य:' इत्यादि शब्द विधान करनेवाले नहीं है । पाणिनि ने 'अहें कृत्य- 
तृचश्च' ( पा० सू० ३३१६९ ) अर्थात्‌ योग्यता के अर्थ में कृत्य और तृच्‌ प्रत्यय भी 
होते हैं--इस सूत्र में अहं ( योग्यता ) के अथ में कृत्य प्रत्ययों ( तब्यत्‌, तब्य, अनीयर, 
प्यतू, क्‍्यप्‌ ) का विधान किया है। अतः इन शब्दों की अहंँता या योग्यता के अर्थ 
में ही व्याख्या करनी चाहिए | | फलत: ज्ञातव्य का अर्थ है ज्ञान के योग्य, द्रष्ठव्य -- देखने 
के योग्य | | 

इस प्रकार चूँकि सारे वेदान्तवाक्य उपक्रम, उपसंहार आदि छह प्रकार के तात्पय॑- 
निर्णायक लियों से युक्त हैं, अत: ये सब-के-सब नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त स्वभाववाले ब्रह्म 
या आत्मा का ही प्रतिपादन करते है--ऐसा मानना चाहिए । 

विशेष--इस तरह जो प्रइन चल रहा था कि ब्रह्म की सिद्धि के लिए प्रमाण क्‍या 
है, उसका समुचित उत्तर दे दिया गया कि आगम ही ब्रह्म की सिद्धि के लिए प्रमाण है। 
एक रूप से यहाँ इसकी भी विवेबना हो गई कि शास्त्रों का विषय ब्रह्म है। ऊपर कहा 
था कि शास्त्र का प्रयोजन भी है, जो है--अध्यास की निवृत्ति। अब उसकी 
विवेचना करेंगे । 

( १०. अध्यास का निरूपण-प्रपंच का विवतं रूप होना ) 


निष्प्रदेश परमाणों प्रदेशवत्तित्वेनाभिमतस्थ संयोगस्य दुरुपपादनतया 
तन्निबन्धनस्थ द्चणुकस्थासिद्धों द्यणुकादिक्रमेण आरमस्भवादासम्भवाद- 
चेतनाया: प्रकृतेमंहृदादिर्पेण परिणामवादासम्भवाच्च, ख्यातिबाधान्यथा- 
नुपपत्त्यानिवंचनीय: प्रपच्चश्चिद्रिततं इति सिद्धमू। स्वरूपापरित्यागेन 
रूपान्तरापत्तिविवर्त इति सत्यमिथ्यास्यावभास इति। अवभासो&्ध्यास 
इति पर्याय: । 

अवयवों में वृत्ति होने पर संयोग उत्पन्न होता है, इसे सभी मानते हैं । यह संयोग 
अवयवों ( प्रदेश ) से रहित परमाणु में सिद्ध करना कठित है, इसलिए उस ( संयोग ) 
पर ही आधारित ( निबन्धन ) दचगुक की भो सिद्धि नहीं हो सकती | फलत: दृचणुक 
आदि के क्रम से उत्पत्ति माननेवाला आरम्भवाद ( न्याय-वेशेषिक से सम्मत सिद्धान्त ) 
की सिद्धि असम्भव है। इसी प्रकार अचेतन प्रकृति की परिणति ( विकास ) मह॒त्‌ आदि 
तत्त्वों के क्रम से माननेवाला परिणामवाद ( सांख्यमत ) भी असम्भव है । [ आरम्भवाद 
या परिणामवाद के अयुक्त हो जाने पर यह संसार असत्‌ ही न मान लें क्योंकि इसक 
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प्रतीति होती है। ऐसा भी न करें कि प्रप॑च प्रतीत होता है अत: किसी तरह इन दोनों 
सिद्धास्तों का ही निर्वाह करके, प्रपंच सत्य है, यही मान लें । कारण यह है कि ज्ञानियों की 
दृष्टि से इस प्रतीति में बाध ( प्रतिरोध ) उत्पन्त होता है। यदि यह संसार सत्य होता तो 
इसकी प्रतीति में प्रतिरोध नहीं होता । ] प्रतोति के बाध की सिद्धि किसी भी दूसरे उपाय 
से नहीं हो सकने के कारण, विवश होकर इस अनिर्वंचनीय ( [7०:9॥0७96 )-प्रपञुच 
को चित या आत्मा का विवर्त मानते हैं यह प्रिद्ध हुआ। [ अनिवंचनीय ८ जिसका 
बाघ ज्ञान से सम्भव है । | 

अपने रूप का परित्याग किये बिना ही दूसरे रूप का आपादन करना विश है। 
इसे सत्य और मिथ्या नाम का अवभास कहते हैं। [ आत्मा सत्य है तथा अहंकार आदि 
प्रपंच मिथ्या । अहंकारादि अनात्म-पदार्थ पर आत्मा के स्वरूप का अध्यास नहीं होता बल्कि 
आत्मा के संसर्ग का हो अध्यास होता है। किन्तु आत्मा पर अहंकार आदि अनात्म-पदार्थ 
जो मिथ्या हैं, उतका स्वरूप भी अध्यस्त होता है। सीपी में रजत का अध्यास भी ऐसा ही 
है जिसमें सीपी अपने रूप का त्याग किये बिना ही रजत के रूप में बदल जाती है । | 
अवभास और अध्यास, ये दोनों पर्याय ( 597०7श7 ) हैं । 

( १० क. अध्यास के भेद-दों प्रकार से ) 
स चाध्यासो द्विविध:-अर्थाध्यासो ज्ञानाध्यासश्रेति । तदुक्तम्‌- 


१०, प्रमाणदोषसंस्का रजन्सान्यस्थ परात्सता । 
तद्धी भ्राध्यास इति हि दृयमिष्टं समनीषिभिः ॥ इति। 
यह अध्यास दो प्रकार का है-अर्थाव्यास तथा ज्ञानाध्यास [ सीपी' पर मिथ्या रजत 
का अध्यास होना अर्थाध्यास है। यह वही भ्रम है जिसमें मिथ्या का आधार कोई पदार्थ 
रहता है । एक अर्थ ( वस्तु ) का दूसरे पर आरोप होना अर्थाध्यास ( $एए७४ंप्रए०- 
अंध०7 ० 00]००४४ ) है। जब मिथ्याज्ञान का आत्मा पर आरोप होता है तब उसे 
ज्ञानाध्यास ( 5096०००ए००शञंए०णा रण ][7०५७7०१86 ) कहते हैं । [ इसे कहा गया 
है--प्रमाण ( नेत्र आदि ), दोष (दूरी आदि ) तथा संस्कार ( रजत के पूर्वानुभव से 
आत्मा में उत्पन्त संस्कार ), इन तीनों से उत्पन्न होनेवाली, एक वस्तु की जो दुसरे रूप 
में प्रतीति है; वह तथा उसका ज्ञान--ये दोनों अध्यास हैं, यहूं मनीषियों को अभीष्ट है 
॥ १० ॥ [ प्रस्तुत स्थल में अन्यथा-प्रतीति कें तीव कारण दिये गये हैं। प्रमाण, दोष 
ओर संस्कार से ही मिथ्थाख्याति होती है। ] 
पुनरपि द्विविधोःध्यास: । निरुषाधिकसोपाधिकभेदात्‌ । तदप्युक्तम्‌- 
११, दोषेण करमणा वापि क्षोभिताज्ञानसम्भवः । 
तत्त्वविद्याविरोधी च भ्रमो5यं निरुपाधिकः ॥ 


श्पड सर्वेदरशनसं प्रहे- 


१२. उपाधिसंनिधिप्राप्तक्षोभाविद्याविजुस्मितम्‌ । 
उपाध्यपगमापो हामाहु: सोपाधिक श्रमम्‌ ।। इति। 

अध्यास-पुनः दो प्रकार का है--निरुपाधिक और सोपाधिक । इसे भी कहा है--दोष 
से या कम से संचालित अविद्या ( अज्ञान ) से जो उत्पन्त होता है तथा तत्त्वज्ञान का 
विरोधी होता है वह भ्रम निरुपाधिक ( आत्मा पर अहंकार का अध्यास करनेवाला )है। 
[ इदं रजतम्‌” वाक्य में इदम्‌ का अंश उपहित नहीं हुआ है। उस पर रजत के संस्कार 
के साथ वतंमान अविद्या के द्वारा रजत का अध्यास होता है। उसी प्रकार अविद्या के द्वारा 
ही अनुपहित चित्‌ रूपी आत्मा पर अहंकार का अध्यास होता है। ] ॥ ११॥ उपाधि के 
सामीप्य से जब अविद्या में क्षोभ ( संचालन; क्रिया ) उत्पन्न होता है तब उस अविद्या से 
हो उत्पन्त भ्रम को सोपाधिक कहते हैं जो उपाधि के विनाश से स्वयं भी नष्ट हो जाता 
है। [ जब एकात्मक ब्रह्म पर, उसके उपहित हो जाने पर, जीव और ईश्वर के रूप में 
भेद की प्रतीति हो तो उसे सोपाधिक अ्रम कहते हैं। |॥ १२॥! 


तत्र स्वरूपेण कल्पिताहमाद्य ध्यासो निरुपाधिक:। तदप्युक्तम्‌-- 
१३. नोलिमेव वियत्येषा श्रान्त्या ब्रह्मणि संसृतिः । 
घटव्योमेव भोक्तायं श्रान्तो भेदेन न स्वतः ।। इति। 
अत एवं भाष्यकारः 'शुक्तिका रजतवदवभासत एकश्रन्द्र:ः सद्दितीयव- 
दिति! निदर्शन हयमुदाजहार । शिष्टं शास्त्र एव स्पष्टमिति विस्तरप्षियो- 
परम्यते । एवं च दुग्दृश्यौं द्वावेब पदार्थाविति वेदान्तिनां सिद्धान्त इति 
सर्वंमवदातम्‌ । 


उनमें स्वरूप से कल्पित “अहम! आदि का [ आत्मा पर ] अध्यास होना निरुपाधिक 
है । उसे भो कहा है--जिस प्रकार आकाश में तील्ापन का भ्रम है उसी तरह श्रान्ति से 
यह संसार भी बलह्म में प्रतिभासित होता है। [ आकाश सत्य है नीलिमा भ्रम, वेसे ही ब्रह्म 
सत्य है प्रपश्च भ्रम के कारण आकाश से भिन्‍त ] घट के आकाश को समझते हैं. वेसे ही 
यह भोक्‍ता ( जीव ) [ अपने को ब्रह्म से ] भिन्‍न समझकर _ भ्रान्त होता है जब कि स्वरूप 
से ऐसी भिन्‍नता नहीं है १३ ।॥।” [ उक्त इलोक में दोनों प्रकार के अध्यासों का वर्णन 
है। आत्मा पर अहंकारादि का अध्यास होना निरुपाधिक भ्रम है। निरूपाधिक भ्रम उसे' 
कहते हैं जो अधिष्ठान ( आत्मा ) के ज्ञान से निवृत्त हो जाय अथवा जिसका निरूपण 
उपाधि के निरूपण के अधीन न हो। एक ब्रह्म में जीव और ईश्वर के भेद की' प्रतीति 
होना सोपाधिक अध्यास है। सोपाधिक भ्रम की निवृत्ति अधिष्ठान के ज्ञान से नहीं 
होती, क्योंकि इसमें उपाधि छगी है। इसका मनिरूपण उपाधि के निरूपण पर आधारित 
है। शंकराचार्य ने ब्रह्मसूत्र-भाष्य के आरम्भ में दोनों के उदाहरण दिये हैं--इसे बत- 
लाते हैं। ] 
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इसीलिए भाष्यकार ने दो दृषष्ान्तों का उदाहरण दिया है--सीपी चाँदी की भाँति 
प्रतीत होती है ( निरुपाधिक ) ओर एक चन्द्रमा दो चन्द्रमाओं की तरह दिखलाई पड़ता है 
( सोपाधिक ) ।” अवशिष्ट बातें तो शास्त्र में ही स्पष्ट की हुई हैं, अतः विस्तार होने के 
भय से हम उपरत होते हैं । इस प्रकार वेदान्तियों का सिद्धान्त है कि हक ( आत्मा ) और 
दृश्य ( प्रपच्च ) ये दो पदार्थ ही हैं, इस तरह सब कुछ स्पष्ट है । 
( ११, अध्यास का सीमांसकों के द्वारा खण्डन--रूम्बा पूर्वपक्ष ) 


अन्न प्रभाकरः--शुक्तिका रजतवदवभासत इति दृष्टान्तो नेष्टः । 
रजतप्रत्ययस्थ शुक्तिकालम्बनत्वानूपपत्ते: । तथा हि--इदं रजतमिति 
प्रतीतो शुक्तेरालं॑म्बनत्व॑ पुरोदेशसत्तामात्रेणावलम्ब्यते, कारणत्वेन, भास- 
मानत्वेन वा ? नाथ: । पुरोवर्तिनां लोष्टादीनामप्यालम्बनत्वप्रसद्भात्‌ । 

इस प्रसंग में प्रभाकर का कहना है कि सीपी रजत के रूप में प्रतीत होती है, शंक- 
राचाये का यह दृष्टान्त ठीक नहीं है। रजत का ज्ञान सीपी के विषय में हो जाय, ऐसा 
सम्भव नहीं है । [ पट के विषय में कभी भी घट का ज्ञान नहीं हो सकता है । जो विषय 
है उसी का ज्ञान होगा, दूसरे का नहीं | ] इसे इस रूप में देखें--इदं रजतम्‌' इस 
प्रतीति में [ चाँदी के ज्ञान को ] सीपी के विषय में क्‍यों मानते हैं ? क्या उसकी सत्ता 
सामने है इसीलिए या वह सीपी कारण के रूप में है इसलिए या केवल प्रतीत होती 
है इसलिए ? 

(१) यदि आप प्रथम विकल्प के अनुसार [ चाँदी के शान को सीपी-विषयक इस- 
लिए मानते हैं, कि सीपी की सत्ता ही सामने हैं तो यह कल्प ] ठीक नहीं है, क्योंकि तब 
तो पत्थर आदि को भी जो सामने पड़े हैं, विषय ( आलम्बन ) बनाया जा सकता है। 
[ सामने केवल सोपी ही तो नहीं है जिसको प्रतीति चाँदी के रूप में हो जायगी । पत्थर, 
मिट्टी आदि सारे पदार्थ सामने पड़े हैं। इन्हें रजतज्ञान का विषय क्यों नहों बनाते ? इससे 
पता लगता है कि सोपी विषय हो ओर प्रतीति रजत की हो, यह कभी भी सम्भव नहीं । 
अब दूसरे पक्ष को उठाते हैं। ] 

विशेष--यहाँ से अख्यातिवादी मीमांसकों का मत दिया जा रहा है। इसे संक्षेप में 
समझ लें । सीपी में जो 'इद॑रजतम्‌' का ज्ञान होता है यह भ्रम नहीं, बल्कि यथार्थ ज्ञान 
है । वस्तुत: इसमें दो ज्ञान हैं। 'इदम्‌' प्रत्यक्षज्ञान है और रजतम्‌” स्मरणात्मक ज्ञान है जो 
पहले से देखें गये रजत के संस्कार के उदबोध के कारण होता है। इदम्‌” ( यह ) के द्वारा 
सामने वतंमान द्रव्यमात्र का बोध होता है । दोष के कारण उसमें अवस्थित स्रोपी का ग्रहण 
नहीं होता । तो द्वव्यमात्र का ग्रहण हो जाने पर, रजत के साइश्य के कारण, उसके संस्कार 
का उद्बोध करके, वह द्रव्य रजत की स्मृति को उत्पन्न कर देता है। यह स्मृति ग्रहण का 
स्वभाव लिये हुए रहती है । दोष के कारण केवल ग्रहण में ही अवस्थित रहतो है। इस 


६५६ स्वंदर्शनसं ग्रहे- 


प्रकार प्रत्यक्षात्मक तथा स्मरणात्मक दोनों ज्ञानों में विषय या स्वरूप की दृष्टि से भेदग्रहण 
न कर सकने के कारण, ये दोनों ज्ञान, वास्तव में भिन्‍न रहने पर भी, “इदं रजतम्‌” वाक्य 
में अभेद का व्यवहार चलाते हैं | चाँदी का इच्छुक व्यक्ति वहाँ इसलिए प्रवृत्त होता है कि 
यह चाँदी नहीं है” इस रूप में भेद का ज्ञान उसे नहीं है । यही अख्यातिबाद है। 

अथ कलधौतबोधक रणसंस्का रोहोधका रणत्वेन तद॒द्वारा रजतज्ञान- 
कारणत्वादालम्बनत्वं भन्‍्यसे, तदपि न संगच्छते । चक्षुरादी नामपि 
कारणत्वेन विषयत्वापातातू । 

अथ भाससानतया विषयत्वमिष्यते, तदप्यश्लिष्टम्‌ । रजतनिर्भासस्य 
शुक्तिकालम्बनत्वानुपपत्ते: । यस्मिन्विज्ञाने यदवभासते तत्तदालम्बनम्‌ । 
अन्न च कलधोतानुभवः शुक्तिकालम्बनत्वकल्पनायां विरुध्यते । 


(२) अब यदि आप यह कहें कि चाँदी ( कलधौत ) का बोध करानेवाले संस्कार 
के जाग जाने के कारणस्वरूप उसके द्वारा हो रजत के ज्ञान का कारण होने से सीपी को 
हम विषय मानते हैं तो यह मत भी संगत नहीं है । [ रजत के ज्ञान के ] कारण तो चक्षु 
आदि भी हो सकते हैं, तो क्या आप उन्हें भी विषय मानने को तैयार हैं ? [ रजत का 
स्मरणात्मक ज्ञान उसके संस्कार के उद्बोध से उत्पन्न होता है । सीपी चूँकि उक्त संस्कार 
की जगाती है इसलिए रजतज्ञान का कारण सीपी है--सीपी विषय है और रजत का ज्ञान 
होता है। परन्तु यदि कारणों को विषय मानते चलें तो रजतज्ञान के विषयों का पहाड़ 
खड़ा हो जायगा--नेत्र आदि भी तो कारण हैं । ] 

( ३ ) अब यदि यह कहें कि प्रतीत होती है इसीलिए उसे विषय मानते हैं तो यह भी 
युक्तिसंगत नहीं है ! चाँदी की प्रतीति सीपी पर निभेर करे, यह सम्भव नहीं । जिसके 
ज्ञान में जो प्रतीत होता है वही उसका विषय ( आलम्बन ) है। यहाँ यदि सोपी को 
विषय मानकर चाँदी का अनुभव करें तो यह नियम के विरुद्ध होगा । | सीपी को विषय 
मानेंगे तो सीपी का ही अनुभव होगा, चाँदी का नहीं । फलत: सीपी को विषय मानने पर 
चाँदी की अनुभूति नहीं होगी--यह निश्चित हुआ । ] 

तथा चाचकथन्नयायवीश्यां शालिकनाथ:--- 

१४. अत्र बूसो य एवार्थो यस्यां संबिदि भासते। 
वेद्यः स एवं नान्यदिध वेद्यावेद्यत्वलक्षणम्‌ ॥। 
१५. इदं रजतमित्यत्न रजत त्ववभासते। 
तदेव तेन वेद्यं स्थान्न तु शुक्तिरवेदनात्‌ ॥। 
१६. तेनान्यस्थान्यथा भास: प्रतीत्येच पराहत:। 
अन्यस्मिन्भासमाने हि न परं भासते यतः ।। 

( प्रकरण प० ४।२३-२५ ) इति। 


शांकर-दर्शनम्‌ ६८७ 


इसे न्‍्यायवीथी ( +>प्रकंरणपश्चिका का चतुर्थ प्रकरण--प्रभाकरमत के अनुसार 
ग्रन्थ ) में शालिकनाथ ( मीमांसक, समय--७९० ई०, कृतियाँ--शाबरभाष्य-व्याख्या, 
प्रकरणपण्चिका ) ने. कहा है--हम यहाँ कहते हैं कि जिस विज्ञान में जो पदार्थ प्रतीत 
होता है वही उस ज्ञान का विषय ( अर्थात्‌ वेद्य ) होता है। वेद्य या अवेद होने का लक्षण 
किसी दूसरे में नहीं होता है ॥। १४ ॥ यह चाँदी है इसमें चाँदी की ही प्रतीति होती है । 
अतः इस प्रतीति का विषय चाँदी ही बन सकती है सीपी नहीं, क्‍योंकि सीपी की प्रतीति 
तो नहीं हो रही है॥ १५ ॥ इस प्रकार एक पदार्थ का दूसरे रूप में प्रतीत होना उस _ 
प्रतीति ( ज्ञान ) के द्वारा ही खण्डित हो गया, क्योंकि जब एक पदार्थ भासित ( प्रतीत ) 
हो रहा है तब दूसरा पदार्थ भी भासित नहीं हो सकता ॥ १६॥ ( प्रकरणपश्चिका 
४२३०-२५ ) । 

विशेष--इन सभी इलोकों का मुख्य अर्थ यही है कि जिसकी प्रतीति होती है, वही 
विषय है । घट की प्रतीति हो रही है तो शेप घट ही है, पट नहीं । चाँदी की प्रतीति होने 
पर विषय भी चाँदी ही है, सीपी नहीं । यदि सीपी की प्रतीति हो तो भले ही सीपी को 
विषय मान सकते हैं । 


( ११ क. मिथ्याज्ञान के लिए कारण-सामप्री का अभाव ) 


कि च सिथ्याज्ञानोत्पत्तो सामग्री न समस्ति । कि केवलानीनिद्रियादीनि 
दोषदूषितानि वा ? नाद्य:। तेषां समोचोनज्ञानजननसामथ्योपलम्भात्‌ । 
अन्यथा समीचीन रजतज्ञानं न कदाचिदुदयसमासादयेत्‌ । न द्वितोयः । 
दोषाणामौत्सगिककायंप्रसवशक्तिप्र तिबन्धमात्रप्र भावत्वात्‌ । 

इसके अतिरिक्त यह भी बात है कि मिथ्याज्ञान की उत्पत्ति के लिए कारणसामग्री भी 
नहीं है । प्रइन है कि क्या एकमात्र इच्द्रियाँ ही कारण हैं या दोषों से दूषित इन्द्रियाँ कारण 
हैं ? पहला विकल्प तो ठीक नहीं हो सकता, क्योंकि इन्द्रियों में सम्यक ( (४0१४८६ ) ज्ञान 
उत्पन्न करने की सामथ्यं देखी जाती है। यदि ऐसा नहीं होता तो चाँदी का ठीक ज्ञान कभी 
उत्पन्न हो ही नहीं सकता था 

दूसरा विकल्प शी ठीक नहीं है, क्योंकि दोष कार्योत्पादन की स्वाभाविक ( औत्स- 
गिक ) शक्ति का ही प्रतिबन्ध भर कर सकते हैं, | उसमें किसी अपूर्व शक्ति का उत्पादन 
नहीं कर सकते । ] 

न हि दुष्टं कुटजबीजं वटाइकुरं जनयितुमीष्ठे। नवा तेलकलुषितं 
शालिबीजमशाल्यडकुरजननायालम्‌ । कि तु स्वकार्य न करोति । 

ननु दावदहनदग्धस्य वेत्रबीजस्य कदलींकाण्डजनकत्वं दृष्टमिति चेत्‌-- 
तनन्‍न स्थाने। दग्धस्यावेत्रबीजत्वेन दोषाणां विपरीतकार्यकारित्व॑ प्रत्यनु 
दाहरणात्‌ । 


द्षषय सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


[ अब अपने कथन को पुष्टि के लिए दृष्टान्त देते हैं-- ] दोष से दूषित केवड़े का 
बीज बड़ के पेड़ का अंकुर नहों उत्पन्न कर सकता अथवा तेल से कलुषित धान का बीज 
धान से भिन्न किसी पौधे के अंकुर का उल्तादन करने में समर्थ नहीं है। [ दूसरे के अंकुर 
का उत्पादन तो दूर रहा ] वह अपना कार्य भो नहीं करता । [ फल यह हुआ कि दोष- 
युक्त होने से भो इन्द्रियाँ मिथ्याज्ञान का उत्पादन नहीं कर सकतीं । दोषों के रहने से ज्ञानो- 
त्पादन का कार्य बन्द हो सकता है। ऐसा नहीं कि एक ज्ञान को छिपाकर दूसरा मिथ्या- 
ज्ञान ये दोष उत्पन्न कर दें । ] 


अब एक शंका है कि दावार्नि से जले हुए बेंत के बीज में केले का काण्ड ( धड़ ) 
उत्पन्न करने की शक्ति देखी जाती है उसका क्या उत्तर देंगे ? वास्तव में यह शंका युक्ति- 
युक्त नहीं है । कारण यह है कि जल जाने पर तो वह बेंत का बीज रहा नहीं ( बेंत का 
उत्पादन करने की सामथ्य॑ उसमें रही नहीं )। इसलिए 'दोष विपरीत कार्य उत्पन्न कराने 
की शक्ति रखते हैं--इसका उदाहरण तो हुआ ही नहीं । [ बात यह है कि दोषों के कारण 
विपरीत कार्य--जेसे सीपी में रजत का ज्ञान उत्पन्त करने के जेसा कार्य--उत्पन् होने का 
उदाहरण तभी सम्भव था जब जले हुए बेंत के बीज में बेंत को उत्पन्त करने की सामर्थ्य 
रहती, फिर भी वह बेंत उत्पन्न न करके केले की धड़ उत्पन्न करता । ] 

न च भस्मकदोषदूषितस्य कौक्षेयस्याशुशुक्षणे: बहुन्नपचनसामर्थ्यं दृष्ट- 
समित्येष्टव्यम्‌ । अशितपीताद्याह रपरिणतो जाठरस्य जातवेदस: शक्तत्वात्‌ । 
तदुक्तम्‌-- 

१७. अयथार्थस्य बोधस्य नोत्पत्तावस्ति कारणम्‌ । 
दोषाश्रेन्न हि दोषाणां का्यंशक्तिविधातता ।। 
१८, भस्मकादिषु कार्यस्थ विधातादेव दोषता। 
अग्नेहि रसनिष्पत्ति: कार्य जठरवतिनः ॥ 

( प्रकरण प० ४।॥७३-७४ ) इति। 

[ आप अपने कथन को पुष्टि के लिए ] यह उदाहरण भी नहीं दे सकते कि भंस्मक- 
दोष ( अधिक अन्न पचानेवाला रोग ) से दूषित होने पर जठराग्नि ( कौक्षेयक ८ जठर- 
सम्बन्धी, कुक्षि 5 पेट, आशुशुक्षणि ८ अग्नि ) में बहुत अधिक अन्न पचाने को शक्ति देखी 
जाती है ( अर्थात्‌ दृषित अग्नि में अन्न पचाने की सामथ्य है ) खाये-पीये गये आहार की 
परिणति, ( परिपाक, रक्‍्तादि का निर्माण में जठराम्ति अपने आप ही समर्थ होती है । 
[ आहार अधिक हो जाने से अग्नि में. जो मन्दता उत्पन्न होती है उसे भस्मक-रोग रोक 


देता है, मन्दता आने नहीं देता । किन्तु साथ-साथ रक्तादि रों के निर्माण में भी प्रतिबन्ध 
लग जाता है। ] 


शाॉंकर-बशेनम्‌ ६८९ 


इसे कहा गया है--“अयथार्थ ( मिथ्या ) ज्ञान ( जेसे सीपी में चाँदी का ज्ञात ) की 
उत्पत्ति के लिए कोई कारण ही नहीं मिलता | यदि दोषों को कारण मानें तो यह युक्‍त 
नहीं, क्योंकि वे दोष कार्योत्पादन की शक्ति में केवल प्रतिबन्ध कर सकते हैं. [ अपूर्व शक्ति 
का उत्पादन नहीं । ] ॥॥ १७ ॥ भस्मक आदि रोगों का जो आप दोष मानते हैं वह केवल 
इसलिए कि वे [ रुधिरोत्पादन रूपी | कार्य के प्रतिबन्धक हैं, क्योंकि जठरवर्ती अग्नि का 
रसनिष्पादन करना तो स्वाभाविक कार्य ही है ॥। १८ | ( प्रकरणपत्चिका ४॥७३-७४ ) | 


( ११ ख. असत्‌ अर्थ का ज्ञान नहीं होता ) 
अपि चासत्यप्यर्थे ज्ञानप्रादुर्भावाभ्युपगमे समोचोनस्थले5पि ज्ञानानां 
स्वगोचरव्यभिचा रशड्भा5ड्कुरसम्भवेन निरडकुशों व्यवहारों लुप्यते। 
तदाह-- ह 
१९, यदि चार्थ परित्यज्य काचिद्‌ बुद्धि: प्रकाशते । 
व्यभिचारवति स्वार्थे कं विश्वासकारणम्‌ ।। 
( प्रक० प० ४॥६६९ ) इति। 
इसके अतिरिक्त यह आपत्ति भी होगी कि यह आप असत्‌ या अविद्यमान वस्तु के 
विषय में ज्ञान की उत्त्ति मानेंगे (5 चाँदी के न रहने पर भी चाँदी का ज्ञान मानेंगे ) 
तो जहाँ ठीक ( (007०० ) ज्ञान होता है उस स्थल में भी ज्ञान अपने विषय ( गोचर ) 
से व्यभिचरित होने लगेगा ( अर्थात्‌ विषय न रहने पर भी ज्ञान की उत्पत्ति होने लगेगी ) से 
ऐसी शंका के अंकुरों के उत्पन्त होने से संसार में निरंकुश ( तिःशंकर ) व्यवहार का बिल्कुल 
अभाव ही हो जायगा। [ यह अभिप्राय है कि यह प्रमाण माने जानेवाले व्यक्ति भी चांदी 
दिखाकर कहें कि यह चाँदी है तो शंका हो सकती है कि यह आत्तज्ञान कभी विषयाभाव में 
भी तो हो सकता है। फलत: चाँदी का निएपुचय न हो सकने से उसकी ओर लोगों की 
प्रवृत्ति ही नहीं होगी । सारा ज्ञान शंकायुक्त हो जायगा और सभी व्यवहार नष्ट हो जायंगे। 
परन्तु वस्तुस्थिति कुछ दूसरी ही है। सभी व्यवहार निश्चित ज्ञान के बाद ही होते हैं। 


इसे कहा है--यदि कोई ज्ञान वस्तु की अपेक्षा रखे ब्रिना ही प्रकाशित हो तो वह 
ज्ञान जब अपने विषय को लेकर ही व्यभिचरित ( 70007अ8/०॥६ ) होता है तो केसे 
विद्वसनीय हो सकता है ? [ चाँदी न होने पर भो यदि उसका ज्ञान हो जाय तो वह 
व्यभिचारी है, नियम का पालन नहीं करता--ज्ञान किसी विषय का ही होता है यह नियम 
है । वह विषय-विहीन ज्ञान अपने विषयरूप पदार्थ की सत्ता का बोध केसे करायेगा ? 
निष्कर्ष यह निकला कि अविद्यमान रजत प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय नहीं है, वह वस्तुतः स्मरण 
ज्ञान है। अत: 'इद॑ रजतम्‌' में प्रत्यक्ष और स्मरण इन दोनों ज्ञानों को स्वीकार करें>- 
यह मीमांसकों का सुझाव और मान्यता है। ] 

४४ स० सं० 








६९० सबंदर्श नसंग्रहे- 
( ११ ग. ग्रहण और स्मरण का विश्लेषण ) 


ननु रजतगोचरेकविशिष्टज्ञानान ड्रीकारे विशिष्टव्यवहारो न सिध्येत्‌ । 
अतस्तत्सिद्धयेषपि विपयंयो$5ड्भ्रीकार्य इति चेन्न। इदं रजतमिति ग्रहणस्मर- 
णाभिधस्य बोधद्यस्थ व्यवहा रका रणत्वाड्रीका रात्‌ । यद्येवमिदं शुक्तिका- 
शकलं तद्रजतमित्यतो5पि विशिष्टव्यवहारः स्थादिति । तन्‍्न । 

अब ये वेदान्ती कह सकते हैं कि जब तक आप रजत के विषय में यह विशिष्ट 
( प्रत्यक्ष ) ज्ञान नहीं स्वीकार करते, तब तक [ 'इदं रजतभ्‌” के रूप में आपका ] यह 
विशिष्ट व्यवहार सिद्ध नहीं होने का है। [ अभिप्राय यह है कि उक्त वाक्य का प्रयोग तभी 
सफल होगा जब उसका प्रयोग करनेवाले व्यक्ति को किसी-न-किसी रूप में रजत का प्रत्यक्ष 
हो रहा है। बिना रजत-प्रत्यक्ष के कौन मूखं 'इदं रजतम्‌” कहेगा ? किन्तु वस्तुत: तो रजत 
वहाँ है नहीं | इसलिए उसकी सिद्धि के लिए भी विपयेथ ( मिथ्याज्ञान, भ्रम ) आपको 
मानना ही पड़ेगा । 

हमारा उत्तर है कि ऐसी बात नहीं । उक्त व्यवहार ( इदं रजतम्‌” वाक्य का व्यव- 
हार ) का कारण हम “इदं रजतम्‌” में विद्यमान ग्रहण ( प्रत्यक्ष--इद! शब्द में ) तथा 
स्मरण ( 'रजतम्‌' में ) इन दो ज्ञानों को मानते हैं । 

[ अब बेदान्ती एक आपत्ति इस उत्तर पर भी करते हैं-- | यदि ऐसी बात होती 
[कि दो प्रकार के ज्ञानों से 'इदं रजतम्‌” का व्यवहार चलता है ] तो यह सीपी का 
टुकड़ा है, वह चाँदी है! इस तरह के वाक्यों से भी विशिष्ट व्येवह्वर होने छूगता । [ स्थिति 
यह है कि जहाँ वास्तव में दो ज्ञान होते हैं जेसे सीपी का ज्ञान सीपी के रूप में और उसके 
आधार पर. ही चाँदी का स्मरण, वहाँ ज्ञानों के पार्थथ्य के कारण इदं रजतम्‌ के रूप में 
विशिष्ट व्यवहार नहीं हो सकता क्योंकि इस वाक्य से ज्ञान की एकता प्रकट होती है । यदि 
दो ज्ञानों को उक्त व्यवहार का कारण मानते हैं तो “इदं रजतम्‌” तथा 'इदं शुक्तिकाशकर्ल॑, 
तद्रजतम्‌' इन दोनों व्यवहारों में कोई अन्तरं नहीं रह जायेगा ! पर स्वयं विचार करें, 
कितना अन्तर दोनों में है ? | 

मीमांसक कहते हैं कि ऐसी बात नहीं है। [ इसका कारण आगे के रूम्बे वाक्य में 
दे रहे हैं। | 


तत्रेदमिति पुरोवर्तिद्रव्य मात्रग्रहणस्य दोषदूषितचक्षुजेन्यत्वेनानाकलित- 
शुक्तित्वादिविशेषितस्य सामान्यमात्रग्रहणरूपत्वादू, रजतमिति ज्ञानस्थासं- 
निहितविषयस्य संयोगलि:ड्भाद्यप्रसुततया सदृशावबोधितसंस्का रमात्रप्रभ- 
वत्वेन परिशेषप्राप्तस्मृतिभावस्य दोषहेतुकतया गृहीत-तत्तांशप्रमोषाद्‌ ग्रह- 
णमात्रत्वोपपत्ते: । 


शांकर-दश्शंनम्‌ ५९१ 


उस ( वाक्य ) में 'हृदम्‌” शब्द सामने में विद्यमान केवल द्रव्य का ही अहण करता 
है ( कौन द्रव्य है--यह पता नहीं, केवल कुछ द्रव्य है! यही ग्रहण हुआ है ) । रोषयुक्त 
भाँखों से उसका प्रत्यक्ष होने के कारण उक्त ज्ञान ( द्रव्य-ग्रहण ) में शुक्तित्व आदि विशे- 
षण्णों ( ?»7घं८णा&5 ) का ग्रहण नहीं हो सका (८ यह नहीं जप्त सके कि जिस द्रव्य 
को देखा है वह सीपी है ) | अत: [ 'इदम्‌” के द्वारा सीपी का ] ग्रहण सामान्य रूप से 
किया गया है ।' 
“रजतम्‌” शब्द [ का प्रयोग सूचित करता है कि उसके | ज्ञान का विषय (चाँदी ) 
समक्ष में नहीं है। यह ( रेजतज्ञान ) न तो संप्रयोग ( विषयेन्द्रियसंनिकर्ष अर्थात्‌ प्रत्यक्ष ) 
से उत्पन्न हो सकता है, न लिंग ( साधन अर्थात्‌ अनुमान ) से और न किसी दूसरे प्रमाण 
से ही । सदश् वस्तु को देखने से जो संस्कार जगा है, उसी से यह ( रजतज्ञान ) उत्पन्न 
हुआ है इसलिए परिशेष ( अन्त में बचे हुए होने ) के कारण उसे हम स्मरणात्मक ज्ञान 
मानते हैं ! [ स्मृति का कारण यह है कि रजत के सद्श वस्तु को देखने से रजत का जो 
संस्कार मानस-पटल पर बेठा है वह जागृत हो जाता है । केवल इसी से रजत का ज्ञान 
उत्पन्न होता है। ] दोष के कारण, उस शब्द में जो रजत का तत्त्वांश लिया गया है उसे 
त्याग देना ( प्रमोष ) पड़ता है जिससे उसकी ( रजतज्ञान की ) सिद्धि केवल ग्रहण ( (9- 
ए7०॥०अ०७ ) के रूप में हो हो सकती है । [ रजतज्ञान से कोई काम नहीं लिया जा 
सकता क्योंकि यह ज्ञान दोष से युक्त है। अतः उसकी उपयोगिता केवल ग्रहण के अधे में 
ही है | ज्ञान हुआ है पर उपयोग नहीं । | 
तदप्युक्तम्‌-- 
२०, नन्वत्र रजताभासः कथप्तेष घटिष्यते । 
उच्यते शुक्तिशकर्ल ग॒हीतं भेदवर्जितम्‌ ।। 
२१. शुक्तिकाया विशेषा ये रजताउ्धेदहेतवः । 
ते न ज्ञाता अभिभवाज्ज्ञाता सामान्यरूपता ।। 
२२. अनन्तरं च रजतस्मृतिर्जाता तया5षपि च । 
मनोदोषात्तदित्यंशप रामशंविवर्जितम्‌ ॥॥ 
२३. रजतं विषयीकृत्य नेव शुक्तेविवेचितम्‌ । 
स्मृत्यातो रजताभास उपपन्‍न्नों भविष्यति ॥ 
' ( प्रक० प० ४॥२६-२९ ) 
इसे भी [ शालिकनाथ ने ] कहा है-प्रश्न--[ यह तो कहिये कि [ रजत के 
अभाव में ] यह रजतज्ञान उत्पन्त होता केसे सम्भव है? उत्तर--बतलाते हैं, सीपी के 








१. तुलना करें--निरुकत--११, 'भदः इति सत्तवानामुपदेश:” ( यह, वह आदि 
शब्दों से वस्तुओं का सामान्यंरूप में ग्रहण होता है। 


६९२ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


टुकड़े का ग्रहण भेदों ( विशेषों, ?9/४००१७०४ ) से रहित होकर किया जाता है ॥॥ २० ॥ 
सीपी में जो विशेष गुण हैं जिनसे उसका पार्थव्य रजत से स्पष्ट रूप में जाना जा सकता 
है, वे अभिभृत ( 07०7'एाॉ०व ) होने के कारण ज्ञात नहीं होते । [ इन्द्रियों का दोष 
इतना प्रबल हो जाता है कि वह सीपी के गुणों को प्रकट होने देता ही नहीं--जिससे न तो 
हम सीपी का सीपी के रूप में ज्ञान कर सकते और न ही सीपी और चाँदी का भेद कर 
सकते । “इदं रजतम्‌” के व्यवहार के समय इतना ही पता रहता है, इदं ८ कोई द्रव्य 
जिसके विशेष गुण अज्ञात हैं। ] तो, उस समय द्रव्य की सामान्य रूपता ही ज्ञात 
होती है ॥ २१ ॥ ह 


उसके बाद रजत की स्मृति उत्पन्न होती है। उस स्मृति से भी, मानसिक दोष के 
कारण तत्त्वांश के ज्ञान ( परामर्श ) से शून्य तथा सीपी से विवेचित ( अलग किये गये ), 
रजत को विषय नहीं बनाया जाता--इस प्रकार रजतज्ञान की सिद्धि की जायगी। 
[ दोनों इलोंकों का अन्वय एक साथ ही है--तयापि स्पृत्या मनो*****““विवर्जितं शुक्ते- 
विवेचित॑ रजतं नेव विषयीकृत्य ( व्यवस्थापितम्‌ )। ] ॥ २२०२३ ॥ प्रकरणपश्चिका, 
४२२६-२९ ) | ह ह 

२४. न ह्यसंनिहितं तावत्पत्यक्ष रजतं भवेत्‌ । 

लिज्जाद्यभावाच्चान्यस्य प्रमाणस्य न गोचर: ॥। 
२५. परिशेषात्स्मृतिरिति निश्चयों जायते पुनः । 
( प्रक० प० ४।३१-३२ ) इति। 

'पहले तो यही देखें कि रजत सामने में है नहीं, अतः वह प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । 
लिंग ( १(व6]० ६४7० ) आदि न होने से वह अन्य प्रमाणों ( अनुमान आदि ) का विषय 
भी नहीं बन सकता ॥ २४ ॥ इसलिए परिशेषतः ( और कोई साधन नहीं होने के कारण 
अन्त में ) यही निश्चय करना पड़ता है कि रजतज्ञान स्मृति ही है ॥ २५ ॥7? ( प्रकरण- 
पश्चिका, ४३१-३२ )। रा ; | 

विशेष--इस प्रकार ग्रहण और स्मरण से 'इदं रजतम्‌”' की सिद्धि की गई । अब 
इस पक्ष पर वेदान्ती पुनः प्रहार करने का विचार कर रहे हैं । $ 

( ११ घ. ग्रहण और स्मरण में अभेद या सारूप्य ), 

..._ननु किमिदमेकंक व्यवहारकारणमुत संभूय ? न प्रथमः। देशभेदेन 
प्रवत्तिसद्भातू । न चरमः । प्रयत्नायोगपद्याज्ज्ञानायोगपद्यात्‌- ( बे० सु० 
२।२।३ ) इत्यादिना ज्ञानयोगपद्यनिषेधात्‌ । अतो ज्ञानह्यं हेतुरित्ययुक्त 
वच इति चेत्‌-मंवं वोच: । अविनश्यतोः सहावस्थाननिषेधे5पि विनश्यद- 
विनश्यतो: सहावस्थानस्यानिषिद्धत्वेन निरन्तरोत्पन्नयोस्तदुपपत्ते: । 


शांकर-वर्शेदम्‌ ६९३ 


[ वेदान्ती हमारे पर आक्षेप करते हुँ -- ] अच्छा, यह तो बतलछाइये कि आपका यह 
( ग्रहण और स्मरण ) दोनों एथक्‌-पृथक्‌ [ 'इदं रजतम्‌' के ] व्यवहार का कारण है या 
दोनों मिलकर एक ही साथ ? इनमें पहला विकल्प सम्भव नहीं है, क्योंकि उस स्थिति में 
देश ( ?9०८ ) के भेद से भी प्रवृत्ति होने लगेगी.। [ 'इदम्‌” का प्रत्यक्ष हुआ है तो उसकी 
प्रवृत्ति वेसे ही पदार्थ की ओर होगी । स्मरण से उत्पन्न होनेवाली प्रवृत्ति नियमतः वेसी हो 
नहीं होती । दूसरे एक-एक प्रकार के ज्ञान से ही प्रवृत्ति होने का प्रसद्भ हो जायगाँ॥ ज़ैवृत्ति- 
भेद हो जायगा | ] 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है, क्योंकि [ कणाद ने यह लिखकर कि ] प्रयत्न एक ही 
साथ न हो सकते से तथा ज्ञानों की उत्पत्ति एक साथ न होने के कारण [ मन एक ही 
है |--( वे० सू० ३।२॥३ ), ज्ञानों के एक साथ न होने का निषेध किया है। [ कणाद 
के वेशेषिक-दश्शन में सूत्र इस रूप में है--प्रयत्नायोगपद्याज्जानायौगपद्याल्वेकम्‌ । इसमें कहा 
गया है कि एक शरीर में मन एक ही रहता है। यदि एक ही शरीर में कई मन होते तो 
बहुत से प्रयत्न या ज्ञान साथ-साथ होने लगते । दो विभिन्‍न अवयव एक दूसरे से विरुद्ध 
प्रयत्न एक ही साथ उत्पन्न करते । उसी तरह दो इन्द्रियों से दो ज्ञान एक ही साथ उत्पन्न 
हो सकते । लेकिन ऐसा होता कहाँ है? इसलिए शरीर में एक ही मन सिद्ध होता है। 
हमारा तात्पयें इस सूत्र से इतना ही है कि दो ज्ञान एक साथ मिलकर का नहीं 
कर सकते । ] 


इंसलिए [ पू्वक्ष के अवान्तर का निष्कर्ष निकला कि ] दो ज्ञान ( ग्रहण + स्मरण ) 
कारण के रूप में होंगे, यह कहना युक्तिसंगत नहीं है । 

अब हमारा उत्तर है कि ऐसा मत कहो । यद्यपि दो अविनाशी, ( स्थायी ) ज्ञान एक 
साथ नहीं रह सकते तथापि एक विनाशी और दूसरे अविनाशी, इन दोनों ज्ञानों के एक 
साथ होने का तो निषेध नहीं न किया गया है ? इसलिए बिना व्यवधान ( प/णफ्») ) 
के उत्पन्न होनेवाले ज्ञानों का एक साथ रहना ( सहावस्थान ) सिद्ध हो सकता है । [ यदि 
एक ज्ञान प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है और दूसरा द्वितीय क्षण को छोड़कर ( व्यवधान 
देकर ) तृतीय क्षण में उत्पन्न हो तब तो दोनों की सहावस्थिति कभी सम्भव ही नहीं है । 
हाँ, यदि वे दोनों क्रमश: प्रथम भोर द्वितीय क्षणों में उत्पन्न हों जिससे कोई व्यवधान न 
पड़े तो तृतीय क्षण में एक साथ कार्य कर सकते हैं । ज्ञान प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है, 
द्वितीय क्षण में अवस्थित रहता है भर तृतीय क्षण में नष्ट हो जाता है। प्रस्तुत प्रसड् में 
ग्रहण प्रथम क्षण' में उत्पन्न हुआ और. रमरण द्वितीय क्षण में | तृतीय क्षण में ग्रहण 
विनाशावस्था में जा रहा है जब कि स्मरण उस समय अविनाशावस्था में है। इसलिए तृतीय 
क्षण में 'इदं रजतम्‌' का ज्ञान उत्पन्त होता है । ] 

ननु रजतसानादु रजताथों रजते प्रवर्ततां नास-। पौरस्त्ये वस्तुनि कर्थ 


६९४ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


प्रवृत्ति: स्थादिति चेतू-न। स्वरूपतो विषयतश्रागहोतभेदयों: ग्रहण- 
स्मरणयो: सबन्नहितरजतगोचरज्ञानसारूप्येण वस्तुतः परस्परं विभिन्न- 
योरप्पयभेदो चितसा मा नाधिक रण्यव्यपदेशहेतुत्वो पत्ते: । 

| अब पुनः शंका है-- ] मान लिया कि रजत का ज्ञान हो जाने से रजत की इच्छा 
करनेवाला व्यक्ति रजत की ओर प्रवृत्त हो जायगा | किन्तु सामने में विद्यमान वस्तु में 
उसकी प्रवृत्ति केसे होगी ? [ प्रइन है कि यदि रजत के स्मरण से व्यक्ति की प्रवृत्ति होती है 
तो स्मरण जिस रजत का हुआ है उसी की ओर. भ्रवृत्ति होगी। घर में अपनी पेटी में 
उसने चाँदी देखी हो और उसी का स्मरण हुआ हो तो उसी चाँदी की ओर व्यक्ति प्रवृत्त 
होगा, न कि सामने में स्थित वस्तु की ओर । ] 

किन्तु बात ऐसी नहीं है । ग्रहण और स्मरण इन दोनों के भेद का ज्ञान ( 0ए][एाथा- 
८॥ञ्न०० ) न तो स्वरूप के आधार पर हुआ है, न विषय के आधार पर ही । इसलिए 
ये सब्निहित ( सामने वर्तमान ) रजत के विषग्र में उत्पन्त ज्ञान के समरूप हैं। वास्तव 
में ये दोनों एक-दूसरे से भिन्‍न हैं तथापि [ किन्‍्हीं दो पदार्थों में | अभेद की सिद्धि के लिए 
उचित जो समानाधिकरण का नियम ( .9५ ० 40०४/४9 ) होता है, उसी से उक्त 
( इदं रजतम्‌' ) व्यवहार का कारण समझा जा सकता है। [ सामने में विद्यमान रजत 
का ज्ञान आँखों के सम्पर्क में आनेवाले रजत का प्रत्यक्ष और यथार्थ ज्ञान है। जेसे इदं 
रजतम्‌” वॉक्य इदन्ता तथा रजतता इन दोनों में समानाधिकरण का व्यवहार उत्पन्त करके 
उसी के द्वारा प्रवृत्ति भी उत्पन्न करता है, उसी प्रकार उस ज्ञान की सरूपता के कारण ये 
दोनों ज्ञान भी समानाधिकरण का व्यवहार और प्रवृत्ति उत्पन्न करेंगे । अब बतलाते हैं कि 
सन्निहित रजत के ज्ञान से ग्रहण-स्मरणात्मक ज्ञान की सरूपता कंसे है ? 


ग्रहणस्मरणयो: सबन्निहितरजतगोचरं कथम्‌ ? यथा चेतत्तथा निशम्य- 
ताम्‌। सन्निहितरजतगोचरं हि विज्ञानमिदमंशरजतांशयोरसंसर्ग नाव- 
गाहते। तयोः संसृष्टत्वेन असंसर्गस्थेवाभावात्‌ । नापि स्वगतं भेदम्‌ । 
एकज्ञानत्वात्‌ । एवं प्रहणस्मरणे अपि दोषवशाहिद्यमानसपीदसंशरजतांश- 
योरसंसग भेदं॑ नावगाहेत इति । भेदाग्रहणमेव सारूप्यम्‌ । 


सामने में विद्यमान रजत के ज्ञान के साथ ग्रहण और स्मरण की समरूपता केसे होती 
है ? जेसे होती है, वह सुनो--सामने में विद्यमान ( संन्निहित ) रजत के विषय में जो 
विशिष्ट ज्ञान ( सामान्य रूप से होनेवाले ज्ञानों की अपेक्षा भिन्‍न ज्ञान, विलय एिणा। 
पाठ परश्पथं ०५ ० |[70५]०१४८ ) होता है वह 'इदम्‌' के अंश और रजत के अंश 
में भेद ( असंसर्ग ) का ग्रहण नहीं करता । कारण यह है कि ये दोनों अंश एक दूसरे से 
मिले हुए हैं अत: भेद हो ही नहीं सकता । [ दोनों ज्ञानों की सरूपता भेद का ग्रहण न 
कर सकने के कारण है। जहाँ पर सच्चे रजत का प्रत्यक्ष करते हैं वहाँ पर तो “इदम्‌' 
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और रजत के अंशों में कोई भेद ही नहीं है, क्योंकि वे एक दूसरे से संसृष्ट अर्थात्‌ मिले 
हुए हैं। वहाँ का ज्ञान असंसर्ग ( भेद ) का विषय नहीं है। इसलिए वहाँ भेद का प्रहण 
नहीं करते । ] 

[ सच्चे रजत का ज्ञान करने के समय 'इदम” और “रजतम्‌ में ] स्वगत भेद का ग्रहण 
नहीं करते क्योंकि दोनों एक ही ज्ञान हैं। [| अवान्तर भेद होने से स्वगत भेद किया जाता 
है । सच्चे रजत का ज्ञान होने में 'इदम्‌” और “रजतम्‌' दोनों इस तरह मिलते हैं कि अवा- 
न्तर-भेद का स्थान ही नहीं । ] 

उसी प्रकार ग्रहण और स्मरण, ये दोनों ज्ञान भी दोष ( मानसिक दोष ) के कारण 
“इदम्‌” के अंश तथा रजत के अंश में असंसर्ग अर्थात्‌ भेद विद्यमान रहने पर भी उसका 
ग्रहण नहीं करते । और भेद का ग्रहण न करना ही तो समरूपता है। [ दोनों ज्ञानों के 
स्थान में तो एकता ही नहीं है-क्योंकि ज्ञान दो हैं । असंसर्ग और अवान्तर भेद की सम्भा- 

. बना है। परन्तु दोष के कारण उसका ग्रहण नहीं हो पाता । विरोध का स्फुरण होने से ही 
असंसर्ग या भेद का ग्रहण होता है। जैसे सीपी और चांदी में भेद है वेसे ही तत्‌ और 
इदम्‌ में भी भेद है। प्रत्यक्ष में यद्यपि इदमंश प्रतीत होता है तथापि उससे विरुद्ध रहने- 
वाला तदंश स्मरण में दोष के कारण प्रतीत नहीं होता । वेसे ही स्मरण में यद्यपि रज- 
तांश विषय बनता है तथापि दोष के ही कारण उसका विरोधी शुक्तित्व प्रत्यक्ष में विषय 
नहीं बन पाता । इस प्रकार विरोध का स्फुरण नहीं हो सकने के कारण स्वरूप या विषय 
से विद्यमान रहने पर भी भेद ग्रहण नहीं होता । स्वरूप से विद्यमान रहने पर भी भेद का 
ग्रहण नहीं करना--तत्‌” के रूप में जो परोक्षांश है उसकी प्रतीति दोष के कारण स्मरण 
के रूप में नहीं होती । विषय से विद्यमान रहने पर भी भेद का ग्रहण नहीं करना--दोष 
के कारण शुक्तित्व की प्रतीति प्रत्यक्ष के रूप में नहीं होती इसलिए । ] 

तदुत्त॑ गुरुमतानुसारिभिः-- 

२६. ग्रहणस्मरणे. चेसे विवेकानवभासिनी । 
सम्यग्रजतबोधाच्च भिन्‍ने यद्यपि तत्त्वतः ॥॥ 
२७. तथापि भिन्‍ने नाभाते भेदाग्रहसमत्वत: । 
सम्यग्रजतबोधस्तु समक्षेकार्थंगोचर: ।। 
२८, ततो भिन्‍ने अबुद्ध्वा च॒ ग्रहणस्मरणे इसमे । 
समानेनेव रूपेण केयर्ल भन्‍्यते जनः॥ 
२९, अपरोक्षावभासेन समानार्थप्रहेण च। 
अवेलक्षण्यसंवित्तरिति_ तावत्समर्थिता ॥ 
३०, व्यवहारोष्पि तत्तुल्यस्तत एबं प्रवतंते ।। 
( प्रक० प० ४॥३३-३७ ) इति। 


६९६ सर्वदर्शनसंग्रहें- 


एवमगहीतविवेकमापत्न सपचिहितरूप्यज्ञानसारूप्यं प्रहभस्मरणद्रयमयथाव्य- 
वहा रहेतुरिति सिद्धम्‌ । 

इसे गुरुमत का अनुसरण करनेवालों ने कहा है---'ये दोनों ग्रहण और स्मरण भेद के 
साथ प्रतीत नहीं होते । सच्चे रजत का जेसा बोध होता है यद्यपि उससे ये वास्तव में भिन्न 
हैं ॥ २६॥ तथापि भिन्‍न-जेसे लगते नहीं हैं क्योंकि दोनों प्रकार के बोधों में भेद का ग्रहण 
न होने की समता है। सच्चे रजत का बोध तो सामने में विद्यमान एक ही वस्तु के विषय 
में होता है २७ ॥ लोग इस ग्रहण और स्मरण को उससे भिन्‍न रूप में न समझकर 
केवल समान रूप में ही समझते हैं । [ ग्रहण-स्मरणात्मक ज्ञान भी सम्यक्‌ रजत के ज्ञान 
की तरह ही समझा जाता है | यद्यपि यह लोगों का मानसिक दोष है कि दोनों में अन्तर 
नहीं कर पाते । ]॥ २८ ॥ प्रत्यक्ष ( अपरोक्ष ) में प्रतीति होने के कारण तथा एक समान 
ही वस्तु का ग्रहण करने के कारण दोनों अभेद-पंवित्ति ( दिएर०भ्री०्त8९ रण उंतलातंपए ) 
का समर्थन होता है। उसके समान व्यवहार भी होता है तथा उससे लछोगों की प्रवृत्ति भी 
सिद्ध ( [०४४०० ) होती है ॥ २९-३० ॥ ( प्रकरणपड्चिका ४३३-३७ ) | 

इस प्रकार इस अयथाव्यवहार ( असामान्य या विशिष्ट व्यवहार ) का कारण ग्रहण 
ओर स्मरण, इन दोनों को मानते हैं जिनमें परस्पर भेद का ग्रहण नहीं होता तथा 
जिन्हें समक्ष में विद्यमान रूप्य ( चाँदी ) के ज्ञान की समरूपता मिल चुकी है--यह सिद्ध 
हो गया । े ह 

( ११ ड. 'पोतः शल्डु:' के व्यवहार का समर्थन ) 


यद्येवमयथाव्यवहारो ग्रहणस्मरणजन्यस्तहिं 'पीतः शह्भः इत्यादो स 
न सिद्ध, तत्र तयोरभावादिति चेत्‌ू-न । अगृहीतविवेकयो: प्राप्तसमी- 
चोनसंसर्गज्ञानसारूप्यत्वे प्रहणयोरेव व्यवहारसंपादकत्वोपपत्तेः। नयन- 
रश्मिवर्तिनः पित्तद्रव्यस्थ पोतिमा दोषवशाद्‌ द्रव्यरहितो गृह्मते । शद्भोे- 
धप्यकलितशुक्लगुण: स्वरूपतो गृह्मते । तदनयोगुंथ गुणिनोः संसर्गयोग्ययो र- 
संसर्गाग्रहसा हृप्यात्पी ततपनोयपिण्डप्रत्यया बैलक्षष्याद्‌ व्यवहार उपपच्यते । 

[ पुनः एक शंका हो रही है-- ] यदि हम यह मान भी छें कि यह असामान्य व्यव- 
हार ग्रहण तथा स्मरण से उत्पन्न होता है तथापि शंख पीला है” इस [ असामान्य प्रयोग ] 
में तो वह सिद्ध नहीं होता ? कारण यह है कि इस प्रयोग में दोनों का अभाव देखते हैं । 
[ ग्रहण की सत्ता होने पर भी स्मरण की सत्ता नहीं रहती । 'पीतत्व का अंश स्मरण का 
विषय नहीं हो सकता क्योंकि उसके संस्कार को जगानेवाली कोई चीज नहीं है । इसलिए 
मोमांसकों के अनुसार 'पीला शंख” का प्रयोग असम्भव हो जायगा। [ हम वेदान्ती इसे 
मिथ्याज्ञान कहकर आसानी से चला सकते हैं । ] 
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[ मीमांसक कहते हैं कि ] ऐसी बात नहीं है। [ यद्यपि यहाँ पर प्रहण और स्मरण 
नहीं हैं तथापि ] व्यवहार के प्रयोजक के रूप में दो ग्रहणों की ही सिद्धि होती है। इन 
दोनों ग्रहणों के बीच भेद का "ज्ञान नहीं होता तथा ये समीचीन ( ठीक (ण7०० ) 
संसर्ग के ज्ञान की तरह ही हैं । [ पीत शंख में दो प्रत्यक्ष ज्ञान ही हैं. जिन्हें हम ग्रहण करते 
हैं। एक प्रत्यक्ष है पीत, दूसरा है शंख । इन दोनों ग्रहणात्मक ज्ञानों में वस्तुत: जो परस्पर 
भेद है, दोष के कारण उसकी प्रतीति नहीं होती । | | 

नेत्रफिरणों में अवस्थित पित्तद्रव्य की पीतिमा का ग्रहण होता है, परन्तु दोषवत हम 
पित्तद्रव्य का ग्रहण उसमें नहीं कर पाते । [ पीत शंख का ज्ञान पित्त के दोष से होता है । 
पित्त आँखों की किरणों में रहनेवाला पीछे रंग का एक सूक्ष्म द्रव्य है। जब आँखों की 
किरणें शंख से सम्बद्ध होती हैं तब दोषवश पिक्तद्रव्य का ग्रहण न होकर केवल उसमें 
स्थित पीत गुप्र का ही ग्रहण होता है। यह हुआ पीत का प्रत्यक्ष अर्थात्‌ पित्तद्रव्य के पीले- 
पन का ग्रहण करते हैं। अब शंख का प्रत्यक्ष देखें। |] शंख का केवल स्वरूप ही गृहीत 
होता है उसके शुक्ल गुण का ग्रहण नहीं होता । [ पीत के प्रत्यक्ष में केवल गुण का ग्रहण 
हुआ, झ्ंख के प्रत्यक्ष में केवल गुणो का । ये दोनों प्रत्यक्ष सम्यक्‌ संसगंज्ञान के समखूप है। 
समीचीन संसगंज्ञान का अर्थ है स्वर्ण आदि में वस्तुत: विद्यमान रहनेवाले पीत गुण के 
सम्बन्ध का ज्ञान | ] 

तो, इन दोनों में अर्थाद्‌ गुण और गुणी में, जो संसर्ग के सर्वथा योग्य है, भेद का 
ग्रहण न हो सकने की समानता है तथा पीले स्वर्ण ( तपनीय ) पिष्ड की प्रतीति की सम- 
रूपता के कारण उक्त व्यवहार चलता है। [ (१) भेद ग्रहण न हो सकने को 
तुलना--पीत के प्रत्यक्ष में दोषवदा द्रव्य का ग्रहण नहीं होता है, उधर शंख के प्रत्यक्ष 
में दोषवश गुण का ग्रहण नहीं हो रहा है। इसे इस सूत्र द्वारा समझें-- 

पीत+(पित्त ) 
(धवेत ) +शंख । 
नूपीत+शंख ) 

कोष्ठ में दिये गये द्रव्य या गुण का ग्रहण नहीं हो रहा है। (२) समीचीन 
संसर्ग-ज्ञान से तुलना-स्वर्ण वास्तव में (पोछा है। यहाँ गुण और द्रव्य दोनों का 
प्रत्यक्ष होता है। साथ ही दोनों के शुद्ध सम्बन्ध का भी प्रत्यक्ष होता है। इसी प्रत्यक्ष के 
समान उक्त पीत छांख का प्रत्यक्षद्रयात्मक ज्ञान भी है। इसी से व्यवहार चलता है । 
असंगति नहीं है । 

यथोक्‍्तम्‌-- 
३१. पीतशद्भुावबोधे हि पित्तस्पेन्द्रयवर्तिनः । 
पीतिमा गह्मते द्रब्यरहितो दोषतस्तथा ॥॥ 


६९८ सर्वदर्श नसंग्रहै- 


३२, शट्डूस्पेन्द्रियोषेण शुक्लिमा न च गह्मते । 
केवल द्रव्यमात्नं तु प्रथते रूपवजितम्‌ ॥ 
३३. गुणे द्रव्यव्यपेक्षे च द्रव्ये च गुणकाडिक्षणि । 
भासमाने तयोबुंद्धिरसम्बन्ध॑ न बुध्यते ।। 
: ३४, सत्यपीतावभासेन समे भाते सती इसे। 
व्यवहारो5पि तत्तुल्य एवमत्रापि युज्यते ॥। 
( प्रक० प० ४४४८-५१ ) इति। 
जेसा कि कहा गया है--पीत शंख के ज्ञान में [ चक्षु ] इन्द्रिय में विद्यमान पित्त का 
द्रव्यांश छोड़कर दोष के कारण केवल पीतंत्व का ग्रहण होता है।। ३१ ॥ उधर इन्द्रिय के 
ही दोष के कारण शंख के शुक्लत्व का ग्रहण नहीं होता | रूप के अंश को छोड़कर केवल 
द्रव्य का अंश ही उसमें प्रतीत होता है ३२ ॥ 

: शुण को द्रव्य ( अपने आश्रयदाता द्रव्य ) की अपेक्षा है तो द्रव्य भी गुण ( अपने 
आश्रित गुण ) की आकांक्षा रखता है। ये दोनों जब इस रूप में प्रतीत होने लगते हैं 
[ वो दोनों में वस्तुत: सम्बन्ध नहीं रहने पर भी उस ] असम्बन्ध को उन दोनों की बुद्धि 
( ज्ञान ) नहीं समझ पाती ( -विषय नहीं बना सकती ) ॥ ३३ ॥ ये दोनों ज्ञान सच- 
मुच के पीत-गरुण की प्रतीति की तरह प्रतिभासित होते हैं। इसलिए दोनों का व्यवहार 
( ः-पीत स्वर्ण और पीत शंख ) समान ही रहता है। ऊपर की तरंह यह व्यवहार भी 
युक्तियुक्त है॥ ३४ ॥! ( प्रकरणपश्चिका ४।४८-५१ ) | 

-( १२. नेदं रजतम्‌! की सिद्धि--मौसांसक-सत ) 

नन्विदं रजतमिति ध्रान्तिज्ञानानभ्युपगमे रजतप्रसक्तेरसत्त्वान्नेदं रजत- 
मिति निषेधः कर्थ कलधौताभाव॑ बोधयतीति चेत्‌-नैष दोष: । भेदाग्रह- 
प्रसञिजितस्थ शुक्तो रजतव्यवहारस्थ निषेधस्वीकारेण कल्पनालाघव- 
सद्भावात्‌ । ह 

[ बेदान्ती लोग फिर शंका करते हैं ] कि यदि आप “इदं रजतम्‌” में अ्रान्तिज्ञान नहीं 
मानेंगे तो रजत की प्राप्ति का अभाव रहेगा ( वास्तव में चांदी तो वहाँ है नहीं ) इसलिए 
यह चाँदी नहीं है” इस प्रकार का निषेध चांदी के अभाव का बोध केसे कसयेगा ? 
[ निषेध किसी वस्तु की प्राप्ति होने पर ही काम देता है। किसी स्थान पर पानी की 
प्रसक्ति होने पर ही कह सकते हैं कि यहाँ पानी नहीं है। जहाँ चाँदी है ही नहों, वहाँ पर 
'चाँदी नहीं है” वाक्य अव्यावहारिक हो जायगा । ] 

[ मीमांसक कहते हैं कि ] इनमें तनिक भी दोष नहीं है । सीपी में भेद ग्रहण न हो 
सकते के कारण वहाँ रजत का व्यवहार किया गया है उसी ( व्यवहार ) का निषेध यहाँ 
स्वीकार किया गया है, जिसमें कल्पना का लाघव भी होता है। [ तात्पय॑ यह है कि 'यह 
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चाँदी नहीं! का अर्थ है--'यह चाँदी के व्यवहार के योग्य नहीं है। यदि हम रजत का 
निषेध भी मान लेते तो भी उसका अर्थ रजत के व्यवहार का निषेध ही होता । इस प्रकार 
दोनों स्थितियों में एक ही बात सिद्ध होती है। इसलिए 'नेद॑ रजतम्‌' का अर्थ लाघव से 
“रजत के व्यवहार का निषेध” ही रखें। इसके अतिरिक्त रजत के निषेघ की कल्पना 
क्यों करें ? ] 

तदुक्तं पश्चिकाप्रक रणे-- 


३४. मिथ्याभावो5पि तत्तुल्यव्यवहा रप्रवरतंनात्‌ । 
रजतव्यवहारांशे विसंवादयतो नरात्‌ ॥ 
३६. बाधकेप्रत्यवस्थापि बाधकत्वमतो सतम्‌। 
प्रसज्यमानरजतव्यवहा रानवारणात्‌ ॥) 
( प्रक० प० ४।३८-३९ ) इति। 
तदनेन प्राची नयोरज्ञानयोः सत्यत्वे कर्थ भ्रमत्वसिद्धिरिति शद्धूत परा- 
कृता । अयथाव्यवहारप्रवर्तकत्वेन तदुपपत्ते: । 
इसे प्रकरणपश्चिका में कहा गया है--उस ( अनुभवजन्य व्यवहार ) के तुल्य व्यवहार 
का प्रवर्तन करने पर भी रजत के व्यवहार के अंश में मिथ्याभाव ( 72)आं9 ) हो सकता 
है क्योंकि रजत को छेकर ही ये ( वेदान्ती ) लोग विवाद करते हैं। [ तात्पयं यह है कि 
“'इदं रजतम' में, वेदान्ती लोग रजत को भले ही मिथ्या सिद्ध करें क्‍योंकि व्यवहार का 
प्रवतक होने पर भी उसमें विवाद खड़ा हो सकता है परन्तु इदम्‌ पर तो कोई आपत्ति 
नहीं है। मिथ्यावादी भी 'इदं” को मिथ्या नहीं कहते । क्योंकि इसमें कोई बाधक प्रमाण 
नहीं है। बाधक प्रतीति की दशा में भी इदमंश की अनुवृत्ति होती ही है। नेदं रजतम्‌ में 
जो बाधक की भ्रतीति होती है उसकी बाधकता भी इसीलिए मानी जाती है कि प्राप्त 
( प्रसज्यमान ) रजत के व्यवहार का उससे निषेध हो ॥ ३६॥ ( प्रकरणपच्चिका, ४।३८- 
३९ )। [ इन इलोकों में कहना यही है-- इदम्‌' सदा प्रमाण है। शान्ति केवल स्मृति के 
रूप में होनेवाले रजत की है जिसमें विवाद है। वेदान्ती छोग बाधक की प्रतीति के अधीन 
मिथ्याज्ञान को मानते हैं। जिसका बाध ( प्रतिरोध ) किसी से हो गया वह मिथ्या है। 
इदमु के अनुभव का बाधक कोई नहीं है । अतः यह मिथ्या नहीं । अब रजतांश को ले । 
बाधा हो रही है जिसे बाधा न कहकर निषेध कहें । निषेध किसका ? रजतव्यवहार का या 
रजत का ? हम कहते हैं रजत के व्यवहार का ही । किसी भी दक्षा में तो हमें व्यवहार ही 
करना है। मिथ्या को लेकर लड़नेवाले से कहें कि बाध या निषेध व्यवहार का ही होता है 
और हमारी बात ही रह जाती है। ] 
तो, इसके शाथ-ही साथ उस छांका का निराकरण कर दिया गया कि जब दोनों प्राचीन 
ज्ञान सत्य हैं तो अ्रम होने की बात केसे चलती है। उस भ्रम की सिद्धि असामान्य व्यव- 


७०० सर्वेदर्शनसंप्रहे- 


हार के प्रवतंक के रूप में होती है। [ प्रभाकर के सामने समस्या है कि सभी ज्ञान जब 
सत्य हैं तब लोग “भ्रम” शब्द से किस वस्तु का बोध करते हैं ? जिन स्थलों में ( जैसे सौपी 
को चांदी मानने में ) प्रवृत्ति निष्फल हो जाय, उन्हें हम अ्रम कहा करते हैं। और बाघ ? 
रजत के व्यवहार का निषेध होने पर उसे बाघ कहते हैं ( जेसे 'नेदं॑ रजतम्‌” में )। यह 
कहने से शंकराचार्य सन्तुष्ट होनेवाले नहीं हैं। ] 

| ( १२ क. प्रभाकर-सत से अभाव का खण्डन ) 


कि च नेदं रजतमिति बाधकावबोधों नाभावसवगाहते। भावव्यति- 
रेकेणाभावस्य दुग्रंहणेत्वात्‌ । यद्येवम्‌, अज्भः नास्तोति प्रत्यय॑ंस्थ किसा- 
लम्बनम्‌ ? अपरथा साहाभानिकपक्षानुप्रवेश इति चेत्‌-मेब भाषिष्ठा: । 

अभावस्य धर्मिप्रतियोगिनिरूपणाधी ननिरूप्यत्वेज्वश्या भ्युपगम नी ये 
दृश्ये प्रतियोगिन्यदृश्ये वा स्मयंमाणेडधिक रणमात्रबुद्धेरेव. नास्तीति' 
व्यवहा रोपपत्तावतिरिक्ताभावकल्पनायां प्रमाणाभावात्‌ । 

इसके अतिरिक्त यह रजत नहीं है” यह बाधक का ज्ञान अभाव के रूप में नहीं है । 
कारण यह है कि भाव के अतिरिक्त अभाव नाम की वस्तु का ग्रहण करना हो कठिन है ।* 

[ इस पर वेदान्ती छोग शंका करते हैं-- | है महोदय ! यदि ऐसी बात है तो हमें 
बतलाइये कि “नहों है? इस प्रतीति ( 6फएफथालाओंतत ) का आधार क्या है ? यदि ऐसा 
नहीं कर सके ( >>आधार के बिना भी प्रतीति मानते हैं ) तो मध्यमिक ( बून्यवादी ) 
बोद्ों के पक्ष में आप जा रहे हैं। [ ये बोद्ध सम्पूर्ण व्यवहारों को आलम्बनरहित मानते 
हैं। | इस पर हम कहेंगे कि ऐसा मत कहो । [ इसका कारण आगे बतला रहे हैं। ] 

अभाव का निरूपण धर्मी और प्रतियोगी के निरूपण के ही अधीन रहता है। [ घरा- 
तल में घट नहीं है--यहाँ घटाभाव का ज्ञान हो रहा है जिसमें धरातल धर्मी है और घट 
प्रतियोगी । दोनों के ज्ञान के पहचात्‌ ही घटाभाव का ज्ञान हो सकता है। | जिसकी सिद्धि 
करना आवश्यक है वह प्रतियोगी (घट ) हृदय हो या अदृद्य हो किन्तु उसका स्मरण 
किया जा रहा है । ऐसा होने पर मात्र आधार का ज्ञान रहने से ही “नहीं है? इस व्यवहार 
की सिद्धि हो जायगी । अतः अलग से अभाव की कल्पना करने के लिए कोई प्रमाण ही 
नहीं है। [ धर्मों की कल्पना से अधिक अच्छी कल्पना धर्म को ही होती है। अत: अभाव 
किसी अधिकरण का एक धर्म है तथा केवल भृतल के रूप में है। इसी से 'घटो नास्ति” का 
व्यवहार चलता है। घट नहीं है - भरत का शुद्ध ज्ञान । केवल भूतलू का ज्ञान घटादि 
प्रतियोगी के रहने पर ही सम्भव है। हाँ, प्रतियोगी का स्मरण तो करना ही है। भृतल का 
ज्ञान रहने से 'घट नहीं है! का ज्ञान हो जायगा । |] 


१. देखिए, रामानुजदक्षंन, ० १९ ०-९१ ॥ 
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तदुक्तमगृतकलायास्‌-- 
३७. अत्रोच्यते दयी संविदस्तुनो भूतलादिनः। . 
एका संसुष्टविषया तन्मात्रविषया परा ॥। 
३८, तन्मात्रविषया वापि हयों साथ निगद्यते । 
प्रतियोगिन्यदृश्ये च॒ दुश्ये च प्रतियोगिनि 
३९, तत्र तन्मात्रधीयेयं स्मृते च प्रतियोगिनि। 
नास्तित्वं सेव भूभागे घटादिश्रतियोगिनः ।। 
( प्रक० प० ६३३७-३९ ) इति। 
इसे अम्नृतकला ( प्रकरणपश्चिका के छठे प्रकरण का नाम ) में कहा गया है--'इस 
दर्शन में भूतल आदि वस्तु में दो प्रकार का ज्ञान माना गया है। एक का संसृष्ठ विषय होता 
है ( जेसे भुतल घट से युक्त है )। दूसरे प्रकार के ज्ञान का विषय केवल वह वस्तु ही है 
( जेसे केवल भूतल का ज्ञान ) ॥३७ ॥ अब वह तन्मात्र-विषयक ज्ञान भी दो प्रकार का 
कहा जाता है--एक तो प्रतियोगी के अद्दय हो जाने पर और दूसरा प्रतियोगी के दृश्य 
ही रहने पर ॥ ३८ ॥ उनमें जो तन्मात्र-विषयक बुद्धि है जब प्रतियोगी के स्मरण के 
साथ उत्पन्न होती है तब उसे हो भरूतल में घटादि प्रतियोगी' का अभाव मानते हैं । ( केवल 
भूतल के स्वरूप का ज्ञान घट के स्मरण के साथ हो तो उसे ही अभाव कहते हैं । स्पष्टतः 
अभाव भावरूप ही है )। ( प्रकरणपश्चिका, ६॥३७-३९ ) । 
अत एव प्राभाकरमतानुसारिभिः प्रमाणपारायणे प्रत्यक्षादीनि पल्चेव 
प्रमाणानि प्रपस्चितानि। नन्वेबमभावस्याभावे नकारस्य वेयश्यंमापद्येत । 
अनुशासनविरोधश्रापतेदिति चेत्‌ू-तदेतद्वातंम। एकोनपत्शाशदर्णानां 
मध्ये कस्यापि वर्णस्याभावार्थत्वादर्शनेन वर्णस्य सतो नकारस्य तव्थंत्वा- 
नुपपत्त: । 
इसीलिए प्रभाकर-मत का अनुसरण करनेवाले [ शालिकनाथ ने अपनी प्रकरणपश्चिका 
के पाँचवें प्रकरण अर्थात्‌ ] प्रमाण-पारायण में प्रत्यक्षादि पाँच प्रमाणों का ही निरूपण 
किया है । [ ये प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थापत्ति | छठा प्रमाण 
अनुपलब्धि है जिसे भाट-मीमांसक मानते हैं। प्रभाकर इसे नहीं मानते । अनुपलब्धि केवल 
अभाव का ही ग्रहण करती है किन्तु प्रभाकर-मृत में भाव के अतिरिक्त अभाव नाम की 
कोई वस्तु ही नहीं है। इसलिए उसके ग्रहण के लिए प्रथक्‌ प्रमाण की क्‍या आव- 
इकता है? |]. 
अब समस्या होगी कि जब इस प्रकार अभाव की सत्ता नहीं मानते हैं तो नकार व्यर्थ 
हो जायगा। [ न > नहीं, यह अव्यय है। इसका क्या उत्तर होगा ? ] यही नहीं, पाणिनि 
के अनुशासन का भी विरोध हो जायगा। [ पाणिनि ने नज' ( २।२।६ ) सूत्र में उत्तर 
पद के साथ तत्युरुष समास होने का विधान किया है-- इसका विरोध होगा । क्योंकि यदि 


७०२ सर्वेदर्श नस प्रहे- 


नत््‌ निरथंक है तो उत्तर पद के साथ कंप्ते मिल सकेगा १ इस प्रकार अभाव न मानने पर 
'ज्ञ का समर्थन करने का प्रश्न उठ खड़ा हो जाता है। | 


किस्तु ये तर्क व्यर्थ के हैं। उनचास वर्णों के बीच कोई भी वर्ण अभाव के अर्थ में नहीं 
मिलता ( देखा जाता ) है । इसलिए वर्ण होने के कारण नकार भो उस ( अभाव ) के 
अर्थ में सिद्ध नहीं होता | | यह विवेचन अनुमान के रूप में है जिसका पूर्ण रूप ऐसा 
हो सकता है-- 


(१ ) न-कार अभावार्थ नहीं है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि यह वर्ण है। ( हेतु ) 

(३) जेसे अकार आदि दूसरे वर्ण हैं। ( उदाहरण ) 

उनचास वर्णों की संख्या इस तरह पूर्ण होती है--१६ स्वर, २५ स्पर्श वर्ण, ४ 
अन्त:स्थ तथा ४ ऊष्म वर्ण । ] 


न चेवसनुशासनविरोधः । तदन्य-तदभाव-तद्विरुद्धेष्वशरेषु अनुशास- 
नस्येवमर्थ: स्थात्‌। तथा हि--चेतनानां सध्ये कश्वन कस्यचिन्सित्रं, कश्नन 
कस्यचिदृदासी नः तथवाचेतनानामपि । तदन्यपदेन तदुदासीनो नकारार्थ:। 
विरुद्धपदेन शत्रुनंका रार्थं: । तदभावपदेन भित्र नकारार्थ: । 


अभाव न मानने से [ पाणिनि के ] अनुशासन का भी विरोध नहीं होता । [ नब्‌ से 
मुख्यतः ये तीन अथ॑ प्रतीत होते हैं-- | तदन्य ( “'''से भिन्‍न ), तदभाव (“का अभाव) 
तथा तह्विरुद्ध ( “से विरुद्ध ) । इन अर्थों में अनुशासन का उपयुक्त विधि से अथथ हो 
सकता है। देखिए--चेतन वदार्थों के बीच कोई किसी का शत्रु है, कोई किसी का मित्र, 
तो कोई किसी से उदासोन ही है। यही दशा अचेतन पदार्थों की भी है। तदन्य शब्द से 
नकार का अर्थ समझें--उससे उदासीन । विरुद्ध शब्द से नकार का अथ॑ शत्रु है। तदभाव 
शब्द से नकार का.अर्थ मित्र है। [ इस प्रकार दुसरे अर्थों में नकार के अर्थों की व्याख्या 
की जाती है। | 


तथा चाब्राह्मणपद एवंतत्त्रयं॑ प्रतीयते-शुद्र इत्युदासीनो, यवन इति 
शत्रु, क्षत्रिय इति मित्रम्‌। एवं सर्वत्र नजूप्रयोगस्थले द्रष्टव्यमिति न 
कश्विदभावी भावव्यतिरिक्तः सम्भवति। तस्मादुक्तया रीत्या भ्रम- 
प्रसिद्ध्या विवादाध्यासिता:ः प्रत्यया यथार्थाः, प्रत्ययत्वात्‌, दण्डीति प्रत्यय- 
वबदिति सिद्धम्‌ । 


इस प्रकार 'अब्राह्मण! शब्द में ही उक्त तीनों को प्रतीति होती है--शृद्व के प्रति 
[ नकारार्थ | उदासीन है, यवन के प्रति शत्रु और क्षत्रिय के प्रति मित्र है। [ तात्पय॑ यह्‌ 
हुआ कि भत्राह्मण शब्द में यदि 'अ! का अर्थ तदन्य लेंगे तो शूद्र अर्थ होगा। यदि विरुद्ध 
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अर्थ में 'अ' मानें तो अब्राह्मण -+ यवन । अन्त में यदि अभाव अर्थ छे तो अब्नाह्मण का अर्थ 
क्षत्रिय होगा । ] इसी तरह नत्र्‌ का प्रयोग होनेवाले सभी स्थानों में देखना चाहिए । अतः 
भाव के अतिरिक्त अभाव नाम का कोई पदार्थ मिलना सम्भव नहीं है । 

इसलिए उपयुक्त रीति से भ्रम की सिद्धि कर ले [ 5 इद॑रजतम! में ग्रहण और 
स्मरण के रूप में दो ज्ञान रहने पर भी वास्तविक व्यवहार होने पर प्रवृत्ति के विसंवादित 
( निष्फल ) हो जाने से कुछ लोग अम का व्यवहार करते हैं, वस्तुतः तो वह है नहीं । 
इसके बाद अनुमान होता है-- ] 

(१ ) विवादास्पद प्रतीतियाँ यथार्थ ( (९०७! ) हैं--प्रतिज्ञा । 

(२) क्योंकि ये प्रतीतियाँ हैं--हेतु । 

(३ ) जैसे दण्डी ( दण्ड धारण करनेवाला ) की प्रतीति होती है--उदाहरण | यह 
सिद्ध होता है । ः 

विशेष--यहाँ पर मीमांसकों ने अपने रूम्बे पुंपक्ष का अन्त किया । उनका लक्ष्य 
यही था कि मिथ्याज्ञान का खण्डन करें। मिथ्याज्ञान के रूप में वेदान्त में स्वीकृत सभी 
प्रतीतियों को वे सत्य और यथार्थ मानते हैं। “इदं रजतम्‌ या “पीतः शद्भुःः कोई भी 
उदाहरण उन्हें अपनी मान्यता से हा नहीं सका । अब शंकराचार्य अपने प्रबल तकों के 
चपेटों से प्रभाकर-मत का मस्तक चूर्ण करेंगे । 


( १३. मिंथ्याज्ञान की सत्ता है शंकर का उत्तरपक्ष ) 


तदपरे न क्षमन्ते । इह खलु निखिलप्रेक्षावान्‌ समीहिततत्साधनयो- 
रन्यतरप्रवेदने प्रवरतते। न च रजतमर्थयमानस्य शुक्तिकाशकलज्ञानं 
तद्पमनुभावयितु प्रभवति । शुक्तिकाशकलस्य समी हिततत्साधनयोरन्यतर- 
भावाभावात्‌ । नापि रजतस्मरणं पुरोवर्तिनि प्रवुत्तिकारणम्‌ । तस्यानुभव- 
पारतन्त्रयतया5नुभवदेश एव प्रवंतकत्वात्‌ । 

इस मत को दूसरे छोग सह नहीं पाते । यह निश्चित है कि सभी विवेकश्ील मनुष्य 
अभीष्ट वस्तु या उसकी प्राप्ति के साधन इन दोनों में किसो एक के ज्ञान में हो प्रवृत्त होते 
हैं । ऐसा नहीं देखा जाता कि जो व्यक्ति रजत का इच्छुक है उसे सोपी के टुकड़े का ज्ञान 
उस ( रजंत के ) रूप का अनुभव करा दे । [ सीपी के टुकड़े में रजत की सत्ता नहीं है । 
“इदम्‌” के रूप में सीपी का टुकड़ा ज्ञात है किन्तु रजत चाहनेवाले व्यक्ति को न तो उससे' 
अपनी अभीष्ट वस्तु का ही स्वरूप मालूम होता न उसके साधन का ही। क्योंकि ] सोपी 
का टुकड़ा उस व्यक्ति का न तो अभीष्ठ ही हो सकता न अभीष्ठ-प्राप्ति का साधन ही । 


इसके अतिरिक्त रजत का स्मरण ( जो ये मीमांसक मानते हैं | सामने में विद्यमान 
पदार्थ में प्रवृत्ति उत्पन्त नहीं कर सकता क्योंकि स्मरण अनुभव के अधीन रहता है, इसलिए 


७०४ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


वह ( रजतस्मरण ) अनुभव के स्थान में ( जहाँ पर चाँदी देखी थी और जिसका स्मरण 
कर रहे हैं वहीं ) प्रवृत्ति को उत्पन्त कर सकता है। [ स्मरण अनुभव पर ही निर्भर करता 
है । जिस स्थान का, जिस रूप का और जिस वस्तु का अनुभव होगा--उसके अनुरूप ही 
स्मरण भो हो सकेगा | जिस स्थान पर चाँदी देखी थी, प्रवृत्ति उसी स्थान की ओर होगी- 
अन्यत्र नहीं । सामने की सीपी पर प्रवृत्ति सिद्ध नहीं होती । ] पे 


नापि भेदा ग्रहो व्यवहारकारणम्‌ । ग्रहणनिबन्धनत्वाच्चेतनव्यवहा रस्य । 
ननु न वयप्तेकेकस्थ कारणत्वं- बमहे येनेबमुपालस्येमहि । कि त्वगृहीत- 
विवेकस्य ज्ञानह्यस्य प्राप्ससमीचीनपुर:स्थितरजतज्ञानसारूप्यस्थेत्यनुक्तो- 
पालस्भोध्यसिति चेत्‌ू-तदप्ययुक्तम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌। तथा हि-- 
सम्तीचोनरजतावभाससारूप्यं भासमान प्रवर्ंक सत्तामात्रेण वा ? 

आप यह भी. नहीं कह सकते [ जेसा ऊपर कहा है ] कि भेद का ग्रहण न करना ही 
[ 'इद॑ रजतम्‌' आदि विशिष्ट ] व्यवहारों का. कारण है। चेतन के सारे व्यवहार ग्रहण 
( ज्ञान, प्रतीति ) पर चलते हैं [ और आप कहते हैं कि ग्रहण न होने से व्यवहार 
चलता है? ] 

[ अपनी रक्षा के लिए कदाचित्‌ आप कहेंगे--] हम लोग एक-एक को लेकर तो 
( केवल “इदम्‌” के ग्रहण को या केवछ रजत के स्मरण को ) कारण नहीं मान रहे हैं कि 
आप ( वेदान्ती ) हमें इस तरह खरी-खोटी सुता रहे हैं। बल्कि हम तो उन दोनों ज्ञानों 
को जिसमें भेद की प्रतीति नहीं होती तथा जिसमें सच्चे और सन्निहित रजत के ज्ञान के 
साथ समख्यता है, उन्हें ही [ कारण मानते हैं ] अतः हमारा मत उलाहना ( उपाल्म्भ ) 
देने योग्य नहीं है । | 

हम ( वेदान्ती ) कहेंगे कि यह भी युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि नीचे दिये विकल्पों को 
सहने की शक्ति इसमें नहीं है। वे विकल्प हैं--[ आप कहते हैं कि उक्त दोनों ज्ञानों में 
( ग्रहण स्मरण या दो ग्रहण ही ) सच्चे रजत के ज्ञान से सादश्य है उसी साहइ्य से 
व्यक्ति प्रवृत्त होता है तो | वह सच्चे रजत की प्रतीति से सादश्य होना क्या केवल ज्ञान 
रहने से ही प्रवृत्ति का कारण होता है या वस्तुतः विद्यमान रहकर प्रवृत्ति उत्पन्त करता 
है ? अब प्रथम विकल्प में दो विकल्प करते हैं । ] 

-आहो विकल्पे भेदाग्रहापरपर्यायस्य सारूप्यस्य समोचीनसब्निभे इसे 
ज्ञाने इति विशेषाकारेण गृह्मसाणस्य प्रवृत्तिकारणत्वं कि वानयोरेव 
स्वरूपतो विषयतश्न मिथो भेदाग्रहो विद्यत इति सामान्याकारेण गृह्ममा- 
णस्य सारूप्यस्य ? ' 

पहले विकल्प में [| दो विकल्प हैं--] ( १ ) सारूप्य को दूसरे शब्दों में भेद का 
ग्रहण न करना' भी कहते है। 'ये दोनों ज्ञान सच्ची चाँदी के ज्ञान के समान हैं'--इस 
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प्रकार सासान्य आकार में प्रहीत सारूप्प प्रवृत्ति उत्पन्त करता है। ( २ ) इन दोजों 
ज्ञानों में ही स्वरूप और विषय को लेकर भेदाग्रह ( सारूप्य ) है--इस प्रकार विशेष 
आकार में गृहीत सारूप्य प्रवृत्ति उत्पन्त करता है। [ चूँकि ज्ञान दो प्रकार का होता हैं 
इसलिए ज्ञात साहब्यवाले विकल्त के दो खण्ड हो रहे हैं। वेशेषिक आदि कहते हैं करे जिस 
धर्म के कारण स्राहइ्य होता है--उस धर्म और साहश्य में तादात्म्य है, वह धर्म ही साहश्य 
है | उस धर्म का यह रूप है--मुख ( उपमेत्र ) और चन्ध ( उपमान ) में सौन्दर्य ( धर्म ) 
समान है। यह कभो विशेषाकार में ज्ञात होता है। कभी-कभी सामान्य रूप में ही--जेसे' 
यह धर्म अमुक पदार्थ में है । प्रस्तुत प्रसज्जभ में देखते हैं कि भेदाग्रह समान धर्म है । जैसे 
सच्ची चाँदी के ज्ञान में भेद का ग्रहण नहीं होता वेसे ही ज्ञानहम से युक्त प्रतीति में भेद 
ग्रहण नहीं हो पाता । इस रूप में भेदाग्रह का ज्ञान प्रवृत्त करता है या इन दोनों ज्ञानों के 
पारस्थरिक भेद का ग्रहण नहीं होने से ही हम प्रवृत्त होते हैं ? संक्षेप में यह कहें कि सच्चे 
रजत के ज्ञान से तुलना करने पर भेदाग्रह ज्ञान प्रवतक होता है या अपने ही दोनों ज्ञानों 
में भेदाग्रह होने से प्रवत्ति होती है ? | 


नाथ:। समोचोनज्ञोनवत्तत्सब्निभज्ञानस्यथ तदुचितव्यवहारप्रवर्तकत्वा- 
नुपपत्ते:। न खलु गोसन्निभो गवय इत्यवभासोगवार्थिनं गवये प्रवरतंयति । 

न द्वितीय: । व्याहृतत्वात्‌ । न खल्वनाकलितभेदस्या नयो रिति, अनयो- 
रिति ग्रहे भेदाग्रह इति च प्रतिपत्तिभंवति । अतः परिशेषात्सत्तामात्रेण 
भेक्षग्र हरूपस्य सारूप्यस्थ व्यवहा रकारणत्वम ज्भीकर्तव्यम्‌ । 

इनमें पहुला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि जेसे समीचीन ज्ञान ( सच्ची चीय का 
गान ) [ अपने उचित व्यवहार की ओर लोगों को प्रवृत्त करता है उसी तरह से समीचान 
ज्ञान | की तुलना करनेवाला ( 57750 ) ज्ञान ( 'इदं रजतम्‌' का ) उस सम्यक्‌ ज्ञान 
की तरह व्यवहारों में लोगों को प्रवत्त नहीं कर सकता । “गौ के समान गवय होता है भह 
प्रतीति गौ चाहनेवाले व्यक्ति को गवय की ओर. प्रवृत्त नहीं करती । [ विद्यमान वस्तु के 
साथ अविद्यमान वस्तु के साहइय का ज्ञान होने से भी अविद्यमान वस्तु की ओर प्रद्गत्त 
नहीं होती । ] 

दूसरा विकल्प इसलिए ठीक नहीं कि इसमें व्याधात ( प्रतिरोध ) होता है। जिएमें 
भेद का ग्रहण ही नहीं किया गया है ( > ग्रहण और स्मरण में ), उ्यमें 'इन दोमों में? छत 
तरह की भ्रतीति नहीं हो सकती और न 'अनयो:” ( इन दोनों में )-ऐसा छेमे से भेदाग्रह 
की ही प्रतीति हो सकती । [ एक ओर कह रहे हैं कि भेद का प्रहण नहीं होता अर्थाद 
एक है, दुसरी ओर द्विवचन शब्द का प्रयोग भी कर रहें हैं। यह व्याधातः नहीं तो 
क्‍या है? ] 

१. 5था-०णापत्रवांटांका ( व्याघात ) | 

४५ स० सं० 





७०६ सर्वदर्शनसं ग्रहे-- 


इसलिए अब अवशिष्ट बचे दूसरे विकल्प को छें अर्थात्‌ विद्यमान होने के कारण 
( सत्तामात्र से ) भेदाग्रहरूपी साइश्य को व्यवहार का कारण मानें । [ जेसे इन्द्रिय स्वयम्‌ 
अज्ञात होने पर भी ज्ञान उत्पन्न करती है अथवा पास में पड़ी आग अज्ञात होने पर दाहक 
होती है उसी तरह इन दोनों ग्रहण स्मरणात्मक ज्ञानों में वस्तुतः विद्यमान भेदाग्रह 
( सादइय ) ज्ञान न होने पर भी व्यवहार या प्रवृत्ति की उत्पत्ति कर सकता है । मीमांसकों 
ने ऐसा ही माना भी है। इस पर भी विचार करते हैं । ] 

एवमेबास्त्विति चेत-तहि इंदमिह संप्रधार्यम । किसय॑ भेदाग्रहः 
समा रोपोत्पादनक्रमेण व्यवहारकारणमस्तु, उतानुत्पादितारोप एवं स्वय- 
मिति। न च द्वितीयः पक्ष एवं श्रेयान्‌। तावतेव व्यवहारोत्पत्तावारो- 
पस्य गौरव-दोषदुष्टत्वादिति मन्तव्यम्‌ । विशिष्टव्यवहारस्थ विशिष्टज्ञा- 
नपुर्वकत्वनियमेनाज्ञानपुर्वकत्वानुपपत्तेः । 

यदि मीमांसक उपयुक्त रूप में विकल्प को ही स्वीकार करें तो उन्हें यह स्पष्ट करना 
चाहिए कि यह भेदाग्रह समारोप की उत्पत्ति के क्रम से व्यवहार का प्रयोजक है या बिना 
आरोप की उत्पत्ति किये स्वयं ही व्यवहार को चलाता है ? [ सीपी पर रजत के स्वरूप 
का आरोप भेदाग्रह के ही कारण होता है। यही आरोप व्यवहार या प्रवृत्ति उत्पन्न करता 
है, इसलिए आरोप के क्रम से भेदाग्रह व्यवहारादि का कारण है, ऐसा मानते हैं। दूसरा 
डिकल्य है कि भेदाग्रड रजत के स्वरूप को सीपी पर बिना आरोपित क्रिये ही व्यवहार का 
प्रवर्तन करता है ! ह 

दूसरा पक्ष हा कोई अधिक अच्छा नहीं है क्योंकि यदि उतने से ही व्यवहार की सिद्धि 
होती है तो आरोप को इस विवाद में ले आना कल्पनागौरव के दोष से दूषित हो जायगा । 
यह समझें । यह नियम है कि विशिष्ट व्यवहार विशिष्ट ज्ञान के बाद ही हो सकता है, इस- 
लिए अज्ञान ( भेदाग्रह ) के बाद [ विशिष्ट व्यवहार की | सिद्धि नहीं होती। [ जैसे 
पुरुष में दण्ड की विशिष्टता जानकर ही यह व्यवहार होता है कि यह दण्डी है बसे ही 
सामने के पदार्थ में रजतत्व की विशिष्टता जानकर ही “यह चाँदो है? ऐसा व्यवहार करेंगे । 
अज्ञान से यह व्यवहार कभी सम्भव नहीं । भेद-ज्ञान न होना ही अज्ञान है। यदि अज्ञान 
ही व्यवह्र का कारण होता तो सामने के पदार्थ के सन्निकर्ष के पूव॑ भी तो वह घुलभ ही 
था तो वेसा व्यवहार क्यों नहीं हुआ, अथवा प्रवृत्ति क्यों नहीं हुई ? इसलिए चेतन के व्यव- 
हार का कारण ज्ञान ही है, अज्ञान नहीं । 

विशेष-- सत्तामात्रवाले विकल्पों में दुसरे को तो काट दिया गया किन्तु पहले को 


शंकर स्वयं स्वीकर करेंगे । तदनुसार आरोपपूर्वक भेदाग्रह के कारण ही रजत की प्रतीति 
होती है । 


शाॉंकर-द्शेतम्‌ ७०७ 


( १३ क, रजत का सीपी पर आरोप ) 


नन्‍्वयं व्यवहारों नाज्ञानपुर्वक इत्यनाकलितपराभिसन्धिः स्वसिद्धान्त- 
सिद्धार्थाद्‌ यदि कश्चिच्छडूंत, स प्रतिवक्तव्य: । 

शुक्तिकाविषयस्य॒ग्रहणस्थासमीहितविषयत्वेन रजतार्थिप्रवृत्तिहेतुत्वा- 
सम्भवादन्वयव्यतिरे काभ्यां रजतज्ञानस्य समीहितविषयत्वेन प्रवृत्तिहेतुत्व- 
सम्भवाच्चेदमर्थाभिसम्भिन्‍नग्रहवि विक्तस्यापि रजतस्मरणस्थ कारणत्वं 
वक्तव्यम्‌ । 

यदि कोई ( मीमांसक ) अपने सिद्धान्त के सिद्ध अर्थ के अनुसार शंका करे और यह 
व्यवहार ( सीपी में चाँदी का व्यवहार ) अज्ञानपूर्वक नहीं है! इस रूप में जो दूसरों 
( वेदान्तियों ) की अभिसन्धि ( धारणा, /04 ) है उसका ध्यान न रखे तो उसे इस प्रकार 
उत्तर देना होगा । ये मीमांसक आरोव की आवश्यकता की सिद्धि करनेवाले वेदान्त के गूढ 
अभिप्राय को नहीं समझते + इसलिए ऐसा कहते हैं। |... 

सीपी के विषय का जो ग्रहण है वह अभीष्ट विषय नहीं है इसलिए रजत के इच्छुक 
व्यक्ति में वह प्रवृत्ति उत्पन्त नहीं कर सकता । दूसरी ओर अन्वय-व्यतिरेक से, रजत-ज्ञान 
अभीष्ठ विषय होने के कारण प्रवृत्ति उत्पन्त कर सकता है। इन दोनों कारणों से, 'इंदम्‌' 
अर्थ से संयुक्त उसके प्रत्यक्षानुभव से प्रथक्‌ होने पर भी रजत के स्मरण को ही कारण 
मानना चाहिए। [ इष्ट वस्तु का ज्ञान होने पर प्रवृत्ति होती है उसके अभाव में नहीं-- 
इस प्रकार अन्वय और व्यतिरेक के द्वारा निर्णय होता है कि रजत का ज्ञान ही प्रवृत्ति का 
कारण है। लेकिन स्मरणात्मक रजत-ज्ञान को प्रवृत्तिकारण कहना सम्भव नहीं है। ज्ञान 
और इच्छा का विषय समान होने पर भी, इच्छा और प्रवृत्ति का समान विषय नहीं रह 
पायेगा । इच्छा का विषय ( इष्ट ) रजत भले ही हो परन्तु वह प्रवृत्ति का विषय नहीं है। 
कारण यह है कि प्रवृत्ति 'इदम्‌' के अर्थ की ओर अभिमुख हो रही है! तो यहाँ पर जिसकी 
ओर प्रवृत्ति है, वही वस्तु ज्ञान या इच्छा का विषय बन जाती है--इसे किसी तरह सिद्ध 
करना ही है। यह 'इदम्‌' का अथ्थ, जो प्रवृत्ति का विषय बता हुआ है, उसकी सिद्धि तब 
तक नहीं होगो, जब तक इच्छा के विषप--रजत--का आरोप नहीं मानेंगे । इसे ही आगे 
समझा रहे हैं। ] 

तच्च वक्‍तुं न शक्यते । जानाति इच्छति ततः प्रवर्तत इति न्यायेन 
ज्ञानेच्छाप्रवत्तीनां समानविषयत्वेन भाव्यम्‌ । तथा चेदंकारास्पदाभिसुख- 
प्रवत्तस्य रजता्थिनस्तविच्छानिबन्धनम्‌ । अन्यथा अन्यदिच्छुन्नन्यद्‌ व्यव- 
हरतीति व्याहन्येत । तथा च यदीदंकारास्पदं रजतावभासगोच रतां नाचरे- 
त्कथं रजतार्थों तदिच्छेत्‌। यद्यरजतत्वाग्रहणादिति ब्रूयात्‌ रजतत्वा- 
ग्रहात्कस्मादयं नोपेक्षेतेति । 





छण्८ सर्वदर्शेनसंग्रहे- 


किस्तु यह कहा नहीं जा सकता [ कि स्मरणात्मक रजत-ज्ञान प्रवृत्ति उत्पन्न करता 
है |] | एक निशथ्रम है कि मनुष्य किसी वस्तु को जानता है, तब उसकी इच्छा करता है और 
अन्त में उसके लिए प्रवृत्त होता है--इससे स्पष्ट है कि ज्ञान, इच्छा और प्रवृत्ति का विषय 
एक ही वस्तु रहनी चाहिए। उसके अनुसार, जो रजतार्थी 'इदम्‌' शब्द के द्वारा प्रतीत 
वस्तु की ओर प्रवृत्त हुआ है, उप्को इच्छा भी उसी ( 'इदम्‌” शब्द के द्वारा प्रतीत वस्तु ) 
पर आधारित है। यदि ऐसा नहीं होगा तो दुसरी वस्तु की इच्छा हो और व्यवहार दूसरी 
वस्तु का करें--ऐसा व्याघात होने की सम्भ/वना होगी । 

ऐसी स्थिति में यदि 'इदम्‌' शब्द का प्रतीति-विषय रजत-ज्ञान को विषय नहीं बनाता 
(< इदस्‌' से रजत का ज्ञान नहीं होता ) तो रजता्थी उसकी इच्छा केसे करेगा ? यदि 
ये उत्तर दें कि सामने में विद्यमान वस्तु | रजत से भिन्‍न है, ऐसा ग्रहण नहीं होता 
[ इसीलिए रजता/र्थी उसकी इच्छा करेगा |] तो हम कहेंगे कि [ उन्हीं मीमांसकों के मत 
से ] चूँकि सन्निहित वस्तु का रजत के रूप में ग्रहण नहीं किया गया है, इसलिए उसकी 
उपेक्षा वह क्यों नहीं करेगा ? [ रजत के रूप में ग्रहण न होने से उधर प्रवृत्ति ही नहीं 
होगी-यह उत्तर दिया जा सकता है । उपेक्षा > श्रवृत्ति नहीं होना । ] 

युगपत्तद्भव-भेदाग्रह भेदाग्रह--निबन्धनाभ्यामुपादानो पेक्षास्यां पुरतः 
पृष्ठतश्वाकृष्पमाण: पुरुषो दोलायमानतया हृप्यारोपमन्तरेणोपादानपक्ष 
एव न व्यवस्थाप्यत इत्यनिच्छता5प्यच्छुमतिना सम्नारोप: समाश्रयणीय: । 

यथाह--भेदाग्रहा दिदंकारास्पदे रजतत्वमारोप्य तज्जातीयस्थोपकार- 
हेतुभावमनुस्मृत्य तज्जातीयत्वेनास्थापि तदनुमाय तदर्थो प्रवर्तत इति 
प्रथम: पक्ष: प्रशस्यः । 

इससे एक ही साथ ( 5/ग्ण५०॥००४७४५ ) रजत के भेद का अज्ञान और रजत के 
अभेद का [ दोनों उत्पन्न होंगे जिन ]. पर आधारित उपादान ( प्रवृत्ति ) और. उपेक्षा 
( अप्रवृत्ति ) के द्वारा पुरुष ( रजतार्थी ) आगे-पीछे की ओर खिचने लगेगा । [ उपयुक्त 
दोनों अज्ञान एक ही साथ विद्यमान रहेंगे । अपना-अपना काये वे एक ही साथ करेंगे | 
लेकिन प्रवृत्ति और अप्रवृत्ति दोनों एक ही साथ सम्भव नहीं होती । ] वह मनुष्य किकतंव्य- 
विमूढ़ ( 0००/०४०० ) होने से तब तक प्रवृत्ति के पक्ष में समझा नहीं जा सकता जब तक 
हम रजत का सीपी पर आरोप नहीं मान लें । [ रजत का आरोप मान लेने से व्यक्ति की 
प्रवृत्ति उत आरोपित रजत की ओर सरलता से सिद्ध हो जायगी। ] इस तरह आप 
जैसे स्वच्छ बुद्धि के व्यक्ति को, इच्छा न रहते हुए भी समारोप ( ]77०अंप०० ) मान 
हो लेना चाहिए । 

जेसा कि कहा है--भेद के. अज्ञान के कारण 'इदम्‌' शब्द क॑ द्वारा प्रतिपादित वस्तु 
पर रजतत्व का आरोप करके, उस ज़ातिवाले ( रजत ) पदार्थे को उपकार का कारण 
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( एथाभीलंछ ) स्मरण करके, उसी जाति का होने के कारण इस ( आरोपित रजत ) 
के उपकार का कारण होने का अनुमान करके उसको कामना से पुरुष प्रवृत्त होता है । 
इसलिए पहला पक्ष ( अर्थात्‌ आरोप उत्पन्न करके भेदाज्ञान व्यवहार का कारण बनता 
है ) मानना अच्छा है । 

विशेष--अनुमान का रूए इस तरह का है -- 

(१ ) सामने में विद्यमान पदार्थ उपकारक है। ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्‍योंकि यह रजत है । ( हेतु ) 

(३ ) जैसे पहले के अनुभव का रजत । ( उदाहरण ) 
यहाँ स्मरणीय है कि जब तक हम रजत को आरोपित न मानें तब तक पक्ष में हेतु को 
सत्ता नहीं हो सकती | पक्ष है पुरोवर्तो पदार्थ, हेंतु है रजतत्व । 


न च तटस्थरजतस्मरणपक्षेष्पि हेतोग हीतत्वेनायं मार्ग: सभान इति 
वाच्यम्‌ । रजतत्वस्य हेतो: पक्षधर्मत्वाभावात्‌ । न च पक्षधमताया अभा- 
बेष्पि व्याप्तिबलादुगमकत्वं शड्भ[बम्‌। व्याप्तिपक्षधमंतावल्लिड्भस्येव 
गमकत्वा ड्रीका रात्‌ । 

आप ऐसा भी नहीं कह सकते कि तटस्थ ( पहले से अनुभुत तथा अनारोपित ) रजत 
का स्मरण माननेवाले पक्ष में भी ते हेतु को ग्रहण कर लेने से यह मार्ग एक तरह का हो 
है । [ बंका का यही आशय है कि रजत का स्मरण करने से आरोप के बिना भी हँतु का 
ज्ञान होने के कारण अनुमान करना आसान है। हेतु 'रजतत्व” उसमें दिय्रा जा सकता है । 
परन्तु शंका इसलिए ठीक नहीं है | क्‍योंकि 'रजतत्व' को हेतु जो बनायेंगे वह ( हेतु ) 
पक्ष ( इदम्‌' का अर्थ ) का धर्म नहीं रखता। [ पू्व॑पक्षी आरोप को तो स्वीकार नहीं 
कर रहा है, इसलिए 'इदम्‌' के द्वारा अभिहित वस्तु में. रजतत्व हेतु की वृत्ति नहीं होगी । 
“इदम” को तो ग्रहण मानते हैं, रजत को स्मरण । ] 

उत्तर में, आप यह नहीं कह सकते कि पक्ष-धमंता ( 070 ?/०॥5९८, हेनु और 
पक्ष का सम्बन्ध बतलानेवाला वाक्य ) के बिना भी केवल व्याप्ति ( >७०|०" ए/ए:३०, 
हेतु और साध्य का सम्बन्ध बतलानेवाला वाक्य ) बल से हम हेतु को ज्ञापक मान लंगे। 
यह स्वीकृत सिद्धान्त है कि व्याप्ति और पक्षधमंता से युक्त लिंग ( साधन, 'जींतता० 
७४० ) ही ज्ञापक हो सकता है। | अतः हेतु की पक्ष में वृत्ति होना परम आवश्यक है, 
नहीं तो अनुमान होगा ही नहीं । 

तदाहुःशबरस्वामिनः--ज्ञातसम्बन्धस्येव पुंसो लिड्भाविशिष्टधम्पेंकदेश- 
दर्शनाल्लिड्धिविशिष्टधम्येंकदेशबुद्धि नुमानमसिति । आचार्योप्प्यवोचत्‌-- 

४०. स॒ एप चोभयात्मा यो गम्ये गसक इष्यते । 
असिद्धेनेकदेशेन गम्पासिद्धेने. बोधकः ॥ इति। 


७१० सर्वेदर्शनस  ग्र हे- 


इसे शबर स्वामी कहते हैं--“जो व्यक्ति [ साधन और साध्य--जेसे धूम और अग्नि 
का ] सम्बन्ध जानता है वह जब लिंग ( साधन--धूम ) से विशिष्ट धर्मी ( जेसे पर्वत, 
जंगल आदि जहाँ भी धूम हो ) का एक भाग देखकर लिंगी ( साध्य--अग्नि ) सें विशिष्ट 
धर्मी ( पव॑त ) के एक भाग का बोध करता है, तो वही अनुमान है।” | साधनयुकत धर्मी 
को देखकर उसको साध्ययुक्तता का ज्ञान करना अनुमान है । कोई नयी चीज शबर स्वामी 
ने नहीं कही है । 

हमारे आचाये ने भी कहा है--गम्य ( साध्य ) में जो ज्ञापक ( गमक >ः साधन, 
हेतु, लिंग ) लिया जाता है वह उभयात्मक ( अर्थात्‌: व्याप्ति-विशिष्ट और पक्ष में स्थित 
भी ) होता है। यदि उसका एक भाग भी असिद्ध हो गया ( जेसे हेतु व्याप्तियुक्त होने पर 
भी पक्षनिष्ठ न हो या पक्षंनिष्ठ होने पर भी व्याप्तिमान न रहे ) तो गम्य ( साध्य ) 
की सिद्धि नहीं हो सकती इसलिए वेसा हेतु साध्य का बोधक' नहीं हो सकता ॥ ४० ॥! 


( १४. आरोप के विषय में शंका समाधान ) 


ननु भवत्पक्षेष्पि पुरःस्थितस्येदमर्थस्य परमार्थतो रजतत्वं नास्तीति न 
रजतत्व॑ धर्म्णेकदेश इति चेनन। यक्षानुरूपो बलिरितिन्यायेनानुमित्या- 
भासानुगुणस्येकदेशस्य विद्यमानत्वात्‌ । तथा च॒ प्रयोग:-- 

विवादाध्यासितं रजतज्ञानं पुरोवरतिविषयं रजताथिनस्तत्र नियमेन 
प्रवर्तकत्वात्‌ । यदुक्तसाधनं तदुबतसाध्यमू, यथोभयवादिसस्मत सत्यरजत- 
ज्ञानम । 

विवादपदं॑ शुक्तिशकलं रजतज्ञानविषयोध्व्यवधानेन रजतार्थिप्रवृत्ति- 
विषयत्वाद्रजतपद्समानाधिक रणपदान्तरवाच्यत्वाद्य वस्तुरजतवत्‌ । 

कोई शंका कर सकता है कि आपके पक्ष ( सीपी पर रजत का आरोपवाला पक्ष ) 
में भी तो सामने में विद्यमान 'इदम्‌” का अथ ( प्रतीत वस्तु ) वास्तव में रजत नहीं हैं 
इसलिए “रजतत्व” [ हेतु जो आपने ऊपर दिया है वह ] धर्मी ( पव॑तादि ) का एक भाग 
नहीं बन सकता | 

परन्तु ऐसी बात नहीं है। यज्ञ के अनुसार बलि दी जाती है! इस नियम से अनुमान 
के द्वारा यह ज्ञात होता है कि धर्मी का एक भाग प्रतीति के अनुरूप ही [ अवास्तविक 
रूप में ] विद्यमान है। [ धर्मी का एक भाग - रजतत्व । “इदम” के द्वारा प्रतीत वस्तु में 
साध्य अर्थात्‌ उपकारकता वस्तुतः तो नहीं है, कुछ देर तक प्रतीत होती है। साध्य 
यदि अवास्तविक है तो उसके साधन को क्या पड़ा है कि वह वास्‍्तविंकता बनने जाय ? 
अवास्तविक साध्य का साधन--रजतत्व--भी यदि अवास्तविक हो जाय तो क्‍या हानि 
है ? उपकारकत्व की जेसी प्रतीति, वेसी ही रजतत्व की । जैसे को तेसा ! ] 

इसके लिए अनुमान प्रयोग ( 7०० रण 7०००7०४ ) इस रूप में होगा-- 
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( १) विवादास्पद रजतज्ञान सामने में विद्यमान विषय से युक्त है। ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि रजतार्थी उसकी ओर नियम से प्रवृत्त होते हैं। ( हेतु ) 

( ३ ) जिसका साधन उस तरह है, उसका साध्य भी वैसा ही होगा जेसे दोनों वादियों 
के द्वारा स्वीकृत सच्चे रजत का ज्ञान । ( ध्याप्ति +- उदाहरण ) [ इस अनुमान से यह सिद्ध 
हुआ कि रजतविषयक ज्ञान पुरोवर्ती पदार्थविषयंक है। अतः रजत और पुरोवर्ती पदार्थ 
में तादात्म्य की सिद्धि हो जाती है। अब दूसरे अनुमान से यह सिद्ध कर रहे हैं कि सीपी 
का टुकड़ा चाँदी के ज्ञान का विषय है अतएवं सीपी और चांदी में तादात्म्य है। इन दोनों 
तादात्म्यों की उपपत्ति आरोप से ही होती है। यह दूसरा अनुमान लें--- ] 

(१) विवादास्पद सीपी का टुकड़ा चाँदी के ज्ञान का विषय है। [ प्रीः 

(२ ) क्योंकि रजतार्थी की प्रवृत्ति बिना व्यवधान के उसी ओर होती 
'रजत शब्द के समानाधिकरण दूसरे पद ( इदम्‌” ) का वह (सीपी का टु 
है। ( हेतु ) 

(३ ) जेसे वास्तविक चाँदी होती है। ( उदाहरण ) 

( १४ क, मीमांसकों के तकों का उत्तर ) 


यदु क्त रजतज्ञानस्य शुक्तिकालम्बनत्वेब्नुधभववि रोध इति तदप्पयुक्तम । 
विकल्पासह॒त्वात्‌ । तथः हि-तत्र कि रजताकारप्रती्ति प्रति शुक्तेरालम्ब- 
नत्वेष्नुभवविरोध उद्धाव्यते इदमंशस्यथ वा ? । 

नादः। अनड्भीकारपराहतत्वात्‌ । न द्वितीय: । इदन्तानियतदेशाधि- 
करणस्य चाकचिक्यविशिष्टस्प वस्तुतो रजतज्ञानालम्बनत्वमनवलम्ब- 
मानस्य भवत एवानुभवविरोधात्‌। इदं रजतमिति सामानाधिकरण्पेन 
पुरोवर्तिन्यडगुलिनिर्देशपुर्वकमुपादानादिव्यवहा रदर्शनाच्च । 

आप कहते हैं कि रजत का ज्ञान यदि सीपी पर आधारित हो जाय तो अनुभव का 
बिरोध होगा । किन्तु यह बात युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि किसी भी निम्नोक्त विकल्प को 
सहने की शक्ति इसमें नहीं है । विकल्प ये हैं :--आप अनुभव का विरोध कहाँ पर मानते 
हैं ? कया रजत के आकार की प्रतीति सीपी पर आधारित होती है तब, या 'इदम” अंश 
पर आधारित होती है तब ? [| सभी छोगों का यह अनुभव है कि चाँदी को प्रतीति पुरो- - 
वर्तोी पदार्थ पर निभंर करती है । फिर भी अनुभव-विरोध माननेवाले कहते हैं कि पुरोवर्ती 
पदार्थ सीपी के रूप में चाँदी की प्रतीति का आधार है, इसी से अनुभव का विरोध होता 
है । अथवा 'इदम्‌” अंश के रूप में वहु आधार होगा । अब दोनों क। खण्डन करते हैं । | 

( १) पुरोवर्ती पदार्थ सीपी के रूप में रजतज्ञान का आधार नहीं हो सकता क्योकि 
इसे हम स्वीकार नहीं करते । अतः यहू खण्डित हो गया [ कि इसमें अनुभव का विरोध 
होगा । हम इस रूप में रजत का आरोप मानते नहों, जिससे अनुभवविरोध की उक्त 


ज्ञा) 
है, क्योंकि 
कड़ा ) वाच्य 





ज्श२ सर्वदर्शनसं प्रहे- 


प्रक्रिया हम पर छागू नहीं हो सकती। इसमें सफाई देने का स्थान ही नहीं है| हाँ, 
[ यदि अनुभव-विरोध आप “इदम्‌” के अंश पर भाधारित २जतज्ञान में मानें तो सफाई 
देंगे-- | 

(२ ) यह दूसरा विकल्प ठीक नहीं क्योंकि जिस वस्तु क। आधार 'इदम' अंश से 
नियत ( पुरोवर्ती ) स्थान ही है तथा जो ( वस्तु ) चाकचिक्य ( जगमगाहट ) से युक्त 
है उसे रजत के ज्ञान का आधार न मानने से आपकी उक्ति ही अनुभव का विरोध करती 
है । [ आपका कथन गलत है। जिसकी आँखें दुषित हैं वहु व्यक्ति सामने में पड़ी चीज को 
देखकर उसकी जगमगाहट से अपने अन्त:करण में उसकी वृत्ति बेठाता है। द्रव्य का निश्चय 
तो नहीं हो सकपा--परीपी के रूप में अन्तःकरण की वृत्ति नहीं जगी है। जगी है तो 
'इदम्‌ के रूप में पुरोवर्ती पदार्थ पर आधारित रजतज्ञान अनुभवसिद्ध है। यदि कोई नहीं 
मानता तो वही अनुभव के विरुद्ध जा रहा है। | दूसरे, इंदमू रजतम्‌”! इस प्रकार समाना- 
विकरण होने के कारण पुरोवती पदार्थ में अँगुलि का निर्देश करके भी प्रवृत्ति आदि व्यव- 
हर देखे जते हैं। [| कोई अँगुलि दिखाकर कहता है कि यह चाँदी है, तो उसे लेने के लिए 
हम चल पड़ते हैं। | 

यच्चोक्तम्‌-दोबाणामौत्सगिककायंप्रसवशक्तिप्रतिबन्धक तथा विपरी- 
तकारित्व॑ नास्तीति। तदप्ययुक्तम्‌ । दावदग्धवंत्रबीजादौ तथा दर्शनात्‌ । 
न च दग्धस्य वेत्रबीजत्वं नास्तोति मन्तव्यम्‌ । श्यामस्य घटस्थ रक्ततामा- 
त्रेंण घटस्वनिवृत्तिप्रसद्धात्‌ । 

सतु घटोडयं घटोड्यमित्यनुवृत्तयो: प्रत्ययप्रयोगयो: स-द्वावाद घटत्वस्थ 
स.ठ्ाव इंति चेत-व ; अत्रापीद॑ वेत्रबोजमिति तयोः समानत्वात्‌ । 

थापदे यह भी कहा था कि दोष कार्योत्यादन की स्वाभाविक शक्ति का केवल प्रतिबन्ध 
कर सकते हैं ( देखियि--अनु० ११ क' ) अतं: ये विपरीत कार्य उत्पन्न नहीं कर सकते 
( अथात्‌ दोष केवछ आवरण करने में समर्थ हैं विक्षेप में नहीं )। यह भी ठीक नहीं है 
क्योंकि दावाग्नि से जले हुए बीज में वह शक्ति ( विपरीत-कार्योत्यादन की ) देखते हैं । 
आ। पहु ने से ( जेसा कि उक्त स्थल पर हमारी शंका का उत्तर देते हुए किया था ) 
कि जल जलने पर बह थेंत का बीज रहा ही नहीं। ऐसा यदि होता तो काले ( कच्चे ) 
कड़े में पका पर यदि छाछी आने . लगती तो बस इतने से ही वहु घट-संज्ञा से रहित हो 
| [ इससे सिद्ध हुआ कि परिमाण होने के कारण स्वाभाविक धर्म को हानि नहीं 
होती । बेंत का बीज जऊने पर भी बेंत का बीज ही है। अतः वह विपरीत कार्य उत्पन्न 
करने मे समर्थ ४ ही । ] 

भत्र यह अं की जा सकती है कि [ उपयुक्त घट के उदाहरण में ] यह ( कच्चा ) 
ना घट है, वह ( पका ) भी घट ही है--यहाँ [ घटविषयक ] प्रतीति और व्यवहार दोनों 








जाए 
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ही अनुवृत्त अर्थात्‌ पहले को तरह होते हैं। दोनों के विद्यमान रहने से वहाँ घटलव ही 
विद्यमान है | जिससे कच्चे और पक्‍के घड़ों में 'घट' शब्द का ही व्यापार होता है । वह 
बात यहाँ पर छाग् नहीं है | परन्पु यह शड्भू। इसछिए ठोक नहीं कि यहाँ पर भी दोनों 
स्थितियों में वह बेंत का बीज एक समान ही है । रा 
तथा भस्मकदोषदूषितस्य जाठराम्मेबंह्वन्नपचनस!भ्थ्य॑ दृश्यते । न च 
बह्मन्नपचनसामथ्य॑ जाठरस्येव जातवेदसो न भस्मकव्याधेरिति वबतुं 


युक्तम्‌ । तस्य मन्दसल्पपचनसामथ्येड्रषि सहसा सहत्यचनस्य भस्सकव्याधि- 


साहायकमन्तरेणानुपपत्ते: । अन्यथा सर्देषां तथापत्ते: । 
उसी प्रकार भस्मक-दोब से दूषित जठरारिन में बहुत-सा अन्त कचाने की सामथ्य॑ देखते 
हैं। यह कहना ठीक नहीं है कि बहुत-प्ता अन्न पचाने की सामर्थ्य केवल जठराग्नि में ही 
है, भस्मक-रोग में नहीं । उप्त ( जठराग्नि ) में धीरे-धीरे धोड़ा-सा। अन्त पचाने की सामर्थ्य 
होने पर भी अकस्मात्‌ अधिक-से-अधिक अस्त पचाने की झक्ति तब तक सिद्ध नहीं होती 
जब तक भस्मक-रोगरूपी दोष की सडायता न छे ही जाय । यदि ऐसा नहीं हो तो सभी 
( जठराम्नियों ) के साथ यह बात होने लगेगी [ कि वे अधिक-पे-अधिक अन्न पचाने 
लगेंगी--चाहे भस्मक रोग रहे या न रहें | परन्यु ऐसा नहीं देखते | इससे यह सिद्ध हुआ 
: कि दोषों का आविर्भाव हो जाने पर क्रिया विपरीत भी हंती है। ] ह 
कि च ज्ञानानां यथार्थव्यवह/रकारणत्वेषपि दोषवशादयथार्थंव्यवहांर- 
कारणत्वमद्भीकुर्वाणो भवानेव पर्यनुयोज्यो भवति। तदुक्तं भाष्ये-'यश्रो- 
भयो: समानो दोषो द्योतते तत्र कश्रोद्यो भवती ति' । अन्नाप्युक्तम्‌-- 
४१, यश्नोभयो: समो दोषः परिहारो5षि वा सम: । 
नेकः पयंनुयोक्तव्यस्तादुगर्थविचारणे ॥ इति। 
इसके अतिरिक्त जब आप ( मीमांसक ) यह स्वीकार करने लगते हैं कि ज्ञान यथार्थ 
” व्यवहार का कारण होने पर भी दोष के करण अयथार्थ व्यवहार के प्रयोजक हैं तो अपने 
ही तकों से आप स्वयं पकड़े जाते हैं। [ यह आशप है--मीमांसकों के अनुसार पुरोवर्ती 
पदार्थ का प्रत्यक्ष ( इदमू ) और रजत का स्मरण ( रजतम्‌ ), ये दोनों ज्ञान सच्चे हैं 
किन्तु दोष के कारण एक ही ज्ञान से उत्पन्न जेता व्यवहार जो करते हैं वह असत्य है । 
इसका अर्थ है कि आप स्वयं स्वीकार करते हैं कि दोष यथार्थ व्यवहार के विपरीत अय- 
थार्थ व्यवहार के रूप में कार्य उत्पन्त करते हैं। धन्य है मीमांत्कजो, स्वयं तो दोषों में 
विपरीत कार्योत्यादत-शक्ति मानते हैं और हम पर छा5छत लगाते हैं कि भाप ऐसा मानते 
हैं । दोनों तो एक ही तरह के दोष से युक्त हैं । कौन किसे दोषी घोषित करे ? ] 
इसे भाष्य में कहा है--- दोनों में. जब समान दोष दिखलाई पड़ रहा है तो उसमें 
किसे लांछनीय समझें ?” यहाँ भी कहा गया है--“( ४१ ) जब दोनों पक्षों में एक समान 


७१४ सर्वदर्शनस ग्रहे- 


दोष हो और उसका परिहार ( निराकरण ) भी एक ही समान हो तो वेसे पदार्थ के 
विवेचन में किसी एक पर लांछन लगाना ठीक नहीं है 


तथापि मासकस्यानुसानस्यथ कि दृषणं दत्तमासीत्‌ ? यद्यनुसानदूषणं 
विना न परितुष्यति, हन्त, कालात्ययापंदिष्टता । कृष्णवर्त्मनुष्णत्थानमा- 
नवत्‌ । एतावन्तं काल यदिदं रजतमित्यभादसो शुक्तिरिति प्रत्यक्षेण 
प्राचीनप्रत्ययस्थायथार्थत्व॑ं प्रवेदयता यथार्थत्वानुमानस्थापहृतविषयत्वाद्‌ 
बाध्यत्वसम्भवात्‌ । 

फिर भी हमारे ( मीमांसकों के ) द्वारा दिये गये अनुमान में! आपने क्या दोष लगाया ? 
. वेदान्ती कहते हैं कि | अच्छी बात, महोदय, यदि अनुमान में दोष दिखाये बिना आप 
सन्तुष्ट नहीं हो रहे हैं तो सुनिये---आपके अनुमान में कालात्ययापदिष्ट या बाधित हेत्वा- 
भास है। वह वेसा ही अनुमान है जेसे अग्नि को अनुष्ण सिद्ध करने के लिए अनुमान दिया 
जाय । [ अग्नि अनुष्ण है क्योंकि यह द्रव्य है जेसे जल । यह अनुमान प्रत्यक्ष प्रमाण से ही 
बाधित होता है | ] 

इस समय तक जो पदार्थ रजत के रूप में प्रतीत होता रहा है वह सोपी है--इस 
तरह प्रत्यक्ष प्रमाण ही प्राचीन प्रतीति की अयथार्थता सिद्ध करता है। यथार्थता सिद्ध करने 
वाले अनुमान का विषय अपहृत हो जाता है । ( चाँदी सीपी बन जाती है ) | इसलिए वह 
बाध्य तो है ही । 


यच्चोक्त स्वगोचरव्यभिचारे सर्वानाश्वासप्रसद्भ, इति । तदसाम्प्रतम्‌ । 
संविदां क्वचित्संवादिव्यवहारजनकत्वेषपि न सर्वत्र तच्छडूया प्रवृत्त्युच्छेद 
इति, तथा ताबकेडपि मते तथा सामकेष्प्यससौ पन्‍्था न वारित इति समान- 
योगक्षेमत्वात्‌ । 
 तौतातितमतमबलम्ब्य विधिविवेक॑ व्याकुर्वाणेराचार्यवाचस्पतिमिश्रै- 
बोधकत्वेन स्वतः प्रामाण्यं न व्यभिचारेणेति न्‍न्यायकणिकायां प्रत्यपादि। 
तस्मादविश्वासशड्भा अनवकाशं लूभते । 
आपने यह कहा कि यदि [ ज्ञान में | अपने विषय का व्यभिचार मानें ( विषय के 
यथार्थ न होने पर भी उसका ज्ञान स्वीकार करें और विषय से व्यभिचरित होनेवाला ज्ञान 
मानें ) तो सभी व्यक्तियों को प्रवृत्ति ( आश्वासन, विश्वास ) रुक जायगी | पर ऐसी बात 
नहीं है | ज्ञान से कहीं-कहीं संवादी ( व्यभिचरित, यथार्थ के साथ अयथार्थ ) व्यवहार 
की उत्पत्ति होती है, फिर भी सब जगह वेसा ही होने की शंका से प्रवृत्ति का बिल्कुल नाश 


१, बिवादास्पद प्रतीतियाँ यथार्थ हैं हैं, व्योंकि वे प्रतीतियाँ हैं, जेसे दण्डी की प्रतीति । 
देखिये --अनु ० १२क का अन्त । 
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ही नहीं हो जाता । जिस तरह आप के मत में ऐसा होने पर भी प्रवृत्ति नहीं रकती, उसी 
तरह हमारे मत में भी [ व्यभिचरित होने पर भी मार्ग बन्द नहीं होता ] क्योंकि हम 
दोनों के योगक्षेम ( सम्पाद्य विषय और प्रणाली ) समान ही हैं। [ वेदान्ती लोग विषय 
के यथार्थ रूप में न होने पर भी ज्ञान मानते हुए विषय का व्यभिचार ग्रहण करते 
हैं। मीमांसक लोग व्यवहार के यथार्थ न होने पर भी ज्ञान को उस व्यवहार का प्रयोजक 
मानते हैं और ज्ञान में व्यवहार का व्यभिचार मानते हैं । दोनों को अविश्वास तो है 
ही--यह दोष दोनों में है। कोई गज में तेरते समय डूब गया तो कोई भी गज्ला में नहीं 
तेरेगा, ऐसी बात नहीं देखते । अतः कहीं पर व्यभिचार पाकर प्रवृत्ति सर्वत्र रुक ही नहीं 
जातो-- यह हम दोनों वादी मानते हैं । | 


तौतातित ( कुमारिल भट्ट ) के मत का अनुसरण करके विधियों की विवेचना करते 
हुए आचाये वाचस्पति मिश्र ने न्‍्यायकणिका में प्रतिपादन किया है कि [ अपूर्व अर्थ 
का ] बोधक होने के कारण विधि को अपने आप में प्रामाणिक मानते हैं न कि [ फल का ] 
व्यभिचार होने के कारण । [ जहाँ पर वाचस्पति ने इसका प्रतिपादन किया है उसका 
विषय कुछ इस प्रकार का है--चार्वाक्रपक्षी शंका करते हैं कि वेद में बिहित पुत्रकाम दृष्टि 
सम्पन्न कर लेने पर भी कहीं-कहीं पुत्र की उत्पत्ति नहीं देखते अतः फल का व्यभिचार 
( 77००॥श्ं&/०7८५ ) देखकर सम्बद्ध विधि को अप्रामाणिक मानें । इसी पर वाचस्पति 
का कहना है कि विधि स्वतः प्रमाण है क्य/कि अपूर्व विधि है--इसके प्रतिपादित अथ॑ की 
प्राप्ति किसी दूसरे साधन से नहीं होती । फल के व्यभिचार से इसके प्रामाण्य पर कोई 
प्रभाव नहीं पड़ता । ] 


इसलिए अविश्वास ( अनाश्वास ) की शंका का कोई स्थान ही नहीं । 
( १५. माध्यमिक बौद्धों का सण्डन--भ्रमविचार ) 


ननु साध्यसिकमतावलरूम्बनेन रजतादिविश्रमालम्बनमसदिति चेत्‌-- 
तदुकतम्‌ ॥ असतोथ्परोक्षप्रतिभासायोग्यत्वात्‌ । तदुपादित्सया प्र॑वृत्त्य- 
नुपपत्तेश्व । 

ननु विज्ञानमेव वासनादिस्वका रणासासर्थ्यासादितदृष्टान्तसिद्धस्वभाव- 
विशेषमसत्प्रकाशनसमर्थ नमुपजा तम्‌ । असत्प्रकाशनशक्तिरविद्या संवृतिरिति 
पर्याया: । तस्मादविद्यावशादसन्तो भान्तीति चेतु--तदपि वक्तुमशक्यम्‌ । 

माध्यमिक-मत का अवलूम्बन लेने पर यह दांका हो सकती है कि रजत आदि के विभ्रम 
का आधार ( सीपी ) ही असत्‌ है। [ माध्यमिक बौद्धों ( [४॥४॥5७ ) के मत से सभी 
पदार्थ शून्य हैं अतः सीपी भी तो असत्‌ ही है। ] इस का उत्तर तो दे दिया गया है कि 
एक तो, असत्‌ अपरोक्ष ( प्रत्यक्ष ) में प्रतोत हो नहीं सकता [ जब कि सीपी में रजत का 
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भ्रम प्रतीत होता है |; दूसरे, [ उक्त भ्रम के आधार पर जो रजत-प्रहण की प्रवृत्ति लोगों 
में देखते हैं | उसके ग्रहण की इच्छा से छोगों में वह प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी । 

[ अब ये शून्यवादी माध्यमिक छोग कहेंगे कि वासना अश्त्‌ के प्रकाशन की शक्ति 
रखती है--असत्‌ होने पर भी सत्‌ की तरह प्रकाशित होती है। उसका यह प्रकाशन अना- 
दिकाल से चछा आ रहा है| वह वासना ही अस्‌ विज्ञान को सत्‌ के रूप में प्रकाशित 
करती है । जिस तरह वह स्वयं प्रकाशित होती है उसी तरह विज्ञान में भी असत्‌-प्रकाशन 
की शक्तिदे देती है। स्वप्न के दृष्टान्त से हम जान लेते हैं कि विज्ञान में असत्‌-प्रकाशन 
की शक्ति है। जेसे स्वप्नावस्था में असत्‌ पदार्थों का प्रकाशन होता है. उसी तरह विज्ञान 
भी असतु-पदार्थों का प्रकाशन करता है। इसे ही कहते हैं-- यह शंका हो सकती है कि 
वासना आदि अपने कारणों की शक्ति से प्राप्त तथा [ स्वप्त के ] दृ्टान्त से सिद्ध एक 
विशेष स्वभाव विज्ञान को मिलता है और वह है--असतु पदार्थों के प्रकाशन की क्षमता । 
उसे असत्‌ के प्रकाशन की शवित कहें, अविद्या कहें या संवृति ( (00००४०ा। ) कहें, 
[ कोई अल्तर लहीं क्योंकि ] तीवों पर्याय ही हैं। इसीलिए अविद्या के कारण ही असत्‌ 
पदार्थ प्रतीत होते हैं ॥ यदि ये ( बौद्ध ) ऐसा कहें तो हम कहेंगे कि इस प्रकार कहता भी 
असम्भव है । [ कारण आगे देंगे। ] 

शक्यस्य दुनिरूप्यत्वात्‌ । किमत्र शकयं कार्य ज्ञाप्पं वा ? नाद्ः । असतः 
कारणत्वानुपपत्ते: । न द्वितीय: । शक्‍्यस्य कारणत्वेनाज्रीक्ृतत्वात्‌ । ज्ञाना- 
दन्यस्य ज्ञानस्यागुपलब्धे श्र । उपलब्धौ वा तस्थापि ज्ञाप्यत्वेन ज्ञापकान्तरा- 
पेक्षायामनवस्थाण्त्तश्न । 

शबय ( घटादि ) पदार्थ का निरूपण करना ही कठिन है । | असत्‌-प्रकाशन की शक्ति 
जिसमें है वह विज्ञान शक्त कहलाता है। वह्‌॒विज्ञान अपनी शक्ति से जिन-जिन पदार्थों 
का प्रकाशन करता है वे शक्‍्य हैं, जेंसे--घट, पट, वृक्ष आदि। ] क्‍या यहाँ पर शकक्‍्य 
पदार्थ कार्य ( 700०० उत्पन्न पदार्थ ) है ] दण्डादि का कार्य जेंसे घट है बेसा या 
ज्ञाप्प [ उत्पन्न ज्ञान का विषय-- जेसे दीपादि का ज्ञाप्य घट है वेसा ] है ? 

पहला विकल्प तो होगा ही नहों क्योंकि असत्‌ वस्तु ( विज्ञान भी तो असत्‌ ही है-- 
सर्वे शूस्यम्‌ । ) घटादि ( शक्य कार्य ) का कारण नहीं बन सकती । 

दूसरा विकल्प [ कि शक्य ज्ञाप्य है ] भी ठोक नहीं क्योंकि शक्‍्य पदार्थ को कारण के 
रूप में स्वीकार नहीं किया जा सकता । [ यदि शक्य घटादि पदार्थ ज्ञाप्य हैं तो विज्ञान 
इनका ज्ञापक है । ज्ञापक और ज्ञाप्य में सीधा सम्बन्ध है नहीं । जेसे दीपक ( ज्ञापक ) घट 
. आदि का ज्ञान उत्पन्त करता है वेसे ही विज्ञान घटादि का ज्ञान उलनन्‍न करता है । तो, 
शकय ( घट ) कारण नहीं हो सका । ] दुसरे एक ज्ञान ( विज्ञान से उत्पन्त विज्ञान ) से 
भिन्न दूसरा ( घट के विषय में ) ज्ञान पाया नहीं जाता । यदि आप [ हृठपवंक | कहें कि 
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पाया ही जाता है तो ज्ञाप्प होने के कारण [ इस दूसरे ज्ञान--घट-विषयक ज्ञान को ] भी 
दूसरे ज्ञापक को अवेक्षा होगो और अन्त में अनवस्थादोष ही साथ लगेगा। [ तात्पयं यह 
है कि आप एक विज्ञान से घट ज्ञान ( दूसरा ज्ञान ) मानते हैं। इस द्वितीय ज्ञान का शवय 
अर्थात्‌ घटादि पदार्थ ) कार्य नहीं है, ज्ञाप्प ही है । जब ज्ञाप्य है तब इस द्वितीय ज्ञान का 
भी कोई ज्ञापक होगा ही । ज्ञापक -+ ज्ञानोत्पादक । अतः इस द्वितीय ज्ञान से तृतीय ज्ञान 
की उत्पत्ति मार्नें--उसका भी कोई ज्ञापक होगा, फिर उसका ज्ञाप्य | यह स्थिति अनन्त 
काल तक चलेगी। 

अथेतद्वीषपरिजिही षंया विज्ञान सद्रपमेवासतः प्रकाशकमिति कक्षो क्रि- 
यत इति चेत्‌-अन्न देवानांप्रियः प्रष्टव्यः पुन:। असौ सदसतो: सम्बन्धों 
निरूप्यनिरूपकभावो5षविनाभावो वा ? 

नाद्यः । असत उपका राधा रत्वायोगेनानुपकृततया निरूप्यत्वानपपत्तेः । 
न चरमः । धूमध्मध्वज योरिव तदुत्पत्तिलक्षणस्थ, शिशपावक्षयोरिव तादा- 
त्म्यलक्षणस्थ वा, अविनाभावनिदानस्य सदसतो रसम्भवात । तस्मादिज्ञान- 
मेवासत्प्रकाशकम्‌--इत्यसद्वा दिना सयससत्प्रलाप इत्यारोप्यमाणं नासत । 


अब यदि उक्त ( अनवस्था ) दोष का परिहार करने की इच्छा से ये स्वीकार करें 
कि विज्ञान सत्‌ के रूप में होते हुए भी असत्‌ का प्रकाशक है तो उस मूर्खाधिराज से पूछना 
चाहिए । [ यह भ्रत्युत्तर जो दोष के परिहार के रूप में दिया जा रहा है वह न तो पृणंतः 
माध्यमिक-मत की ओर से दिया जा रहा है क्योंकि माध्यमिक-मत में विज्ञान को भी असत्‌ 
मानते हैं जब कि यहाँ विज्ञान को सद्रूप माना गया है । न यह प्रत्युत्तर पूणंत: विज्ञानवा- 
दियों की ओर से दिया गया है क्योंकि वे बाह्य घटादि पदार्थों को ज्ञानस्वरूप मानते हैं 
और यहाँ वेसा किया नहीं गया है | अत: शंका करनेवाले आधा तीतर आधा बटेर' या 
अध॑जरतीय ( आधा बूढ़ा आधा जवान ) के न्याय से प्रत्युत्तर देते हैं। यही कारण है कि 
माधवाचार्य उनके लिए 'देवानां प्रियः” ( मूर्ख ) का प्रयोग करते हैं । ] भच्छा कहिए--- 
सत्‌ और असत्‌ के बीच उपर्युक्त सम्बन्ध किस रूप में है, निरूप्य तथा निरूपक के रूप 
में या अविनाभाव ( ॥एएथ74४०]९ 72६४० ) के रूप में ? 

इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है क्‍योंकि असत्‌ पदार्थ ( घट आदि ) उपकार 
( सामथ्यं-विशेष, अतिशय ) का आधार नहीं हो सकता और जब तक उसमें निरूपक 
( विज्ञान ) के द्वारा अतिशय का आधान (> उसे उपकृत ) नहीं किया जाता तब तक 
यह निरूप्य बन हो नहीं सकता । [ चूँकि असत वस्तु किसी का आश्रय नहीं हो सकती 
अतः उसमें सामथ्यं का आधान करना सम्भव ही नहीं है। ] 

दूसरा विकल्प [ कि व्याप्ति के बल से विज्ञान घटादि का ज्ञापक है ] भी ठीक नहीं 
क्योंकि [ बोढ़ों के द्वारा स्वीकृत अविनाभाव के दो ही कारण हैं--तदृत्पत्ति और तादा- 
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त्म्य । | उनमें सत्‌ ( विज्ञान ) और असत्‌ ( घटादि ) के बीच, न तो धूम और अग्नि को 
तरह तदुलत्ति ( (9०5७! -०(०धठ० ) से उत्पन्त व्यात्ति ( अविनाभाव ) सम्भव है, न 
ही शिशपा भौर वृक्ष की तरह तादात्म्य (॥.8७ ० 6०४४८५ ) से उत्पन्न व्याप्ति । 
( देखिये, बोद्ध-दर्शंन, अनु० १ ) । 
इंसलिए, “विज्ञान ही असत्‌ पदार्थ का प्रकाशक है' यह असद्गादियों का असतु प्रछाप 
( 4.4(8 ६०)]६ ) है। इस प्रक": आरोप्यमाण वस्तु भसत्‌ नहीं होती । 
विशेष--शूल्यवादी बं,दवों का सिद्धान्त असत्ख्यातिबाद कहलाता है जिसमें आरो- 
प्यमाण वस्तु को अस॒तु कहते हैं । शंकराचाय आरोप को भ्रम या मिथ्या भले ही कहते है, 
असत्‌ नहीं । । असत्‌ का अर्थ है तीनों काल में बाधित पदार्थ, जेसे वस्ध्यापुत्र, शशम्यू ग 
भादि । मामांसकों के सिद्धान्त का नाम अख्यातिवाद है जिसमें अ्रमज्ञान नहीं मानते । 
नेयायिक लोग अन्यथाख्यात्िंवाद मानते हैं जिसके अनुसार एक वस्तु को प्रतीति दुसरे 
हप में होती है। वेदान्तियों का सिद्धान्त अनिर्बंचनीयरूयातिवाद है जिसमें वस्तु को 
खत, असत्‌ या उभयाल्मक रूप में व्यक्त करता असम्भव है। यह स्मरणीय है कि शंकर 
सत्ता के तीन रूप मानते हैं-पारमाथिक, व्यावहारिक और प्रातिभासिक | अनिवंचनीयता 
पारमाथिक दृष्टिकोण से ही हो सकती है । व्यावहारिक दृष्टि से वे सभी प्रतीतियाँ ठीक हैं 
जिनसे हम देनिक कार्य करते हैं । पारमाथिक दृष्टि से ये भ्रम हैं, केवल ब्रह्म ही सत्य है । 
प्रातिभासिक दृष्टि से सीपरी पर रजत का आरोप भी सत्‌ है किन्तु' व्यावहारिक दा में 
वह भ्रम है । ऊपर की सत्ता की दृष्टि से नीचे की सत्तावाली वस्तुएं भ्रम होती हैं । 
सत्‌ का ही किसी पर आरोप होता है, असत्‌ का नहीं । शश पर श्यूज्भ का आरोप 
करते हैं क्‍योंकि श्वृज्ध की अन्यत्र सत्ता सम्भव है। परन्तु अब शहश्युद्भ का किसी पर 
आरोप नहीं करेंगे बयोंकि इसकी सत्ता कहीं नहीं है । 
( १५ क. विज्ञानवादियों का खण्डन--भ्रसविचार ) 
ननु विज्ञानवादिनयानुसारेण प्रतोयमानं रजतं ज्ञानात्मकम्‌ तत्र च 
युक्तिरभिधीयते--यद्यथानुभूयते तत्तथा । अन्यथात्वं तु बलबब्दाधकोप- 
निपातादास्थीयत इत्युभयवादिसम्मतोईर्थ: । तत्र च नेदं॑ रजतमिति 
निषिद्धेदंसावं रजतमर्थादान्तरज्ञानरूपमवतिष्ठते । न चेदन्तया निषेधे 
सति अनिदन्तया च बहिरपि व्यवस्थोपपत्ते: कुतः संविदाकारतेति- 
वाच्यम्‌। व्यवहितस्थापरोक्षत्वानुपपत्तावपरोक्षस्थ विज्ञानस्थ कक्षी- 
कत्तंव्यत्वात्‌ । तथा च प्रयोग:विवादपदं विज्ञानाकार:, सम्प्रयोगमन्तरेणा- 
' परोक्षत्वात्‌, विज्ञानवदिति । 


[ विज्ञानवादी पूवंपक्षी के रूप में कह रहें हैं--] विज्ञानवादियों के सिद्धान्त के अनुसार, 
प्रतीत होनेवाल्ा रजत ज्ञानात्मक है। इसके लिए युक्ति ( 372८ ) दी जाती है-- 
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जिसका जेसा अनुभव होता है वह पदार्थ वेसा ही है। उसका दुसरे रूप में होना तो किसी 
बलवान्‌ बाधक के उपादान ( 770704ए०८४०४ ) से ही सिद्ध होता है, यह बात दोनों 
वादियों को ( विज्ञानवादी और वेदान्ती को भी ) मान्य है | [ किसी को पानी गरम लूगा 
तो यह उष्णता जल की नहीं है, अग्नि की ही है--यह सिद्ध होता है। अन्वय-व्यतिरेक से 
जल में शीदरूता और अग्नि में उष्णता की सिद्धि होती है। जहाँ इस तरह का कोई बाधक 
न हो वहाँ तो अनुभव के अनुसार ही वस्तु का निणंय करना चाहिए । | 

नेदं रजतम” में जो रजत दब्द है उसे 'इदम्‌ के अथे से निषिद्ध कर दिया गया है । 
[ नत्र का अथे है निषेध ! उसका सम्बन्ध इदं के साथ है, रजत के साथ' नहीं अर्थात्‌ 
रजत का दइृर्दभाव से कोई मतलब नहीं रहा। रजत है ही, परन्तु 'नेदम्‌' कहने से 
उसके बाहर दिखाई देने की बात रुक गई | इस तरह | अथं से ही सिद्ध हुआ कि वह 
( रजत ) आन्तरिक ज्ञान (या विज्ञान ) के रूप में अवस्थित है । ऐसा नहीं कहना चाहिए 
कि “इदम्‌” के रूप में निषेध हो जाने से नेदम्‌” के रूप में बहिजंगत्‌ से भी तो रजत के 
होने की व्यवस्था सिद्ध की जा सकती है, फिर आप इसे केवल संविद्‌ या विज्ञान के आकार 
में ही केसे मानते हैं ? 

ऐसा इसलिए नहीं कहें क्योंकि [ नेद॑ कहने से रजत को बाह्य-जगत्‌ में व्यवस्थित 
करने के समय आपत्ति होगी कि रजत तो | व्यवहित या दूर हो गया, वह अपरोक्ष 
( प्रत्यक्ष ) के रूप में नहीं माना जा सकता इसलिए उसे प्रत्यक्ष ( आन्तर रूप से ) विज्ञान 
ही मानना पड़ेगा | इसके लिए अनुमान का प्रयोग भो है -- 


(१ ) विवादास्पद ( प्रस्तुत रजत ) विज्ञान के आकार में है। ( प्रतिज्ञा | । 

(२ ) क्योंकि बाह्येन्द्रियों के सब्निकर्ष से रहित होकर यह प्रत्यक्ष है। (हेतु ) 

(३ ) जेसे विज्ञान होता है। ( उदाहरण ) 

तदन्‌पपन्‍तम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌ । बाधकोध्वबोधः कि साक्षाज्ज्ञाना- 
कारतां बोधयत्यर्थाद्ा ? नाग: । नेद॑ रजतमिति प्रत्ययस्थ रजतविवेकभा- 
शत्रगोचरस्य शानाभेदगोचरतायामनुभवविरोधात्‌ । 


नेदं रजतमिति रजतस्य पुरोवर्तित्वप्रतिषेधो ज्ञानाकारतां कल्पयतीति 
चेत्‌-तदेतद्वातंम्‌ । प्रसक्‍तप्रतिषेधात्मनो बाधकावबोधस्य तत्रेव सत्त्वात्प्रति- 
षेधोपपत्ते:। विज्ञानाकारत्वसाधनमप्यविज्ञानाकारे बहिष्ठ साक्षिप्रत्यक्षे 
भावरूपाज्ञाने बतंत इति सव्यभिचार:। 


१. जो चाँदी यहाँ पर नहीं है तो कहीं घर में पेटी में रखी तो हो सकती है? यहाँ 


नहीं होने से बिल्कुल आन्तर विज्ञान में ही है, इसका क्या प्रमाण ? कहीं भी बाह्य जगत्‌ में 
हो सकती है । 





७२० सर्वदर्शनसं पहै- 


[ अब वेदान्ती उत्तर देते हैं के | उक्त कथन असिद्ध है कारण यह है कि निम्न विकल्पों 
को यह सह नहीं सकता ! यह जो दाधक ज्ञ/व है वहु कया सीधे ही ज्ञान के आकार का 
बोध कराता है या तात्पर्य के द्वारा ? पहला विकल्प तो ग्राह्म नहीं हो सकता क्योंकि 
यह रजत नहीं है! ग्रह ( बाधक ) प्रतीति केवल रजठ के भेद से ही सम्बन्ध रखती है। 
यदि उसे रजत के ज्ञान के अभेद ( स्वरूप ) के विषय में मानेंगे तो हमारे अनुभव के 
विरुद्ध होगा । 

अब यदि आप कहें कि 'यह रजत नहीं है! यह वाक्य जो रजत के पुरोवततों ( सामने ) 
होने का निषेध करता है, वहो ज्ञन के आकार का बोध कराता है. ( तात्परय॑ से इसका 
बोध हो, ) तो एम कहेंगे कि यह व्यर्थ हैं। बाधक ज्ञान प्राप्त वस्तु का निषेध करता है 
[ अग्रग्नक्तर वस्तु का विधान नहीं । | बाधक ज्ञान की सत्ता वहीं ( सामने का स्थान ) पर 
है अतः प्रतियेध् की सिद्धि हो जाती है। [ यहाँ पर दोष के कारण कल्पित प्रतीयमान 
रजत प्रप्त है । उसका प्रतियेध समक्ष ही है। अतः इस प्रतियेध के वास्तविक होने के 
कारण अन्तर ( विज्ञानहप ) रजत की सिद्धि तात्पर्य से नहीं होती। सन्निहित न होने 
पर भी नहीं ही होती है । ] 

[ रवत को आप विज्ञानवादियों ने 'बहिरिद्धिय के सन्निकर्ष के बिना ही प्रत्यक्ष है' 
ऐसा हेतु *कर विज्ञनाकार सिद्ध करने की चेष्टा की है। वह सम्प्भिचार हेतु है क्योंकि 
इसकी वृत्ति [ व्यभिचारवृवंक ] उस भ्रावात्यक अज्ञान में हैं जो विज्ञानाकार नहीं है, 
[ संसार क' मूलकारण होने से ] बाहर अवस्थित है तथा [ बलहोन्द्रिय, सन्निकर्ष के बिना 
भी ] मैं कल हैं' के रूप में जिसका प्रत्यक्ष होता है। [ ऊपर के विज्ञानवादियों के अनुमान 
में साध्य--विज्ञानाकारत्व--था । उसका अभाव भावात्मक भज्ञान में है। उक्त अनुमान 
के हेतु की वृत्ति इसमें भी है। साध्याभाव में वृत्ति रहने से हेतु सव्यभिचार है। || 

( १५ ख. नैयायिकों को अन्यथास्याति का खण्डन ) 


नन्वन्यपाब्यातिवादिमतानुसारेण रजतस्य देशान्तरसस्वेन भाव्यम्‌ । 
अन्यथा तस्व प्रतिषेधप्रतियोगित्वानुपपत्ते:। न हि. कश्रित्प्रेक्षावार्शश- 
विषाणं प्रतिषेद्ध प्रभवति । तदुक्तम- 
डर. व्यावत्याभाववत्तेव भाविकी हि विशेष्यता। 
अभावाबि रहात्मत्वं वस्तुनः प्रतियोगिता ।। 

( न्या० कु० ३३२ ) इति । 
तथा च तस्य देशान्तरसत्वमाश्रणीयमिति चेतू--तदपि न प्रमाणपद्धति- 
मध्यास्ते । अशतः संसर्गस्येव कलधौतस्य निषेधप्र तियोगित्वोपपत्ते: । 

[ बोद़ों की सहायता के लिए नेयायिक छोग था धमके । “वह रजत नहीं हैं” इसमें 
प्रतिषेध ही स्पष्ट है । तात्वय॑ ( अर्थ ) से आन्तरिक विज्ञान के आकार प्रें रजत की सिद्धि 


शांकर-दर्शनम्‌ ७२१ 


नहीं हुई, न सही | जो रजत पास में नहीं है, घर की पेटी आदि पें है उसकी सिद्धि तो 
तात्पर्य के द्वारा हो सकती है--प्रतिषेध्ठ रहें तो भी क्या आपत्ति है ? उनका पक्ष है-- ) 
अन्यथाख्याति का सिद्धान्त माननेवालों के अनुसार रजत को सत्ता दूसरे स्थान में तो 
माननी ही चाहिए । यदि ऐसा नहीं करेंगे तो वह प्रतिषेध का प्रतियोगी नहीं हो सकेगा । 
कोई भी ऐसा बुद्धिमान व्यक्ति नहीं होगा जो 'खरहे की सींग' ( अप्रम्भव वस्तु ) का 
प्रतियेध करने में, समर्थ हो । [ इस प्रकार जो रजत पास में नहीं है उसकी सत्ता दूसरी 
जगह है । एक वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप पें हो, यही अन्यथाख्याति है। यह तभी सम्भव 
है जब दूसरा पदार्थ ( रजत ) संव्‌ हो, अत्यन्त असत्‌ नहीं क्योंकि उसकी प्रतीति हो 
नहीं सकती । ] 

इसे कहा है--व्यावत्यं ( प्रतियोगी--घदाभाव ) का | भूतल में ] परमार्थतः 
( भाविकी ) अभावयुक्‍त होना ही विशेष्य होना है। उसी प्रकार [ घट के ] अभाव के 
रूप में जो पारमाथिक वस्तु हो जाये तो वही उसका विशेषण होना ( प्रतियोगिता ) 
है ।' ( न्‍्यायकुसुमांजलि, ३॥२ )। 

[ व्याख्या --खरहे की सींग आत्यन्तिक रूप से असत्‌ है, सीपी में रजत की प्रतीति 
आभासित है। अतः ये अवास्तविक हैं, पारमाधिक नहों | इस इलोक में यह बतलाया गया 
है कि अवास्तविक पदार्थ में न तो विशेष्य बनने को शक्ति है न विशेषण ( प्रतियोगी ) । 

' सम्बन्ध के दो दल होते हैं--प्रतियोगी ( विशेषण ) और अनुयोगी ( विशेष्य )। जब हम 
कहते हैं कि भूत घट से युक्त है ( घटवत्‌ भूतलम्‌ ) तो स्पष्टतः 'घट” विशेषण ( प्रति- 
योगी ) है और 'भूतल” विशेष्य ( अनुयोगी )। 'घटवत्‌' कहने पर घटाभाव की व्यावृत्ति 
( ४० ०अंण॥ ) भूतलू से होती है अतः घटाभाव व्यावत्य॑ं हुआ | अब व्यावतेक की खोज 
करें । व्यावत्यं का विरोध ही व्यावर्तक होता है। तो, घटाभाव का व्यावतंक होगा--घटा- 
भाव का अभाव ( अर्थाव्‌॒ घट )। व्यावत्य ( घटाभाव ) के अभाव से युक्‍त होना या 
घट से युक्त होना भूतल में पारमाथिक रूप से सिद्ध है, अतः भूतल विशेष्य है । दूसरी 
ओर, अभाव के अभाव के रूप में होना अर्थात्‌ घट के रूप में होना दिखलाई पड़ता है 
जो पारमाथिक ( 7२८४ )वस्तु का गुण है। अतः घटरूपता प्रतियोगिता ( विशेषणता ) 
है भर्थात्‌ु घट विशेषण है। इससे सिद्ध होता है कि 'ने्द रजतम्‌' में पारमाथिक रजत ही 
प्रतिषेध का प्रतियोगी ( विशेषण ) हो सकता है, स्वाभाविक रजत नहीं । ] 


इसलिए, नेयायिकों के अनुसार, उस ( रजत ) की सत्ता दूसरे स्थान पर माननी 
पड़ेगी । [ शंकर-मतवाले कहते हैं कि ] यह उक्त प्रमाण-मार्ग में नहीं आती क्योंकि जेस 
अविद्यमान संसर्ग का निषेध ( जेंसे--रूप और रस के संसर्ग का निपेध, रूप॑ न रससे- 
युक्तम्‌' में कल्पित संस का निषेध ) किया जाता है बेसे ही कल्यित रजत को भी निषेध 
का प्रतियोगी ( विशेषण ) बनाया जा सकता है । [ ऐसी बात नहीं कि केवल सत्र वस्तु 
४६ श० सं० 











७२२ सर्वेवर्शनसं प्रहे- 


का ही निषेध्र होता है। असत्‌ वस्तु की भी यदि कल्यना की गई हो तो उसका निषेध क्‍यों 
नहीं हो सकता ? | 


( १६. 'इदं रजतम में ज्ञान की एकता--शंका और समाधान ) 


नन्विदं रजतमिति ज्ञानसेकमनेकं वा ? न तावदाद्य: । अपसिद्धान्ता- 
पत्तेरसस्भवाच्च । तथा हि--शुक्ती दर्मशेन्द्रियसम्प्रयोगादिदमाका रान्त:- 
परिणामरूपसेक ज्ञानं जायते।न च तत्र कलधौतं विषयभावमाकल्पयि- 
तुमुत्सहते । असम्प्रयुक्तत्वात्तस्थ विषयत्वाड्भीकारे सर्वज्ञत्वापत्ते: । 


अब शंका हो रही है कि रजत का यह ज्ञान एक है या अनेक ? एकात्मक तो नहीं 
ही है क्योंकि इसमें अपसिद्धान्त ( सिद्धान्त का भज्ज ) होता है [ भद्गेत वेदान्ती अज्ञान का 
द्वेत स्वीकार करते हैं--देखिये आगे ]। इसके अतिरिक्त ऐसा करना सम्भव भी नहीं । 
कारण यह है कि सीपी के रूप में जो इदमंश है यह इन्द्रियों के साथ सम्बद्ध है अत: 
'इदभू” के आकार में अन्तः:करण का परिणाम उत्पन्न होता है जो एक ही ज्ञान है। [ इसी 
परिणाम को वृत्ति या ज्ञान भी कहते हैं। ] इस ज्ञान का विषय रजत नहीं बन सकता 
क्योंकि रजतत्व का सर्निकर्ष इच्द्रिय से नहीं हुआ है । फिर यदि [ सन्निहित न होने पर 
भी रजत को ] ज्ञान का विषय मान लेंगे तो ज्ञाता ( प्रत्यक्ष करनेवाले ) को सर्वज्ञ मानना 
पड़ेगा । [ सामने न रहने पर भी किसी वस्तु को जान लेना ही तो सर्वज्ञता है! ] 


न च चक्षरन्वयव्यतिरेकानुविधायितया तज्ज्ञानस्थ तज्जन्यत्वं वाच्यम्‌ । 
इदमंशज्ञानोत्पत्ती तदुपक्षयोपपत्ते: । न चापि संस्काराद्रजतज्ञानस्य 
जन्म । स्मृतित्वापत्तेः । अथेन्द्रियदयोषस्यथ तत्करणत्वम्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । 
स्वातन्त्येण तस्य ज्ञानहेतुत्वानुपपत्ते: । न हि. ग्रहणस्मरणाभ्यामन्यः 
प्रकार: समस्ति । तस्मादिदमंशरजततादात्म्यविषयकमेक॑विज्ञानं न 
घटते । नाप्यनेकम्‌, अख्यातिमतापत्तेरिति चेत्‌-- 
आप ऐसा भी नहीं कह सकते कि चक्षु के साथ, उस ( रजत के ) ज्ञान को, अन्वय 
और व्यतिरेक के द्वारा अनुविधान ( अपेक्षा ) दिखाकर, चक्षु से ही उत्पन्न मान लें। 
[ चक्षु के साथ सन्निकर्ष होने पर रजत-ज्ञान होता है--अन्वय । सन्निकर्ष नहीं होने पर 
रजनज्ञान भी नहीं होता--व्यतिरिक । भरतः चक्षु से ही रजत ज्ञान हुआ है, पर पृव॑पक्षी 
कहते हैं कि ऐसी बात नहीं ] क्योंकि “इदम्‌' अंश के ज्ञान की उत्पत्ति में चक्षु की अनु- 
पयोगिता की सिद्धि हो जायगी । [ चक्षु का उपयोग वास्तव में इदमंश के ज्ञान में है क्योंकि 
उसी के साथ चक्षु का सन्निकर्ष हो रहा है। रजत के ज्ञान के साथ सम्बन्ध मानने से तो 
इृदमंश का त्याग करना पड़ेगा । इसका दूसरा पाठ है--तदसपेक्षायाः उपपत्तेः अर्थात्‌ 
इदमंश के ज्ञान में ही चक्षु की आवश्यकता सिद्ध होती है, रजत के ज्ञान में नहीं । ] 
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ऐसा भी नहीं कह सकते कि संस्कार ( [एा97०४भ०० ) से रजत-ज्ञान की उत्पत्ति 
होती है क्योंकि वेसी दशा में उये स्मृति के रूप में मानना पड़ेगा। अब यदि कहें कि 
इन्द्रिय-दोष की सहायता से ऐसा होता है यह भी उचित नहीं क्योंकि यह ( इच्द्रियदोष ) 
स्वतन्त्रता से ज्ञान का कारण नहीं बन सकता । [ किसी व्यक्ति में जो दोष है । वह उस 
व्यक्तित के साथ रहकर ही दूसरे को दूषित कर सकता है, बिना व्यक्ति के नहीं । वेसे ही 
इन्द्रियों का दोष भी इन्द्रियों के द्वारा ही किसी कार्य का कारण हो सकेगा--स्वतन्त्र 
रूप से नहीं । ] 

ग्रहण ( इन्द्रियजन्य ) और स्मरण ( संस्कारजन्य ) के अतिरिक्त ज्ञान का कोई प्रकार 
( जेसे--दोषजन्य आदि ) होना सम्भव ही नहीं । इसलिए किसी भी तरह इदमंश और, 
रजत के तादात्म्य के विषय में एकात्मक ( 5778027 ) ज्ञान होना सम्भव ही नहीं है । 
रजत के तादात्म्य के विषय एकात्मक ( 8778७ ) ज्ञान होना सम्भव ही नहीं है.। 
अनेकात्मक ज्ञान भी नहीं हो सकता क्योंकि वह अख्यातिवाद ( दे० ऊपर ) के दोषों 
को ले आयेगा । 


उच्यते--प्रथमं दोषकलुषितेन चक्षुषेवन्तामात्रविषयान्तः--क रणवृत्ति- 
रत्यग्यते । अनन्तरं तथा वृत्त्या चेतन्यावरणाभिभवे सति तच्चेतन्यमभिव्य- 
ज्यते । पश्चादिदमंशचेतन्यनिष्ठा अविद्या रागादिदोषफलुषिता कलधौता- 
कारेण परिणमते । इदसाकारान्तःक रणपरिणामावच्छित्नचेतन्यनिष्ठा, 
कलधौतगोचरपरिणामसंस्कारसचिवा_ कलधौतज्ञानाभासाकारेण परि- 
णमते । 


इसका उत्तर दिया जाता है। पहले दोष से दृषित नेत्र के द्वारा केवल 'इदंभाव' 
के विषय में ही अन्तःकरण की प्ृत्ति उत्पन्न होती है [ क्योंकि उस समय दोषवश सामने 
की चीज को सीपी के रूप में समझ नहीं पाते ] | उसके बाद वह वृत्ति चेतन्‍्य के आवरण 
( इदभाव से युक्त चेतन्य के प्रकाशन को 'रोकनेवाला आवरण ) को हटा देती है तथा 
वह चेतन्य अभिव्यक्त हो जाता है। [ इदम्‌ के रूप में चेतन्‍न्य की अभिव्यक्ति होती है। 
शुक्ति अंश के रूप-में चेतन्य व्यक्त नहीं होता क्योंकि दोषवश उस चेतन्य के आवरण का 
निस्सारण नहीं हुआ है। जिस चेतन्य का आवरण नष्ट होता है उसी चेतन्य की अभि- 
व्यक्ति होती है। स्मरणीय है कि 'इदम्‌” अंश से युक्त चेतन्य का सीपी रूप में प्रतीत न 
होना तथा इसीलिए सीपी के आकार को वृत्ति ( ज्ञान ) पर अवभासिस ( २०१९८६०० ) 
न होना ही अविद्या है। | 

इसके बाद इदमंश के चेतन्य में अवस्थित अविद्या जो रागादि दोषों के कारण दूषित 
हो गई है, वह रजत के आकार में परिणत हो जातो है। 'इंदम्‌' के आकार में स्थित 
अन्तःकरण (बुद्धि ) के परिणाम से अवच्छिन्न ( बंधे हुए ) चेतन्य में रहनेवाली 
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[ अविद्या ] रजतविषयक परिणाम (वृत्ति ) के संस्कार के साथ मिलकर रजतज्ञान के 
आभास ([ वृत्ति ) के रूप में परिणत होती है । [ दो प्रकार की अविद्या है--( १) 'इदम! 
अंश से युक्त चेतन्य में रहनेवाली अविद्या रजत के उद्बोधित संस्कार की सहायता से रजत 
के आकार में परिणत होती है। ( २ ) वृत्ति से अवच्छिन्न चेतन्य में रहनेवाली अविद्या 
रजत का ग्रहण करनेवाली वृत्ति के संस्कार के साथ रहकर वृत्तिरूप में परिणत होती है । 
अब इन दोनों परिणामों की अगली विधियों पर प्रकाश डालते हैं। स्मरणीय है कि ये 
दोनों परिणाम ही क्रमशः अर्थाध्यास और ज्ञानाध्यास कहलाते हैं । ] 

तो च रजतवृत्तिपरिणामौ स्वाधिष्ठानेन साक्षिचेतन्येनाव्यवधानेन 
भास्येते । तथा च सवत्तिकाया अविद्यायाः साक्षिभास्यत्वाध्युपगमे वृत्त्य- 
न्तरवेद्यत्वाभावान्नानवस्था । 

यद्यप्यन्तःक रणवृत्ति रविद्यावृत्तिश्रेति हे इमे ज्ञाने, तथापि विषयाधीन 
फलम्‌ । ज्ञातो घट इति विषयावच्छिन्नतया फलप्रतीतेः । तद्विषयश्न 
सत्यमिथ्याभुतयोरिदर्मंशरजतांशयो रन्योन्यात्मसकतया. एकत्वसापन्न:ः । 
तस्माहिषयावच्छिन्तफलस्याप्पेकत्वाज्ज्ञानंक्यमुपचर्यते । 


ये दोनों --रजतपरिणाम और वृत्तिपरिणाम--अपने-अपने अधिष्ठान ( आधार ) 
स्वरूय साक्षिचेतन्य ( प्रमाण के चेतन्य ) के द्वारा, बिना किसी तरह की रुकावट के प्रतीत 
होते हैं । इस प्रकार वृत्ति से युक्त अविद्या को साक्षी ( द्रष्टा, प्रमाता ) के द्वारा प्रतीत 
होनेवाली सिद्ध कर देने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि यह दूसरी वृत्ति के द्वारा ज्ञेय नहीं 
है, अतः अनवस्था-दोष नहीं छगता । [ अनवस्था की सम्भावना इसलिए थी कि जैसे 
विषय के आकार से युक्त अन्त:करण की वृत्ति से विषय की प्रतीति होती है वेसे ही उक्त 
वृत्ति का अवभास ( प्रतीति ) भी तो उसी वृत्ति का आकार वाली अन्त:करण की दूसरी 
वृत्ति से ही होगा--इस तरह हम बढ़ते चले जायेंगे । किन्तु अविद्या अकेले ही वृत्ति के साथ 
साक्षी के द्वारा प्रतीत होती है। इसलिए दूसरी वृत्ति से ज्ञेय होने का प्रश्न उठता 
ही नहीं । ] 

यद्यपि अन्तःकरण की वृत्ति ( 'इदम्‌' के भाकार में ) तथा अविद्या की वृत्ति ( रजत 
के आकार में ) के रूप में ये दो ज्ञान हैं फिर भी फल तो विषय के अधीन ही रहता है ? 
जब हम कहते हैं कि 'घट का ज्ञान हो गया' तो विषय ( घट ) से सम्बद्ध होकर ही फल 
की प्रतीति हो रही है । [ यदि वृत्ति को ही ज्ञान कहते हैं तो दो वृत्तियों से ज्ञानों का 
देविध्य प्रकट होता ही है। किस्तु 'इदं रजतम्‌! में 'एक ज्ञान” का व्यवहार, फल की एकता 
के करण औपचारिक रूप से होता है । ज्ञान वृत्ति के रूप में है। उसका फल है विषय का 
अवशभास ([ प्रतीति ).) यह फल विषय के अनुसार ही प्राप्त होता है--जेंसा विषय होगा 
वेसी ही प्रतीति होगी । तो यहाँ पर विषय क्‍या है ? उसका विषय वास्तविक ( २०७] ) 
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इदमंश तथा मिथ्या रजतांश, इन दोनों अंशों के अन्योन्यात्मक होने के कारण एकाकार 
( 88०७० ) हो गया है। यदि विषय एक है तो विषय से ही व्याप्त फल भी एक ही 
होगा; अतः ज्ञान ( फल ) की एकता का उपचार ( व्यवहार ) होता है। [ .. ज्ञान 
एक है--यह सिद्ध हुआ | ] 
तदुक्तम्‌- . 
४३, शुक्तीवंशचेतन्यस्थिताविद्या विजुम्भते । 
रागादिदोषसंस्का रसचिवा रजतात्मना ॥। 


४४, इदमाका रवृत्त्यक्तचेतन्यस्था_ तथाविधा । 
बिवतंते .तद्रजतज्ञानाभासात्मनाप्यसो ॥। 

४५. सत्यमिध्यात्मनोरेक्यादेकस्तद्विषयो मतः । 
तदायत्तफलेकत्वाज्ज्ञानंक्यमुपचर्यते ।। इति । 


पत्चपादिकायामपि 'फर्लेक्याज्ज्ञानक्यमुपचरयते'-इत्यभिप्रायेण 'सा चंक- 
मेव ज्ञानमेकफल जनयति', इत्युक्तम्‌ । 

उसे कहा गया है--सीपी में स्थित 'इंदम्‌' अंश के चेतन्य में रहनेवाली अविद्या राग 
आदि दोषों के संस्कार के साथ-साथ रजत के रूप में परिणत होती है ॥ ४३ ॥ उसी 
प्रकार 'इदम्‌' के आकार की वृत्ति से अवच्छित्त ( अक्त  अज्ज्‌ +-क्त ) चेतन्य में रहने- 
वाली अविद्या भी उस रजत-ज्ञान की प्रतीति ( आभास-वृत्ति ) के रूप में विवर्तित होती 
है ॥ ४४ ॥ सत्य और भिथ्या के रूप में दोनों के एकात्मक रहने से उसका विषय भी एक 
ही माना गया है। उस ( विषय ) के अधीन रहनेवाला फल भी एक है, अत: ज्ञान को 
एकता कही जाती है ॥ ४५ ॥' 


पंचपादिका ( शारीरक-भाष्य के चतुःसूत्री-भाग की पदुमपादाचार्य-विरचित व्याख्या ) 
में भी फल की एकता के कारण ज्ञान की एकता भी मानी जाती है' इस अभिप्राय से कहा 
गया है कि वह अविद्या एक फलवाले एक ही ज्ञान को उलपन्‍न करती है । 


( १७, त्रिविध सत्ता तथा अनिर्वचनीयख्याति ) 


ननु शुक्तिकामस्तके भाव्यमानस्थ कलधौतस्थ तत्रंव सत्यत्वाभ्युपगमे 
नेदं रजतमिति निषेधः कं प्रभवेदिति चेन्‍्न। प्रातिभासिकसत्यत्वे४पि 
व्यावहारिकसत्यत्वाभावेन प्रतिपन्‍नोपाधौ प्रतियोगित्वसम्भवात्‌ । तदुक्तं 
पत्पादिकाविवरणे ( पृ० ३१ )-त्रिविधं सत्त्वम्‌ । परमार्थसर्तं ब्रह्मण:। 
अभंक्रियासामर्थ्य सत््वं मायोपाधिकमाकाशादे: । अविद्योपाधिक सर्व रज- 
तावेरिति । 
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अब प्रश्न हो सकता है कि सीपी के सिर पर (स्थान में ) विभावित ( &०एएथ१०- 
ग्रत०१ ) रजत को तो हम केवल उसो स्थान पर ही सत्य मानेंगे (८ जहाँ आरोप होगा, 
चाँदी केवल' वहीं पर वास्तविक होगी, अन्यत्र तो नहीं ) फिर “यह रजत नहीं है इसमें 
निषेध का क्‍या उत्तर होगा ? ( कोन-चाँदी सच्ची है--आरोपित या निषिद्ध ? ) 
ऐसी बात नहीं है। प्रातिभासिक दृष्टि से सत्यता ( &9727४०५ २९७॥५४ ) होने 
पर भो उसमें व्यावहारिक सत्यता ( ?7०८४ं८७ ००४८४ ) का अभाव है इसीलिए 
सोपाधिक स्थानों में प्रतियोगी होने की सम्भावना रहती है। | सीपी के स्थान पर ही 
तेद॑ रजतम्‌” में निषेध की प्रतीति होती है यद्यपि रजत वहाँ पर रजत-निषेध का प्रति- 
योगी नहीं है। वहाँ पर वास्तव में चाँदी रहे तब तो रजत प्रतियोगी होगा--रजत 
की अवस्थिति तो अविद्या के परिणाम के कारण कुछ देर के लिए है। निषेध उसे कहते हैं 
जिसमें यह प्रतीति हो कि यह कभी ऐसा नहीं होता--काल का प्रभाव भी निषेध पर नहीं 
पड़ता । हाँ, जब रजत को व्यावहारिक दृष्टि से ( उपाधि के साथ--व्यावहारिक रजत के 
रूप में ) देखेंगे तो उस विशेष सत्ता ( व्यावहारिक सत्ता ) के विचार से रजत निषेध 
का प्रतियोगी हो सकता है अर्थात्‌ रजत का निषेध सम्भव है किन्तु व्यवहार-दक्षा में ही । 
-आतिभातिक-दरशा में वह सम्भव नहीं । ] 
इसे पंचपादिका के विवरण ( रच०--सश्रीप्रकाशाल्मयति ) में कहा गया है-- सत्ता 
: तीन अकार की है। ब्रह्म की पारमाथिक सत्ता ( 778०७76००४७) २४०१४६४४ ) रहती 
है । माया की उपाधि से युक्त आकाशादि पदार्थों की सत्ता सा्थंक क्रियाओं के सम्पादन 
( व्यवहार ) में ही है। [ इसे ही व्यावहारिक सत्ता कहते हैं । | अविद्या की उपाधि से 
युक्त ( प्रातिभासिक ) सत्ता [ सीपी में प्रतीत | रजत आदि की है । 
अन्यत्राप्युक्तम्‌-- ह 
४६, कालश्ये ज्ञातृकाले प्रतोतिसमये तथा । 
बाधाभावात्पदार्थानां सत्त्वश्रेविध्यमिष्यते ॥ 
४७, तात्त्विक ब्रह्मणः सत्त्व॑ व्योमादेव्यावहारिकम्‌ । 
रुप्यादे रर्थजातस्य प्रातिभासिकमिष्यते ॥ इति । 
दूसरी जगह भी कहा गया है-- तीनों काछों ( भूत, वतेमान और भविष्य ) में, व्यव- 
हार-दशा में तथा प्रतीति के समय भी पदार्थों के ज्ञान का प्रतिरोध ( रिशुं०टपंगा ) न 
हो इसलिए उसकी तोन प्रकार की सत्ताएँ मानी जाती हैं॥ ४६ ॥ ब्रह्म की सत्ता तात्त्विक 
( पारमाथिक ) है, आकाशादि की व्यावहारिक तथा रजत आदि पदार्थों की प्रातिभासिक 
सत्ता मानी जाती है ॥॥ ४७ ॥! 
४८, लौकिकेन प्रमाणेन यद्बाध्यं लोकिकेंषबधो-। 
तत्प्रातिभासिक सर्तवं बाध्यं सत्येव मातरि ॥ 
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४९. वैदिकेन प्रमाणेन यद्बाध्यं वेदिकेधवधों । 
तब्व्यावहारिक सरवं बाध्य मात्रा सहैव तत्‌ ॥ इति च । 

लौकिक अवधि ( व्यवहार-दशा ) में जो वस्तु छोकिक प्रमाणों ( प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ) से बाधित ( रशुं००४०४ ) हो जाय उसे प्रातिभा- 
सिक सत्व ( पदार्थ, सत्ता ) कहते हैं--इस सत्त्व से बाधित होने पर भी ज्ञाता ( अनुभव 
करनेवाला ) रहता ही है ॥ ४८ ॥ वेदिक अवधि ( परमार्थ-दशा ) में जो वस्तु वेदिक 
प्रमाण ( आगम ) से बाधित हो जाय, उसे ( आकाश, पशु, पक्षी आदि को ) व्यावहा- 
रिक सत्त्व कहते हैं--इस सत्त्व के बाधित होने के समय ज्ञाता का भी साथ-साथ ही बाध ह 
( 2०००४०४ ) हो जाता है ॥ ४९ ॥।' [ आकाशादि पदार्थों की सत्ता व्यावहारिक है 
क्योंकि ब्यवहार-दक्षा में तो इनका बाघ नहीं होता किन्तु 'तत््वमप्ति' आदि श्रुतियों से जब 
आत्मा की एकता का साक्षात्कार करते हैं उस समय उसका बाघ हो जाता है--उस दशा 
में तो ढेत (720०॥६9४ ) का तनिक भी आभास नहीं मिलता । यहाँ तक कि ज्ञाता का 
ज्ञातृव भी उस समय प्रतीत नहीं होता, उसका भी बाघ हो जाता है। बाध > प्रतीति का 
अभाव, न कि निषेध्य के रूप में प्रतोति । ] 


ततः ख्यातिबाधान्यथानुपपत्या श्लान्तिगोचरस्थ सायामयस्य रजतादे: 
सदसहिलक्षणत्वलक्षणमनिर्वंचनीयत्वं सिद्धमू । तववोचच्चित्सुखाचार्य:-- 


५०, प्रत्येक सदसत्त्वाभ्यां विचारपदवीं न यत्‌ । 
गाहते तदनिर्वाच्यमाहुवेंदान्तवादिनः ॥॥ 
( चित्सुखो, पृ० ७९ ) इति। 
इसलिए ख्याति ( प्रतीति ) के बाध की सिद्धि किसी भी दूसरे उपाय से व हो सकने 
के कारण, आन्ति का विषय जो यह मायामय ( [॥08०7५ ) रजत भादि है इसे सत्‌ तथा 
असत्‌ से विलक्षण ( भिन्‍न ) रूप में अनिर्वंचनीय ही सिद्ध किया जा सकता है ! [ सीपी 
में प्रतीत रजत इसलिए सत्‌ नहीं है कि 'नेद रजतम! ( निपेश्त ) की सिद्धि नहीं होगी । 
व्यावहारिक दशा में तो उसका बाध सम्भव है न ? असत्‌ भा नहीं है क्योंकि वेसा होने से 
इस प्रतीति ( प्रातिभासिक ही सही ) का क्या उत्तर होगा ? इसे ख्याति का विषय और 
बाध का विषय दोनों तभी मान सकते जब अनिर्वचनीय ( ]74०80७५70]6 ) मानें-- 
अनिर्गचनीय सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण होता है। इसीलिए इसे माया का परिणाम या 
मायामय माना है। ] 
इसे चित्सुखाचायं ने कहा है--सत्‌ या असत्‌ इनमें प्रत्येक के द्वारा [ या समूह के 
द्वारा भी ]जो विचार के योग्य न हो सके उसे वेदान्ती लोग अनिवंचनीय कहते हैं 
॥ ५० ॥! ( चि० ० ७९) | 


७३८ सर्ववर्शनसंप्रहे- 
( १८. माया और अविद्या की समानता ) 


ननु सायाविद्ययो: स्वाश्रयाव्यामोहहेतुत्व-तदभावाभ्यां सेदस्य जागरू- 
कत्वेनाविद्यामयत्वे वक्तव्ये मायामयत्वोक्तिरा रोप्यस्या युक्तेति चेतू-तद- 
युक्तर्‌। अनिंचनोयत्वतत्त्वाभासप्रतिबन्धकत्वादिलक्षणजातस्थ माया- 
विद्ययो: समानत्वात्‌ । 

प्रइन है कि माया और अविद्या में भेद जागृत है क्योंकि उनमें माया तो अयने आश्रय 
( कर्ता, द्रष्टा ) को व्यामोह ( भ्रम ) में नहीं डालती, [ कर्त्ता की इच्छा का अनुसरण 
करती है, उल्लंघन नहीं । [ दूसरी ओर अविद्या उससे भिन्‍न है । [ सीपी-चाँदी में चाँदी 
का उपादान-कारण अविद्या ही है क्योंकि चाँदो देखनेवाले की भ्रान्ति के कारण व्यामोह तो 
है ही । द्ण्टा की इच्छा से वह नहीं चलती क्योंकि द्वष्टा की इच्छा रहे या नहीं--अविद्या 
से चाँदी की प्रतीति हो ही जायगी । ] इसलिए आरोप्य वस्तु ( चाँदी ) को आप अविद्या- 
मय कहें, मायामय कहना असज्भत है । 

[ इसका उत्तर है कि ] यह प्रश्न ही असद्भुत है। माया और अविद्या दोनों समान 
रूप से अनिवेचनीय हैं तथा तत्त्व को प्रतीति के प्रतिबन्धक आदि हैं । 


कि चाश्रयशब्देन द्रष्टोच्यते कर्ता वा ? नाच: । भनत्रौषधादिनिमित्त- 
मायाव्शिनस्तस्य व्यामोहदर्शनात्‌ । न द्वितीय: । विष्णो: स्वाश्रितमाययव 
रामावतारे मोहितत्वेन _तत्र मायावित्वस्थाप्रयोजकत्वात्‌ । बाधनिश्चय- 
मन्त्रादिप्रतोकारबोधयोरेव प्रयोजकत्वातू। अपरथा पड्ग्वन्धवत्कर्तापि 
व्यामुह्ेत । 

| वेदान्ती आगे पूछते हैं कि आपने जो ऊपर माया को अपने आश्रय के व्यामोह का 
अहेतु माना है, उसमें ] आश्रय शब्द से क्‍या अर्थ लेते हैं-- [ माया के परिणामस्वरूप 
वृक्ष, पशु आदि को ] जो देखता है वह मायाश्रय है या जो माया का निर्माण करता है बह 
मायाश्रय है ? | 

द्रप्टा तो माया का आश्रय नहीं हो सकता क्योंकि [ तान्त्रिक लोगों के द्वारा प्रयुक्त | 
मन्त्रों का औषधियों के योग से बनी माया ( घोड़ा, हाथी, रुपयों की वर्षा आदि इन्ध्रजाल ) 
को देखनेवाल्ा व्यकित व्यामोह में पड़ जाता ही है । [ तब तो आपने जो पृव॑पक्ष के आसन 
में घोषणा की है कि माया व्यामोह उत्पन्न नहीं करती, उस उक्ति का क्‍या होगा ?।] 

कर्ता भी माया का आश्रय नहीं हो सकता क्‍योंकि विष्णु भगवान्‌ ( जो माया के कर्ता 
हैं) अपने ही आश्रय में ही रहनेवाली माया के द्वारा मोहित हुए थे ( व्यामोह में पड़े थे ) 
इसलिए [ अपने ऊपर आश्रित व्यामोह के अभाव में ही कोई ] मायावी ( माया का रच- 
पिता ) होगा, ऐसी बात नहीं है ( 5 माया का निर्माता होने पर भी व्यामोह में कोई पड़ 
सकता है )। [ तात्ययें यरद् है कि माया के कर्ता और द्रष्ठा दोनों को व्यामोह होता है 
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च्छ 


इसलिए जिस प्रकार अविद्य। व्यामोह उत्पन्न करती है, माया भी व्यामोह उत्पन्न करती 
हो है। दोनों में इस दृष्टि से कोई भेद नहीं । तो, व्यामोह के निवारण के प्रयोजक अर्थात्‌ 
कारण कौन-से हैं ? ] 

[ व्यामोह के अभाव के ] प्रयोजक दो हैं-- [ माया या अविद्या का द्रष्टा या 
प्रयोक्ता जो भी हो ] वह बाध का निश्चय कर सके तथा मन्त्र आदि का प्रतो- 
कार ( 7९८५०४०। ) जानता हो । यदि ऐसा नहीं हुआ तो अन्धे या छंगड़े की तरह 
माया के निर्माता को भी व्यामोह हो जायगा। [ अन्धा या लंगड़ा अपने अज्भ से रहित 
होने के कारण अपना काम नहों कर सकता--अन्धा देख नहीं सकता, लंगड़ा चल नहीं 
सकता । वेसे ही मायाकार भी बाध-निश्चय करने में असमर्थ होने से तथा मन्त्र-प्रतीकार 
से अनभिन्ञ होने से अपना कार्य “व्यामोह-निवारण --नहीं कर सकता । जेसे द्रष्टा मोहित 
होता है वेसे ही कर्ता भी मोहित हो जायगा। हाँ, उन दोनों में इतना अन्तर अवश्य है 
कि द्रष्टा को ( माया का प्रपश्च देखकर मोहित होनेवाले को ) व्यामोह-ताश का अवसर 
कभी-कभी मिलता है, कर्ता को प्रायः मिला करता है। रामावतार में व्यामोह का कारण 
था, प्रतिकार का ज्ञान न होना--किसी प्रकार सिद्ध कर लें । माया-प्रयोकक्‍ता या इद्धजाल 
दिखानेवाला ( १(४ट/८५॥ ) प्रतीकार भी जानता है अतः मोहित नहीं होता । ब्रह्म भी 
भी माया का रचयिता है--प्रतीकार-न्नान होने से स्वयं प्रभावित नहीं होता । फल यह 
हुआ कि माया और अविद्या दोनों में व्यामोह होता है। प्रतीकार जाननेवाले न तो अविद्या 
से मोहित होते हैं, न माया से | अतः व्यामोह के दृष्टिकोण से माया और 
अविद्या में भेद नहों है, साम्य ही है। 

न चेच्छानुविधानाननुविधानाभ्यां तयोभेंद इति भणितव्यम्‌ । साया- 
स्थले मणिसन्‍्त्रौषधादिधप्रयोगवदविद्यास्थलेडपि द्िचन्द्रकेशोण्डुकादिवि छाम- 
निमित्ताहगुल्यवष्टम्भादावपि स्वातन्त्रपोपलम्भात्‌+ अत एवं तत्र तत्न 
श्रुतिस्मृतिर्भाव्यादिषु मायाविद्ययोरभेदेन व्यवहारः सद्भूच्छले । क्वचिद्वि- 
क्षेपप्राधान्पेनावरणप्राधान्येत च मायाविद्ययोभें दे तद॒व्ययहारों न 
विरध्यते । तदुक्तम्‌-- 

४५१. साया विक्षिपवज्ञानमीशेच्छावशर्वयोत वा। 
अविद्याच्छादयत्तत््वं॑ स्वातन्त्यानुविधायि वा॥ इति। 

आप ( पृव॑पक्षी ) ऐसा भी नहीं कह सकते कि माया और अविद्या में भेद * इसलिए 


(: श्रुति में जेसे--भूयश्चान्ते विश्वमायानिवृत्ति: [ सम्यक्‌ ज्ञान से माया अर्थात्‌ 
अविद्या की निवृत्ति )। स्मृति में,जेसे--.. ह 

परत्यविद्यां विततां हृदि यस्मिन्निवेशिते । 

योगो मायाममेयाय तस्मे विद्यात्मने नमः ॥ 


भाष्य में --अविद्या माया अविद्यात्मिका मायाशक्तिः इत्यादि । 
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है कि माया कर्त्ता की इच्छा का अनुसरण करती है और अविद्या उसका अनुसरण नहीं 
करती । जिस प्रकार माया के स्थानों में मणि ( !श० 80 &7/शिफ समझें ), मन्त्र, औषध 
आदि का प्रयोग [ स्वन्तत्र रूप में ] होता है, वेसे ही अविद्या ( [87०/७॥0०० ) के स्थानों 
में भी दो चन्द्रमा के अत या केश के श्रम या मकड़जाल होने के भ्रम के कारण रूप में, 
अँगुली से आँखों को स्तरव्ध करना आदि हम पति हैं जिसे कर्ता अपनी इच्छापूर्षक करता 
है। [ अंगुली यदि आँखों के नीचे के भाग में घुसा दी जाय तो हमें एक ही जगह दो चीजें 
दिखलाई देने लगेंगी--यहाँ देखते हैं कि कर्ता अपनी इच्छां से ही तो अविद्या उत्पन्न कर 
रहा है। फिर यह केसे कहते हैं कि माया ही इच्छा से उत्पन्त की जाती है; अविद्या 
नहीं ? ] ' 

इसीलिए. श्रुति, स्मृति तथा भाष्यग्रन्थों में जहाँ-तहाँ माया और अविद्या को अभिन्‍न 
( एकरूप ) मानते हुए व्यवहार किया गया है। कहीं-कहीं, माया में माया और अविदया 
के भेद को पूर्व पक्षी इसलिए ले रहा है कि माया से वह ऐन्द्रजालिकों का इन्द्रजाल ( 'र७- 
87० ) समझता है और अविद्या से सीपी-चाँदी आदि का भ्रम । एंकर दोनों को एकरूप 
ही मानते हैं । 

विक्षेप की प्रधानता के कारण या अविदया में आवरण की प्रमुखता देखकर, माया और 
अविद्या में जो भेद करते हैं उससे इस व्यवहार का विरोध नहीं होता । [ बात यह है कि 
अज्ञान की दो शक्तियाँ हैं-+-आवरण ( ढेंक देना (४०१०९४ए९ए ) तथा विक्षेप 
( रूप-परिवत्तेव जिं॥0एपंणा ) | सीपी-चाँदी के दृष्टान्त में आवरण-शक्ति सीपी के स्व- 
रूप को ढेंक देती है, विक्षेप-शक्ति उसे चाँदी के रूप में विक्ृत कर देती है। यह तो साधा- 
रण अज्ञान की बात है। अनादि अज्ञान के द्वारा ब्रह्म के स्वरूप का, सतत होने पर भी, 
आवरण कर दिया जाता है और जगत्‌ का प्रदर्शन, असत्‌ ( परमाथंतः, नहीं तो मिथ्या ) 
होने पर भी, किया जाता है। अविद्या #- आवरण-प्रधात । माया +२ विक्षेप-प्रधान । यह्‌ 

क्रेवल छोक-प्रसिद्धि की बात है । वास्तव में दोनों एक हैं । ] 

इसे कहा गया है--विष्षेष-शक्ति से युक्त अज्ञान जो ईदवर की इच्छा के अधीन है 
वह माया है । जो अज्ञान तत्त्व को ढेंक दे ( आवरण-शक्ति से युक्त हो ) अथवा स्वत- 
न्त्रता की अपेक्षा करे वह अविद्या है।' 


( १८ क. अविद्या को सत्ता के लिए प्रमाण ) 


नन्‍्वविद्यासद्भूवे कि प्रसाणम्‌ ? 'अहमज्ञो मामन्य च न जानामोति' 
प्रत्यक्षप्रतिभास एवं। ननु ज्ञानाभावविषयोध्य॑ नाभिप्रेतमर्थ गमयतीति 
चेतु+न तावदनुपलब्धिवादिनश्रोद्यमेतत्‌ । परोक्षप्रतिभासहेतुत्वात्तस्था: । 
अयमपि परोक्षप्रतिभास एवेति चेत्‌ू-न तावल्लिड्भशब्दानुपपश्चमानार्थ- 
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अन्‍्यः। ज्ञातकरणत्वात्तेबाम्‌। न चेतत्सामग्रोकाले ज्ञातमस्ति। अन- 
भूयते या । ह [६ “ 
अब कोई पूछ सकता है कि इस अविद्या की सता सिद्ध करने के लिए प्रमाण क्‍या 
है ? हम उत्तर देंगे कि इसमें तो प्रतीति ही प्रमाण है--.मैं अज्ञ हैं, अपने को या दूसरे 
को नहीं जानता? । [ इस वाक्य में आत्मा पर आश्रित उस अविद्या-शक्ति की अनुभूति होती 
है जो बाहरी-भीतरी पदार्थों में व्याप्त है. और जड़ात्मक है। यह॒अज्ञान ज्ञानाभाव के 
रूप में नहीं है। भावात्मक ( ?०अंधंए८ ) कार्यों का उपादान-कारण होने से यह 
भावात्मक है। | 
कोई दंका कर सकता है कि यह तो ज्ञानाभाव का विषय है, आपके ( वेदान्तियों 
के ) अभीष्ट अथ॑ की सिद्धि नहीं कर सकेगा । [ आशय यह है कि इस अविद्या या अज्ञान 
से आप संसार की सिद्धि नहों कर सकते । संसार तो प्रकृति, परमाणु आदि से बना है ] 
परन्तु ऐसी बात नहीं है, अनुपलब्धि ( 7५०7-७तं50०४८८ ) को प्रमाण माननेवाले ( भाट्ट 
मोमांसक और वेदान्ती ) छोग ऐस। नहीं करेंगे क्‍योंकि अनुपलब्धि तो परोक्ष की प्रतीति 
करानैवाली होती है, [ प्रत्यक्ष को नहीं । भूतल में घट नहीं है! --इस तरह घटाभाव 
का ज्ञान अनुपलब्धि-प्रमाण से होता है। यह परोक्ष ज्ञान है, प्रत्मक्ष नहीं । जो लोग 
अनुपलब्धि नहों मानते, वे अनुमानादि के द्वारा अभाव की प्रतीति करते हैं, प्रत्यक्ष 
के द्वारा नहीं | किसी भी दशा में अभाव की प्रतीति प्रत्यक्ष से नहीं होती । चूँकि "मैं 
- भज्ञ हैं यह अनुभव है अतः इसे अभाव के शब्दों में (0 (0०3 0 7०7-७ं5॥००८९ ) 
व्यक्त नहीं किया जा सकता । ] 


अब यदि आप कहें कि यह भी परोक्ष अनुभव ही क्‍यों न माना जाय ? तो हम कहेंगे 
कि लिज़ ( अनुमान का कारण ) शब्द ( आगम का कारण ) या अन्यथानुपपत्ति ( अर्था- 
पत्ति का कारण ) से इस अनुभव की उत्पत्ति नहीं होती। कारण यह है कि इन सबों 
में | अर्थ ] ज्ञात होने पर ही दुसरों का बोध होता है। [ यह आशय है--यदि आप 
लोग “अहमज्ञः' इस ज्ञान को परोक्ष मानते हैं तो यह अनुमान आदि किसी प्रमाण से उत्पन्न 
होगा । इस अनुभव की सिद्धि न तो अनुमान से होती है, न शब्द से और न अर्थापत्ति से- 
अनुपलब्धि का अधिकार भी पीछे समात्त हो जायगा । इनमें क्रमश: लिंग, शब्द तथा अनु- 
पपन्न होनेवाला अर्थ स्वयं ज्ञात होने पर ही दूसरे अर्थ का बोधक हो सकता है। धूम 
( लिज़ू ) यदि रहे भी किन्तु ज्ञात न हो तो अग्नि का अनुमान नहीं करा सकता । शब्द भी 
जब तक ज्ञात न हो तब तक उससे शाब्दबोध नहीं होता । बहरे को शाब्दबोध नहीं होता । 
अर्थापत्ति में भी, दिन में न खानेवाले देवदत्त की स्थूलता ज्ञात रहने पर ही उसके रात्रि- 
भोजन का ज्ञान कराती है। - अहमज्न: तो यह सब कुछ नहीं है ] इसके अनुभव के 
समय वेसा ( लिज्जञादि ) कुछ ज्ञात नहीं हैं और न वर्तमानकाल में ही उसका अनुभव 
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हो रहा है। [ अतः इन प्रमाणों के अधीन तो 'अहमज्ञ:” नहीं ही है। अब अनुपलब्धि की 
खबर लेते हैं। ) 

अनुपलब्ध्या जन्यत इति चेत्‌ू--न तावदियमज्ञाता कारणम्‌। प्रत्यक्षे- 
तरस्य ज्ञातकरणत्वनियमात्‌ । नापि ज्ञातंव कारणम्‌ । अनुपलब्ध्यनवस्था- 
नात्‌। न च यथा परेषाम भावग्रहणे योग्यानुपलब्धिः सहकारिणी तथा नः 
करणमिति शडद्भूघम्‌ । ज्ञानकरण इव सहकारिणि ज्ञातत्वनियमाभावात्‌ । 
अस्तु वा तथा ज्ञेयाभावग्रहणे करणम्‌ । ज्ञानाभावग्रहणे करणं न भवत्ये- 
बेति वक्ष्यते 

यह कहा जा सकता है कि [ 'अहमज्ञ:' में विद्यमान ज्ञानाभाव ] अनुपलब्धि से उत्पन्न 
होगा [ जेसे 'भूतले घटो तास्ति! में घटाभाव का ज्ञान होता है ]। तो हम उत्तर देंगे कि 
यह ( अनुपलब्धि ) भी बिना ज्ञान हुए प्रमाग ( करण ) नहीं बन सकती। [ जब तक 
घट की अनुपलब्धि ज्ञात न हो तब तक घटाभाव जान लेता सम्भव नहीं है। स्मरणीय है 
कि अनुपलब्धि को जानने के लिए ही यह प्रमाण स्वीकार किया गया है। ) 

यह नियम है कि प्रत्यक्ष से भ्िन्‍्त किसी भी प्रमाण का कारण ( साधन ) ज्ञात ही 
रहना चाहिए | दूसरी ओर यह भी जान लें कि केवल ज्ञात होने से ही यह प्रमाण के रूप 
में नहीं आ सकती क्योंकि तब अनुउलब्धि की अतवस्था हो जायगी । [ यदि घटानुपलब्धि 
ज्ञात होने पर ही घटाभाव का कारण बनती है तो कहिए कि घटानुपलब्धि का ज्ञान ही 
केसे हुआ ? घट की उपलब्धि का अभाव ही घटानुपलूब्धि है। उत्त घटोपलब्धि के अभाव 
का ज्ञान भी अनुपलब्धि से ही होगा भर्थात्‌ उपलब्धि की अनुपलब्धि' से उपलब्ध का 
अभाव ज्ञात होता है | इस क्रम से बढ़ते जने में कहीं अन्त नहीं । ] 

आप ऐसी शंका नहीं कर सकते कि जेसे दूसरे ( नैयायिकादि ) लोग [ अनुपलब्धि 
प्रमाण नहीं मानकर ] अभाव का प्रत्यक्ष मानते हैं तथा योग्य ( (४ण॥ए०(श॥६ ) अनुप- 
लूब्धि को सहकारी मानते हैं उसी प्रकार हम भी अनुपलूब्धि को ज्ञान का कारण ( प्रमाण ) 
मानें। | नेयायिक लोग अनुपलब्धि मानते हैं, पर एथक्‌ प्रभाण रूप में नहीं; केवल प्रत्यक्ष 
' के सहायक के रूप में । घटाभाव प्रत्यक्ष-प्रमाण से ज्ञात होता है । योग्यानुपलब्धि सहायता 
करती है। योग्य अनुपलब्धि ८ यदि घट होता तो अवश्य दिखलाई पड़ता । तो, इनके मत 
से अनुपलब्धि ज्ञात रहे या अज्ञात--सहायक ही होती है, इस तरह अनवस्था से बच जाते 
हैं। बेसे ये भी कहते हैं कि हम अनुपलूब्धि को प्रमाण ( इंथक्‌ ) मानते हुए भो अनवस्था 
से बचा लें। ] ऐसा इसलिए नहीं होगा कि सहकारी होने पर ज्ञात होने का नियम नहीं है, 
पृथक्‌ ज्ञान-साधन, ( प्रमाण, 00708 ० २2१ |४०७०१६० ) होने पर तो उसे [ ज्ञात 
रहना ही पड़ेगा । |. 

यदि वेसा हो भी ( अनुपलब्धि छठा प्रमाण रहें--अज्ञान या ज्ञात किती भी दक्षा में 
प्रमाण हो ) तो भो वह ज्ञेय के अभाव का बोध करने के लिए प्रमाण है, ज्ञान के अभाव 
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का बोध कराने के लिए वह प्रभाण नहीं है---इसे हम आगे कहेंगे । [ इस स्थान तक यह 


सिद्ध किया जा रहा था कि अनुयलब्धि से भी 'अठमज्ञ: का बोध नहीं होता । फलत: 
अहमज्न:' प्रत्यक्ष अनुभव का विषय है। ] 


( १८ ख. 'अहमश्ञः का प्रत्यक्ष अनुभव और नैयायिक--खण्डन ) 


प्रत्यक्षाभाववादे तु प्रत्यक्षेण ताबद्धभिप्रतियोगिज्ञानयों: सतोरात्मनि 
ज्ञानमात्राभावग्रहणं न ब्रूयात्‌ । घटवति भूतले घटाभावस्येव ज्ञानसात्रा- 
भावस्य ग्रहीतुमशक्यत्वात्‌ । तयोरसतोस्तु सुतराम्‌ । कारणाभावात्‌ । 
अतोषपि योग्यानुपलब्ध्या वा फललिड्डाद्यभावेन वात्मनि ज्ञानमात्राभाव- 
प्रहणं दु्लंभमिति परमतेपप्ययं न्यायः सभान:। तदेवमात्मनि प्रत्यक्षेण 
वान्येन वा ज्ञानसात्राभावस्थ ग्रहणमशक्‍्यमिति स्थितम्‌ । 


[ नेयायिक आदि अनुपलूब्धि को प्रथक्‌ प्रमाण नहीं मानते । उनके अनुसार अभाव 
प्रत्यक्ष है । परन्तु “अहमज्न:” इस प्रत्यक्ष को वे हमारी तरह ही ( देखिए--- १ ८ क० का 
आरम्भ ) नहीं मानते, प्रत्युत ज्ञानाभाव के रूप में मानते हैं । उतकी परीक्षा करें-- ] 

प्रत्यक्ष को अभाव माननेवाले सिद्धान्त में [ दो पक्ष हैं--'अहमन्न:' में क्‍या ज्ञान- 
सामान्य का अभाव प्रत्यक्षीक्ृत हो रहा है या ज्ञान विशेष का अभाव ? पहला विकल्प लेते 
हैं कि ] प्रत्यक्ष के द्वारा तो धर्मी ( > ज्ञानाभाव का धर्मी आत्मा ) और. प्रतियोगी 
( 5 ज्ञानाभाव का प्रतियोगी ज्ञान ) का ज्ञान यदि सत्‌ के रूप में सिद्ध है, तो आत्मा में 
तान-सामान्य का अभाव ग्रहीत होता है, ऐसा न कहें । कारण यह है कि जैसे घटयुक्त 
भृतल में घटाभाव का ग्रहण करते ( 5 'भृूतले घटो तास्ति” वाक्य में ) उस तरह [ आत्मा 
में | ज्ञान-सामान्य के अभाव का प्रहण करना असम्भव है। [ 'भूतले घटो नास्ति' में घटा- 
भाव का प्रत्यक्ष होता है । यहाँ भूतल घटाभाव का धर्मी है क्योकि घटाभाव-धर्म उसी का 
* है। घटाभाव का प्रतियोगी घट है क्योंकि इसी का अभाव है । प्रत्यक्ष के द्वारा दोनों की 
सत्ता जानते हैं । तब घटाभाव का प्रत्यक्ष होता है। अब इसी उदाहरण का विनियोग 
( ४977 ०2४०॥ ) प्रस्तुत 'अहमज्ञ:” पर करें । दूसरे शब्दों में 'मयि ज्ञानं नास्ति' कहें । 
तो, ज्ञानाभाव का प्रत्यक्ष हो रहा है जिसका धर्मी है “अहम्‌' ( आत्मा ) और प्रतियोगी 
है ज्ञान' । स्मरणीय है कि यहाँ ज्ञान से शानसामान्य का अर्थ ले रहे हैं। यदि धर्मी और 
प्रतियोगी दोनों का ज्ञान विद्यमान हो ( दोनों का प्रत्यक्ष हो छुका हो--आत्मा का और 
ज्ञान का ) तो भी यह ग्रहण करना असम्भव है कि आत्मा में ज्ञानस|मान्य का अभाव है। 
ज्ञान का प्रत्यक्ष हो जाने पर उसके अभाव का प्रत्यक्ष कैसे ? ] 


दुसरी ओर, यदि ये दोनों ( धर्मी का ज्ञान और प्रतियोगी का ज्ञान ) विद्यमान नहीं 
रहे तब तो [ “अहमज्ञ:' में ज्ञानाभाव का प्रत्यक्ष मानना ] और भी असम्भव है क्‍योंकि 


७३४ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


कारण का ही अभाव हो जायगा। [ अभाव के ज्ञान के लिए धर्मी ( आधार ) और 
प्रतियोगी का ज्ञान कारणरूप है। किन्तु आप पूर्वकक्षी छोग इन्हें मान नहीं रहे हैं । अतः 
कारण के अभाव में कार्य उत्पन्न होगा ही नहीं ] इसलिए भी योग्य अनुपलूब्धि के कारण 
या फल के रूप में लिंग आदि का अभाव होने से आत्मा में ज्ञान-सामान्य के अभाव का 
ग्रहण करना असम्भव है । इसलिए दूसरों ( अनुपलूब्धि को प्रमाण माननेवाले भाट्ट मीमां- 
सकों ) के मत से भी हमारा नियम मिलता-जुलता है। [ ऊपर दिखा चुके हैं कि धर्मी और 
प्रतियोगी का ज्ञान रहे या नहीं रहे--दोनों ही अवस्थाओं में ज्ञानसामान्य का अभाव अ्हण 
करना असम्भव है । इसलिए भी न तो अनुपलूब्धि से ज्ञानसामान्य के अभाव का ग्रहण 
होता है और न ही अनुमान से । अनुमान की सम्भावना थी--ज्ञान का सर्वत्र व्यवहार 
फल के रूप में होता है, यही लिज्भ है। वह लिज् यहाँ नहीं मिलता, इसलिए अदेन' 
हेतु के द्वारा ज्ञानाभाव का अनुमान सम्भव था। ] 

तो, इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि प्रत्यक्ष से या किसी दूसरे प्रमाण से आत्मा में 
ज्ञानमात्र का अभाव ग्रहण करना असम्भव है। अब 'अहमज्ञ:' में ज्ञानविशेष का अभाव- 
वाला विकल्प लेते हैं । 

ननु ज्ञानविशेषाभावः प्रत्यक्षेण गृह्मताम्‌। न तावत्स्मरणाभावः । 
अभावग्नहणे प्रतियोगिस्मरणस्थ कारणत्वात्‌। नाप्यनुभवाभावः | तस्था- 
वर्जनीयत्वात्‌ । नन्‍्वात्मनि घटानुभवाभावः प्रत्यक्षविषयरस्ताह अहसनज्ञः' 
इति ज्ञानसासान्यवचनो जानातिर्जानविशेषेश्नुभवे लक्षणया बतंनोयः । 
लक्षणा च सम्बन्धेड्नुपपत्तो च सत्यां बतंते । 

[ पूर्वपक्षी कहते हैँ कि यदि 'अहमन्न:' में प्रत्यक्ष के द्वारा ज्ञनसामान्य का अभाव सिद्ध 
नहीं हुआ तो ] प्रत्यक्ष से ज्ञान विशेष का अभाव लीजिये । [ अच्छा तो ज्ञानविशेष का 
अर्थ क्या है? स्मरण नया अनुभव ? ] उक्त प्रत्यक्ष को स्मरण का अभाव ( अहमजश:ः ८ 
मैं स्मरण-हूपी ज्ञान के अभाव से युक्त हूँ; इस रूप में ) तो नहीं मान सकते क्योंकि अभाव 
के ज्ञान में [ प्रतियोगी का ज्ञान |] कारण होता है और यहाँ प्रतियोगी है स्मरण । 
पा स्मरण का ज्ञान होना चाहिए । ज्ञान स्मरणात्मक ही है तो उसमें स्मरणाभाव 

सम्भव है 

उक्त प्रत्यक्ष अनुभव का अभाव भी नहीं क्योंकि [ शञानाभाव से सम्बद्ध ज्ञान अनु- 
भव के रूप में है अतः ] अनुभव तो अनिवाय॑ं ही है ( उसका अभाव कंसे मानेंगे ? ) 

अब पुनः शंका होती है कि आत्मा में घट के अनुभव का अभाव यदि प्रत्यक्ष का 
विषय ( ९०००००४४०॥ ) है तो अहमज्ञ:' ज्ञानसामान्य के वाचक ज्ञा धातु ( जानना ) 
को लक्षणा ( 70/०29 ०7 ) शक्ति के द्वारा ज्ञान ( आत्मस्वरूप )-विशेष से सम्बद् 
अनुभव के अथे में समझना चाहिए । लक्षणावृत्ति का तब ग्रहण करते हैं जब सम्बन्ध की 
उपपत्ति ( $४४४१००४०० ) नहीं हो रही हो । ह 


शांकर-दर्शनम्‌ ७३५ 


भम्बन्धस्तावदनुभवत्वज्ञानत्वथोरेकव्यक्तिसमावेशो व्याप्यव्यापक भावो 
वा विद्यत एवं । अनुपर्पात्त पु न पश्यामः। नन्‍्वनुभवाभावे प्रत्यक्षस्थ 
प्रमेयछाभस्तेनेव तस्यार्थवत्ता सिध्यति । सत्यभ्‌ । प्रयोजनमेतन्नानप- 
पत्ति: । अन्योन्याश्रयात्‌ । 

यहाँ पर सम्बन्ध यही है कि अचुभव होना और ज्ञान होना, दोनों का समावेश एक 
ही [ घट- प्रत्यक्षरूपी ] व्यक्षित में होता है तथा दोनों के बीज व्याप्य ( अनुभव होना ) 
और व्यापक ( ज्ञान होना ) का सम्बन्ध भी है ही। इसमें असिद्धि की आशंका हम नहीं 
देखते । [ अर्थ यह है कि 'गंगा में घोष! कहने से गंगा-शब्द का शक्यार्थ ( वाच्याथं ) जो 
गंगा है उसका सम्बन्ध लक्ष्या्थ ( पेट ) के साथ आश्रय के माध्यम से है । गंगा और तीर 
में संयोग विद्यमान है। यह विवरण तभी होगा जब पदार्थ को जाति मानें। यदि व्यक्ति 
मानेंगे तो मुख्या्थं और हरूक्ष्याथ में (> प्रवाह और तट में ) सीधे ही संयोग-सम्बन्ध 
मानना पड़ेगा उसी प्रकार यहाँ ज्ञा-धातु के वाच्यार्थ ( ज्ञान ) और रूक्ष्या्थ ( विशेष 
अनुभव ) में सामानाधिकरण्य-सम्बन्ध है। पट-अत्यक्ष की एक ही व्यक्ति ( पाक संवपता 
श0िएय ) में वे दोनों हैं। व्याप्य-व्यापक का सम्बन्ध तो है ही। किन्तु जिस तरह गंगा- 
शब्द के शक्यार्थ ( प्रवाह ) में घोष की स्थिति असम्भव है वेसी बात यहाँ नहीं है--ज्ञान 
और अनुभव दोनों सहयोगी हैं। ] 


अब शंका होती है कि अनुभव ( लक्ष्याथे ) के अभाव में [ प्रत्यक्ष के द्वारा कुछ भी 
बोधित न हो सकने के कारण ] प्रत्यक्ष की सफलता के लिए प्रमेय का प्रदर्शन अवश्य करें 
क्योंकि इसी ( प्रमेय ) से उस प्रत्यक्ष की साथंकता सिद्ध होती है । [ प्रभेय अनुभवविशेष 


के अभाव के रूप में कहा जा सकता है यदि लक्षणा स्वीकार कर हे। अतः लक्षणा तो 
आप को माननी ही पड़ेगी । ] 


वेदान्ती उत्तर देते हैं कि उमर सच कहते हो। पर प्रयोजन लक्षणा को अनुपपन्‍न 
होने से नहीं बचा सकता क्योंकि अन्योन्याश्रय-दोष हो जायगा । [ प्रत्यक्ष की सफलता से 


में जो असिद्धि है उसे दूसरे रूप में प्रकट करते हैं। ] 

नत्वहमज्ञ इत्यन्न नत्‌॒ आत्मनि ज्ञान सात्राभावं ते बते । ज्ञानवति 
तस्मिन्‌ तदभावात्‌ । नाप्यनुभवाभावम्‌ । जञानोक्तेस्तवनभिधायकत्वात्‌ । 
नेरथंक्यं चन युक्तमित्यनय॑वानपपत्त्या लक्षणेति चेत्‌-उक्तलक्षणेवाविद्या 
तदर्थोष्स्तु । 

सन्देह इति चेन्न। असमत्वात्कोटिदयस्थ । अन्यत्न हि प्रतियोगिनिय- 
त्तिनंजर्थ: । अत्र तु प्रतियोगिव्याप्यनिवृत्तिरिति । 

अब फिर शंका होती है कि 'अहमज्ञ इस अनुभव में नत्र्‌ ( )२०४०४०॥, अभाव ) 
आत्मा में ज्ञान-सामान्य का अभाव प्रकट नहीं करता क्योंकि आत्मा ज्ञानयुक्त है, उसमें 


७३६ सर्वेव्शेनर्स ग्रहे- 


[ ज्ञानमात्र का अभाव | नहीं हो सकता। न वह नत्र ज्ञान-विशेष अर्थात्‌ अनुभव के 
अभाव को ही प्रकट करता है क्योंकि जब 'ज्ञान' ( %/ज्ञा ) कहते हैं तो ज्ञान-विशेष का 
अर्थ प्रकट होता ही नहीं । [ किसी गाँव में कोई व्याकरणाचार्य न हो तो इसका अथ्थ यह 
नहीं कि वह गाँव अविद्वान्‌ है, जब कि उस गाँव में बड़े-बड़े पण्डित हों । उसी प्रकार, 
यदि ज्ञान-विशेष न हो तो ज्ञान ही नहीं, ऐसा नहीं कहेंगे । | उक्त वाक्य को निरथ्थंक 
भी नहीं कहा जा सकता [ क्योंकि उन्मत्त व्यक्ति का वाक्य है नहीं | ] इसीलिए अनुप- 
पत्ति होते के करण ( अहमज्ञ:' यह ज्ञान किस प्रकार का है, यह निर्णय न हो सकने के 
कारण ) लक्षणावृत्ति से इसकी सिद्धि मानें । 


हमारा उत्तर है कि आप नज्‌ का अर्थ उपयुक्त लक्षण से युक्त अबेद्या ही क्यों नहीं 
मान लेते ? [ लक्षणा को स्वीकार करने के लिए आप चारों ओर से जो अनुपपत्ति 
का स्तृप खड़ा कर रहे हैं और कहते हैं कि इन ज्ञान का निरूपण करना असम्भव है-- 
इसी अनिर्वंचनीयता को तो अविद्या कहते हैं । इसे ही हम अभाव का अर्थे क्‍यों न मान 
लें? अनुपपत्ति दिखाने के बाद लक्षणा मानने का कष्ट क्यों कर रहे हैं? 

[ नेयायिकादि फिर शंका करते हैं. कि मान लिया, अनुपपत्ति ही अविद्या है जो 
अनिर्वंचनीय है, भावरूप है आदि। पर नब्‌ का अथ भी वही है, यह कैसे सम्भव है ? अभाव 
भी तो नज्‌ का अर्थ हो सकता है ? इस प्रकार | सन्देह बना हो रहता है । हमारा 
उत्तर है कि सन्देह इसलिए नहीं होगा क्योंकि दोनों कोटियाँ ( पक्ष ) बराबर नहीं हैं । 
[ न्याय-दर्शन में हम देख चुके हैं कि सन्देह दोनों पक्षों के समात होने पर ही होता है-- 
कोई प्रबल और कोई दुबंल हो गया तो सन्देह मिट जायगा। अब दिखायेंगे कि दोनों 
कोटियाँ केसे असमान हैं । ] 

दूसरे स्थानों पर नब्‌ प्रतियोगी की निवृत्ति के अर्थ में होता है [ जेसे 'अघर्ट भूतलम्‌' 
में अघट के नर से प्रतियोगी ( घट ) की निवृत्ति समझी जाती है। ] किन्तु यहाँ पर 
( 'अहमज्ञ:' में ) इसका अर्थ है, प्रतियोगी (ज्ञान ) के द्वारा व्याप्य ( अनुभव )की 
निवृत्ति ( [०8०४०० )। [ इस तरह आप लोगों को लक्षणा का आश्रय लेना पड़ता है 
तो अभाव का पक्ष तो दुर्बेल हो ही गया । नत्र्‌ का अर्थ यदि अविद्या--अनिरवंचनी यता -- 


मानेंगे तो यह कोटि प्रबल ही रहेगी । ऊरर हम लक्षणा-पक्ष और अविद्या-पक्ष की समता 
दिखा चुके हैं। अभी और भी कहेंगे । ] 


जानातिसमभिव्याह्‌तस्य नजः क्वचिदुक्तलक्षणाविद्याविषयत्वसिद्धि- 
सस्तरेण न सन्देह इत्यवश्यम्भावेन सेव जानातिसमभिव्याहतस्थ नतः 
सर्वत्र तहिषयत्वमवगमयति । बिलुम्पति ज्ञानाभावकोट्चन्तरमिति कक्‍य 
सन्देहावकाश: ? तदेव॑ लक्षणाहेत्वभावेध्नुभवाभावोष्प्पात्मनि न प्रत्यक्षेण 
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गृह्मत इति परिशेषाबुक्तलक्षणा अविद्येव अज्ञ:' इति प्रतिभासस्य विषय 
इति स्थितम्‌ । 


जब तक */ज्ञा ( जानना ) धातु के साथ उच्चरित नत्र को कहीं पर भी उक्त 
( अनिर्वंचनीय ) लक्षण ( ४८7 ) वाली अविद्या का विषय सिद्ध नहीं कर देते, तब तक 
सन्देह की स्थापना नहीं कर सकते | [ जो छोग उक्त सन्देह को प्रस्तुत करते हैं उन्हें 
अविद्या माननी पड़ती है तथा नज्‌ को अविद्या के अर्थ में लेना पड़ता हैं। यह तथ्य है। | 
चूँकि यह मानना बहुत आवश्यक है--इसलिए वही अविद्या ज्ञा-धातु के साथ उच्चरित नत्र 
को अविद्या-विषयक ही बोधित करती है। [ अविद्या का अथं शीघ्र ही बुद्धिग्राह्म हो जाता ह 
है। ] ज्ञानाभाव के रूप में उक्त प्रत्यक्ष को माननेवाली कोटि लुप्त हो जाती है, तो, अब 
अन्देह का अवकाश ही कहाँ पर है ? 

तो, इस प्रकार लक्षणा मानने का कारण ( अनुपपत्ति की सम्भावना ) न रहने से, 
अनुभव का अभाव [ जिसे आप लक्षणा से सिद्ध करने जा रहे थे ), वह भी प्रत्यक्ष-रूप 
में आत्मा में गहीत नहीं हो रहा है। अब शेष बची है अविद्या, जिसका रुक्षण ऊपर 
[ अनिवेचनीय के रूप में ] दिया गया है। वह अविद्या ही 'अज्ञ! इस शब्द में प्रतीति का 
विषय है। यह सिद्ध हुआ । 

( १९, दूसरी विधि से 'अहमज्ञ:” के द्वारा अविद्या की सिद्धि ) 

अस्तु वा ज्ञानाभावप्रतिभास: । अयमभावश्च प्रतियोगी यत्र निषिध्यते 
न ततः तत्त्वान्तरमन्यदधिकरणभावात्‌ । मा भूदन्यभावत्वमन्याभावत्वं तु 
स्थात्‌। ननु तदषि. विरुद्धम्‌। सत्यं, सति भेदे । स च भ्रमाणात्‌ । तच्च 
सति प्रतियोग्यभावाधिक रणतस्तत्त्वान्तरे । ननु घटवति भूतले घटाभाव- 
मितिव्यवहृतो स्थातामिति चेत्‌-मा भूतामेते प्रतियोगिना सहानुभूय- , 
सानेष5धिक रणे । 

अच्छा, मान लिया कि | अहमज्ञ:' में | ज्ञानाभाव का ही प्रत्यक्ष हो रहा है । लेकिन 
यह अभाव तो उस तत्त्व से भिन्‍न तत्त्व नहीं जिसमें प्रतियोगी का निषेध किप्रा जाता है 
अर्थात्‌ वह तत्त्व आधार ( अधिकरण ) के स्वरूप से भिन्‍न नहीं है। [ इस प्रकार अभाव 
को आधारात्मक सिद्ध करने का प्रयास किया जा रहा है। | 

[ नैयायिक लोग फिर शंका करते हैं कि भुतल की अपेक्षा घटाभाव ] एक भाव ( ?0- 
अंधए6 ०१0६9 ) के रूप में भिन्न भले ही न रहे किन्तु अभाव के रूप में तो भिन्‍न अवश्य क्‍ 
ही है। [ इस प्रकार अभाव की सत्ता अधिकरण से प्रथक्‌ रूप में है, अतः 'अहमज्ञ:' में नत्‌ ! 
का अर्थ अभाव ही है। | वे आगे कहते हैं कि यह भी तो आपके ( बेदान्तियों के ) सिद्धान्त 
से विरुद्ध हो गया [ क्योंकि आप “अहमज्ञ:' में भावरूप अज्ञान का प्रत्यक्ष मानते हैं और 
इधर अधिकरण से अभाव को पए्थक्‌ सिद्ध कर दिया गया है। ] 

४७ स॒० सं० रा 
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वेदान्ती उत्तर देते हैं कि ठीक कहते हो, किन्तु | अधिकरण और अभाव में ] भेद 
सिद्ध हो जाय तब तो ? और भेद की सिद्धि होगी प्रमाण से ही ( 5 अभाव-विषयक प्रत्य- 
क्षादि से )। वह प्रमाण भी तभी काम दे सकता है जब प्रतियोगी ( घट ) के अभाव के 
आधार ( भूतल ) से उसे भिन्‍न तत्व मानें । [ परन्तु यह होता नहीं। भेदसिद्धि के बाद 
प्रमाण भिन्नासिद्धि-विषयक होता है और वेसा होने पर ही प्रमाण भेद की सिद्धि करता 
है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय-दोष से तो वह ग्रस्त है। अतः अभाव भिन्‍न तत्त्व के रूप में 
सिद्ध नहीं होता । ] 

अब पुन: शंका होगी कि घट से युक्त भूतल में भी घटाभाव का ज्ञान और घटाभाव 
का व्यवहार होने लगेगा । [ यदि आप अभाव को भावात्मक मानते हैं तो ये दशाएँ होंगी 
ही । | हमारा उत्तर है कि प्रतियोगी के साथ जिस अधिकरण ( आधार ) का अनुभव हो 
रहा है उसमें तो ये ज्ञान और व्यवहार नहीं हो सकते । [ जहाँ प्रतियोगी ( विरोधी ) 
साक्षात्‌ रहे वहाँ ये भछे ही नहीं रहें किन्तु जब प्रतियोगी का स्मरण होने पर अधिकरण 
का अनुभव हो रहा हो तब तो इनका ग्रहण होगा ही ( < ज्ञान और व्यवहार दोनों होगा ) 
इसे ही आगे बतला रहे हैं-- | 


प्रतियोगिस्मरणे सत्यनुभूयमाने5धिकरणे तु स्थाताम्‌ । एबमप्युपपत्तो 
न तत्त्वान्तरविषयत्व॑ कल्प्यम्‌। काध्नुपपत्तिरिति चेद्‌ बाधकाभावस्ता- 
वदुक्त एवं। बाधक तु कल्पनागौरवमेव । तथा हि--तस्वान्तरत्वं तावदेक॑ 
कल्प्यम्‌ । तस्थापरोक्षत्वायेन्द्रियसब्निकर्ष: कल्प्यः । 

किन्तु प्रतियोगी का स्मरण करने पर जिस अधिकरण का अनुभव किया जाता है 
उसमें तो वे दोनों ( ज्ञान +व्यवहार ) हो ही सकते हैं । इस प्रकार भी [ अभाव का ज्ञान 
होने पर जो “नहीं है” का व्यवहार होता है उप्तकी ] सिद्धि हो जाने पर अभाव को किसी 
दूमरे तत्त्व में नहीं लेना चाहिए । अब यदि पूछें कि इसमें अनुपपत्ति क्या है [ जो आप 
ऐपा कह रहे हैं? ]। अरे, हमने तो पहले ही कह दिया है कि बाधक न होने के कारण ही 
ऐसा हुआ है। कल्पना का गौरव (एक के बदले कई बातों को मानना ) ही यहाँ पर 
बाधक है । [ बाधक से बचने के लिए ही हम अविद्या के द्वारा उक्त प्रत्यक्ष की सिद्धि करते 
हैं । यदि ऐसा न करें तो एक के बदले कई चीजों को मानना पड़ेगा । ] 

देखिये--पहले तो एक भिन्‍न तत्व ( अभाव ) की कल्पना करनी पड़ेगी । उसके अप- 
रोक्षत्व ( प्रत्यक्ष मानने ) के लिए इन्द्रियसम्निकर्ष को कल्पना करनी पड़ेगी । 

स॒च संयोगादिनं भवतीति संयुक्तविशेषणत्वादि: कल्प्य इत्यतो 
वरमुक्तलक्षणस्याधिकरणस्य व्यवहारविषये5ड्रीकार: । सति चेव॑ ज्ञाना- 
भावेनापि प्रतियोगिस्मृतों सत्यामनुभुयमानमधिकरणं ज्ञातंव। स चन. 
केवलमन्त:क रणम्‌ । जडत्वात्‌ । नापि केबल आत्मैव । अपरिणामित्वाद्‌ 
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गुणत्वाच्च । अत उभयोरभेदाध्यासः । आत्माध्यासभ्रोक्तलक्षणा विद्या - 
त्मेति-आयातमविद्यायामेबवाहमज्ञ इति प्रतिभासः प्रमाणमिति । 

उसके बाद, चुँकि वह इन्द्रिय-सन्तिकर्ष संयोगादि के रूप में नहीं हो सकता ( + चक्षु 
के संयोग से घटाभाव को देखा नहीं जा सकता ), इसलिए संयुक्त वस्तु ( भूतल ) के 
साथ विशेषण-विशेष्य की भी कल्पना करनी पड़ेगी । [ घटाभाव से युक्त भूतल है --इसमें 
भूतल चक्षु से संयुक्त है और घटाभाव विशेषण के रूप में है । भृतल में घटाभाव है-- 
यहाँ चक्षु से संयुक्त मुतल में घटाभाव विशेष्य के रूप में है । इसी तरह की कत्मनायें 
करनी पड़ेंगी। ] 

इस [ बार-बार की कल्यना ] से तो कहीं अच्छा है उपयुक्त लक्षण ( प्रतियोगी का 
स्मरण होने पर जिसकी अनुभूति होती है ) से युक्त अधिकरण की व्यवहार के रूप में 
मानें । [ तो, अभाव का अनुभव > प्रतियोगी के स्मरण के साथ अधिकरण का अनुभव । 
अशव > अधिकरण ] ऐसा होने पर ज्ञानाभाव के द्वारा भी जब प्रतियोगी का स्मरण होता 
है तो जिस अधिकरण का अनुभव किया जा रहा है वह ज्ञाता ही है। [ अहमज्ञ: में ज्ञात 
के अभाव की अनुभूति जिस अधिकरण में हो रही है वह अधिकरण ही ज्ञाता ( अध्यस्त 
आत्मा ) है। ] वह ज्ञाता न तो केवल अन्तःकरण ( मन ) है, क्योंकि मन जड़ होता है 
[ और ज्ञाता को चेतन होना आवश्यक है ] वह केवल आत्मा भी नहीं है, क्योंकि आत्मा 
में न तो परिणाम ( परिवतंन ) होता है और न उसमें कोई गुण ही रहते हैं । 

इसलिए [ उस ज्ञाता पर आत्मा और अन्तःकरण ] दोनों के अभेद ( साहश्य ) का 
अध्यास ( 509०पं००००अंध॑ण ) होता है। अब, आत्मा का अध्यास चूंकि उपयुक्त लक्षणों 
से युक्त अविद्या के रूप में ही होता है, अतः अविद्या में ही अहमज्ञ: इस के लिए प्रत्यक्ष 
प्रमाण पर पहुंचते हैं । 

( २०. अनुमान से अविद्या की सिद्धि ) 

अनुमान च--विवादपदं प्रमाणज्ञानं स्वप्रागभावव्यतिरिक्तस्वविषया- 
बरणस्वनिवत्यंस्वदेशगतवस्त्वन्तरपुर्वकम प्रकाशितार्थप्रकाशकत्वात्‌ ।॥ अन्ध- 
कारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावदिति । | 

वस्तुपुर्वकमित्युक्त आत्मवस्तुपूर्वकत्वेनार्थान्‍तरता । तदर्थ वस्त्वन्त- 
रेति। तथापि। विषयभूते बस्त्वन्तरेईर्थान्तरता । तदर्थ स्वदेशगतेति। 
अदृष्टादिक प्रत्यादेष्टूं स्वनिवर्येंति । 

[ अविद्या की सिद्धि के लिए | अनुमान भी होता है-- 
.. (१) विवादास्पद ( भ्रस्तुत ) प्रमाणज्ञान ऐसे वस्त्वन्तर ( दूसरी वस्तु अर्थात्‌ 
अविद्या ) के बाद होता है जो ( वस्त्वन्तर अपने प्रागभाव से व्यतिरिक्त ( /कि०१६ ) 
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हो, अपने निषय का आवरणरूप हो, अपने ही द्वारा निवृत्त हो सकता हो तथा अपने ही 
स्थान से सम्बद्ध ( स्वदेशगत ) हो । ( प्रतिज्ञा ) 
( २ ) क्योंकि वह अप्रकाशित पदार्थ का प्रकाशक है। ( हेतु ) 
(३ ) जेसे अन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न दीपक की प्रभा होतो है। ( उदाहरण ) 
[ प्रतिज्ञा के वाक्य में वस्त्वन्तर के चार विशेषण दिये गये हैं । सबों में स्व” शब्द लगा 
है जिससे प्रमाणज्ञान का बोध होता है। वह वस्त्वन्तर वास्तव में अविद्या ही है। उसके 
बिना कोई भी वेसा नहीं बन सकता । इस अनुमान से अविद्या की सिद्धि होती है, क्योंकि 
अय॑ घट: इस प्रमाणज्ञान के स्थान में प्रमाणज्ञान के पहले अविद्या रहती है। किन्तु, चूंकि 
वह भी प्रमाणज्ञान की अपेक्षा रहती है इसलिए वस्त्वन्तर कहलाती है! प्रमाणज्ञान के 
आश्रय अर्थात्‌ आत्मा में रहने से स्वदेशगत कहलाती है। प्रमाणज्ञान से ही उसका विनाश 
होता है इसीलिए वह स्वनिवत्यं है। प्रमाणज्ञान का विषय अर्थात्‌ घट का आवरण करती 
है इसीलिए स्वविषयावरण है | अविद्या प्रमाणन्ञान के प्रागभाव से भिन्‍न रूप में स्वीकृत 
की जाती है इसीलिए स्वप्रागभावव्यतिरिक्त है | इन विशेषणों से विभूषित वस्त्वन्तर 
यदि अविद्या के .अछाबवे कोई दूसरी हो तो बतलावें |! इस साध्यांश के किसी टुकड़े को छोड़ 
देने पर अविद्या की सिद्धि में बाधा पहुँचेगी । उसका निरूपण अब करते हैं । | 
(१) यदि केवल “वस्तु के पश्चात्‌” ( वस्तृपवंकम्‌ ) इतना कहते तो [ प्रमाणज्ञान 
का आश्रय स्वरूप ] आत्मारूपी वस्तु के बाद होने के कारण [ वह आत्मा अविद्या से ] 
प्थक पदार्थे हो जायगी । इसीलिए बस्त्वन्तर शब्द का प्रयोग किया गया है । [ “वस्त्व- 
न्तर' का प्रयोग करने से आत्मा प्रमाणज्ञान से एथक वस्तु सिद्ध नहीं होती क्योंकि वस्त्व- 
न्तरज- अपने से या स्वाश्नय से भिन्‍न । ] 
(२ ) अब यदि इसी प्रकार केवल वस्त्वन्तर को विषय ( साध्य ) के रूप में रखें तो 
[ प्रमाणज्ञान के विषय जो घट आदि वस्तुएं हैं वे अविद्या की अपेक्षा | भिन्‍न पदार्थ 
हो जायेगी । इसीलिए स्वदेशगत शब्द लगाया गया है। [ अपने प्रमाणज्ञान का आधार 
आत्मा है, उसमें स्थित घटादि नहीं । ] 
( ३ ) अदृष्ट ( धर्म और अधर्म ) आदि (>सुखादि आत्मगत ) पदार्थों की व्याधृत्ति 
( ४5०४ ०॥ ) के लिए स्व॒निवर्त्य शब्द प्रवृत्त हुआ है। [ स्वदेशगत कहने से तो 
आत्मा के अन्दर के सारे पदार्थ--धर्म, अधर्म, सुख, दुःख, इच्छा आदि--भी चले आयेंगे । 
इसीलिए स्वनिवत्त्यं लगाया गया है कि अविद्या से केवल प्रमाणज्ञान के द्वारा निवर्त्यं वस्तु 
का ही बोध हो । 
उत्तरज्ञाननिवरत्य प्रथमज्ञानं निवर्तयितुं स्वविषयावरणेति। प्रागभावं 
प्रतिक्षेप्तुं स्वप्रागभावव्यतिरिक्तेति । स्वप्रागभावव्यतिरिकतपूर्वकमित्युक्ते 
विषयेणार्थान्तरता । तदर्थ विषयावरणेति । तावुशमन्धकारं व्यासेद्धुं 
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स्वनिवर्त्येति । विषयगतामज्ञानतां निराकतुं स्वदेशगतेति । मिथ्याज्ञानम- 
पोहितुं_ वस्त्वन्तरेति। धारावाहिकविज्ञाने व्यभिचारं व्यासेद्धुम- 
प्रकाशितेति । 

(४ ) उत्तर क्षण के ज्ञान से पू्वक्षण के ज्ञान की निवृत्ति होती है इस [ प्रकार के 
स्वनिवत्यं ज्ञान ] की व्यावृत्ति के लिए स्वविषयावरण शब्द लगाया है | जिसमें अविद्या 
का लक्षण प्रकट होता है कि वह अपने विषय घट का आवरण स्वयं करती है--उसमें पूर्वा- 
पर ज्ञान का प्रशन नहीं है। ] | 


(५) [ उक्त प्रकार के प्रमाणज्ञान में प्रगभाव है ही--- | इसीलिए प्रागभाव को 
दूर करने के लिए स्वप्रागभावव्यतिरिक्त शब्द का प्रयोग हुआ है। 

[ इस प्रकार अभी तक अन्तिम विशेषण से प्रथम विशेषण की ओर जाते हुए उन 
सबों की साथंकता दिखा रहे थे । अब प्रथम विशेषण से आरम्भ करके अन्तिम विशेषण की 
ओर आ रहे हैं। इस प्रकार विशेषणों की साथंकता पर भली-भाँति विचार करके ही अनु- 
मान के द्वारा अविद्या की सिद्धि की जा रही है। ] 

( १ ) यदि केवल इतना कहते कि 'प्रमाणज्ञान अपने प्रायभाव से भिन्‍न वस्त्वन्तर के 
बाद उत्पन्त होता है तो वह प्रमाणज्ञान अपने विषय ( घट-पटादि ) से ही एथक्‌ पदार्थ 
हो जाता । इस प्रसद्भ को रोकने के लिए विषयावरण शब्द का प्रयोग किया गया है 
[ जिससे प्रमाणज्ञान और विषयों का ऐक्य सिद्ध होता है। विषय का आवरण है अर्थात्‌ 
स्वयं विषयों के रूप में है। ] 

ह (२) [ भब प्रइन है कि अन्धकार भी तो विषय का आवरण करता है तो क्‍या इसे 
ही प्रमाणज्ञान कहेंगे ? नहीं, ] ऐसे ही स्वविषयावरण करनेवाले अन्धकार का निषेध करने 
के लिए स्वनिवत्यं शब्द लगाया है! [ अन्धकार स्वनिवत्यें नहीं है, प्रमाणज्ञान है। ] 
अन्धकार की निवृत्ति प्रकाश से होती है, प्रमाणज्ञान से नहीं । 

( ३ ) विषय-निष्ठ अज्ञातता को दूर करने के लिए स्वदेशगत विशेषण लगा है । 
[ घटादि विषयों में अज्ञातता है, उसका निराकरण भी प्रमाणज्ञान से ही होता है परन्तु 
वह अज्ञातता प्रमाणज्ञान में अवस्थित तो नहीं है। ] 


(४ ) मिथ्याज्ञान का निराकरण करने के लिए वस्त्वन्तर शब्द का प्रयोग किया 
गया है [ सीधी में जो चाँदी के रूप में ज्ञान होता है वह ( सोपी के ज्ञानहूपी ) प्रमाण- 
ज्ञान के प्रागभाव से भिन्‍न होता है; इस प्रमाणज्ञान ( शुक्तित्वप्रकारक ) से अपने विषय 
( सीपी ) का आवरण भी निवृत्त हो जाता है तथा यह ज्ञान आत्मनिष्ठ ( सीपी के ज्ञान 
के आश्रय आत्मा में स्थित ) भी है, फिर भी वह प्रमाणज्ञान वस्त्वच्तर नहीं है क्योंकि ज्ञान 
है--और यहाँ ज्ञान को वस्त्वन्तर मानते हैं । ] 


छ्डर सर्वेदशनसं ग्रहे- 


(५ ) धारावाहिक विज्ञान ( ज्ञान-सन्तान, 5076७ ० ]709९त86 ) में व्यभिचार 
रोकने के लिए अप्रकाशित का प्रयोग हुआ है [ धारावाहिक विज्ञान में प्रथम ज्ञान 
अज्ञानपूर्वंक होता है। उस प्रथम ज्ञान से अज्ञान की निवृत्ति होतो है और विषय का प्रका- 
शन होता है। अब तो प्रकाशित वस्तु का ही प्रकाशन आरम्भ होने लगता है, अप्रकाशित 
का नहीं । केवल इसी गुण का ही अभाव धारावाहिक विज्ञान में है, अन्यथा और सब 
समान हैं । | े0 

[ अब रृष्टान्त को सार्थकता पर प्रकाश डालते हैं । | 


मध्यवर्तिप्रदीपप्रभायां साध्यसाधनवंधुयंप्रतिरोधाय प्रथमोत्पन्नविशे- 
षणम्‌ । सौरालोकव्याप्तदेशस्थप्रदीपप्रभाष्तिक्षेपायान्धकारेति। न च 
ज्ञानसाधके प्रमाण व्यभिचार: शद्भूनीयः। विश्रतिपन्नं प्रत्यसत्त्व- 
निवृत्तिमात्रस्य प्रमाणकृत्यत्वात्‌ । तदुक्त देवताधिकरणे कल्पतरुकारे:-- 
अनुमानादिभिरसत्त्वनिवुत्तिक्रियत इति । 


मध्यवर्ती ( प्रथम क्षण और अन्तिम क्षण के बीच की ) प्रदीप-प्रभा में साध्य-साधन 
का अभाव रोकने के लिए 'प्रथम उत्पन्न! यह विशेषण लगाया गया है। [ दीप की 
प्रभा क्षण-क्षण में बदलती रहती है। उपयुंक्त अनुमान में प्रथम उत्पन्न दीप-अभा का 
दृष्टान्त दिया गया है अर्थात्‌ अन्धकार से भरे स्थान में प्रथम क्षण की दीप-प्रभा । यहाँ 
पर उपयुंक्त लक्षणों से युक्त वस्त्वन्तरं अन्धकार है, तो अन्धकार के बाद होना” साध्य 
हुआ । अप्रकाशित का प्रकाशन' हेतु है। यह स्पष्ट है कि मध्यवर्ती प्रभा उक्त वत्स्वन्तर 
के बाद नहीं होती, क्योंकि अन्धकार की निवृत्ति प्रथम क्षण की प्रभा से ही हो जाती है। 
मध्यवर्ती प्रभा अप्रकाशित वस्तु का प्रकाशन भी नहीं करतो, क्योंकि यह काम भी तो 
प्रथम क्षण वाली प्रभा ही करती है। इसलिए मध्यवर्ती प्रभा में साध्य-साधन का अभाव 
है और वह दृष्टान्त के रूप में नहीं दी जा सकती । रृष्टान्त को साथ्थंकता के लिए 'प्रथम 
उत्पन्त' विशेषण लगाया गया है । ] 

उसी तरह सूर्य के आलोक से व्याप्त स्थानों में स्थित प्रदीप की प्रभा को व्यावृत्ति 
( ऋटपथ्॑ंणा ) करने के लिए अन्धकार' शब्द का प्रयोग हुआ है। [ दिन में सूर्य का 
प्रकाश फेला हो और यदि दीप की प्रभा प्रथम क्षण में उत्पन्त हुई भी हो, फिर भी वह 
( प्रभा ) न तो हेतु ही हो सकती है और न साध्य ही । इसलिए वेसी दीप-प्रभा दृष्टान्त 
के रूप में नहीं आ सकतो । अन्धकार को हटानेवाली प्रभा हो दृष्टान्त हो सकती है। ] 

उक्त प्रदीप-प्रभा का व्यभिचार ज्ञानसाधक प्रमाण में होगा, ऐसी शंका न करें क्योंकि 
प्रमाण का काम केवल इतना ही है कि किपी वस्तु के अस्तित्व के विषय में विवाद करने- 
वाले व्यक्ति को उसके असत्ता विषयक सन्देह को मिटा दें । [ ध्यभिचार ( असहचर ) की 
की सम्भावना इसलिए थी कि सभी प्रमाण तो ज्ञान के साधक हैं । प्रत्यक्ष ज्ञान की साधक 


शांकर-दर्शनम्‌ ७४३ 


इच्द्रियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैँ । अनुमिति का साधक लिग-परामर्श अनुमान है । शाब्द- 
ज्ञान का साधक शब्द भी प्रमाण है। सो ये प्रमाण हेंतु से तो युक्त हैं क्योंकि अप्रकाशिय 
अर्थ का प्रकाशन करते हैं किल्‍तु साथ्य यहाँ नहीं है, क्योंकि उक वस्त्वन्तर के बाद ये नहीं 
होते । व्यभिचार्‌ की शंका का निवारण करते हैं कि प्रमाण उक्त वस्तु के प्रकाशक नहीं 
हैं। प्रमाणों से उत्पन्त ज्ञान ही वस्तुओं का प्रकाशन कर सकता है। | 

इसे देवताधिकरण में कल्यतर के रचयिता ( अमजानन्द ) ने कहा है--अनुमानादि 
प्रमाणों के द्वारा असत्ता को निधृत्ति करते हैं | ( अर्थात्‌ वस्तु की सत्ता को लेकर विवाद 
करनेवाले व्यक्ति में सन्देह मिटा देते हैं कि यह असत्‌ है। सत्ता को सिद्धि फिर ज्ञान 
से होती है। ) 

ननु साधनविकलो दृष्टान्त इति चेनन । प्रकाशशब्देन तमो बिरोध्या- 
कारस्य विवक्षितत्वात्‌ । तदुक्त विवरणविवरणे सहजसर्वज्ञविष्णभट्टो- 
पाध्यायें:--'न चात्र पक्षदृष्टान्तयोरेकप्रकाशरूपानस्वयः  शद्धूनीयः । 
तमोविरोध्याकारो हि. प्रकाशशब्दवाच्य:। तेनाकारेणेक्यमुभयत्रारित' 
इति । 

नरेन्द्रगिरिश्रीचरणस्त्वित्थमुक्तमू----'अप्रकाशितप्रकाशव्यवहा रहेतुत्व 
हेत्वर्थ: । तस्य चोभयत्रानुगतत्वान्नासिद्ध्ादिरिति ।! 

अब यदि कोई कहे कि आपका दृष्टान्त ( प्रभा ) साधन से रहित है [ क्योंकि प्रभा 
स्वयं तो अर्थ का प्रकाशन नहीं करती । अर्थ॑-प्रकाशन ज्ञान ही करता है । अर्थ-प्रकाशन 
अर्थ का स्फुरित होना । प्रभा केवल अच्धक्नार हटाकर इन्द्रियों की सहायता करती है। 
तो, अर्थ-प्रकाशन न होने के कारण प्रभा साधन-रहित है-- वह दृष्टान्त नहीं बन सकती । 
यदि आप ज्ञानस्फुरण के सहायकों को भी प्रकाशकों की श्रेणी में लेते हैं तो इन्द्रियों का 
क्‍या अपराध है ? उन्हें भी प्रकाशक मानें । ] तो हम कहेंगे कि ऐसी बात नहीं है, क्योंकि 
“प्रकाश” शब्द का अर्थ [ हम अर्थस्कुरण न लेकर ] केवल अन्धकार के विरोधी के रूप 
में लेते हैं ।॥ [ अन्त:ःकरण की वृत्ति आन्तरिक अन्धकार दूर करती है, प्रभा बाहरी अन्धकार 
दूर करती है। विषय का स्फुरण तो दूसरे रूप में होता है जो हम देख ही चुके हैं-- 

बुद्धितत्स्थचिदाभासौ द्वावपि व्याप्नुतों घटम्‌ । 
तत्राज्ञानं धिया नश्येदाभासेव घट: स्फुरेतु ॥ 
( पञ्चदशी ७॥९१ ) 

इन्द्रियों की बात आपने उठायी है । वे अन्त:करण को मार्ग दिखाकर सहायता करती 
हैं, अन्धकार को दुर नहीं करतीं । इसलिए वे प्रकाशक नहीं हैं । ] 

इसे विवरण का विवरण ( टीका ) करते हुए जन्मजात-सर्ज्ञ श्री विष्णुभरट्ट उपा- 
घ्याय ने कहा है--यहाँ ( उक्त अनुमान में ), पक्ष और दृष्टान्त दोनों एक प्रकार से 
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प्रकाशक नहीं हैं अतः उन दोनों में सम्बन्ध नहीं होगा, ऐसी शंका न करें| प्रकाश का 
अर्थ अन्धचकार का नाशक ही यहाँ पर लिया गया है | इस रूप में दोनों ( पक्ष-प्रमाणज्ञान, 
दृष्टान्त-प्रभा ) में एकता तो है ही ।' 

नरेच्रगिरि श्रीचरण ने तो ऐसे कहा है--'अप्रकाशित पदार्थ को प्रकाश में छाने का 
व्यवहार हेतु का अर्थ है जो प्रकाश और ज्ञान दोनों में अनुगत ( (0००घ४०० ) है । 
इसलिए असिद्धि आदि की कल्पना न करें । 


( २१. शब्द-प्रमाण से अविद्या की सिद्धि ) 
श्रुतेश्च । भुयश्वान्ते विश्वमायानिवृत्तिः ( श्वे० १११० ) इत्यादिका 
श्रुतिः । ह 
५२. तरत्यविद्यां विततां हृदि यस्मिन्निवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्में विद्यात्मने नमः ।। इति च । 
एतेनतत्प्रत्युक्तं यदुक्‍्तं भास्करेण क्षपणकचरणं प्रमाणशरणे, 'भेदाभेद- 
वादिनां भावरूपमज्ञानं नास्ति कि तु ज्ञानाभाव! इति। 
[ अविद्या की सिद्धि के लिए | श्रुति-प्रमाण भी है| पुनः अन्त में संसार रूपी माया 
( या सारी माया ) की निवृत्ति हो जाती है! ( श्वे० ११० )--इस तरह की श्रुति है। 
यह भी [ स्मृति-वाक्य के रूप में | है-- हृदय में जिस ( ब्रह्म ) के निविष्ट कर दिये जाने 
पर योगी फेछी हुई अविद्या या मायां को पार कर जाते हैं वेसे अमेय ( अज्ञेय ) ज्ञानस्वरूप 
ब्रह्म को नमस्कार है ।' 
इन तकों से ही भास्कराचार्य की उस उक्ति का खण्डन हो गया जिसे उन्होंने बौद्ध- 


सम्मत प्रमाणों का विवेचन करते हुए (? ) स्पष्ट किया है कि भेदाभेद-वादियों के यहाँ 
अज्ञान भावरूप नहीं है, किन्तु ज्ञानाभाव है । 


तथा चर भास्करप्रणीतशारी रकमीमांसाभाष्यग्रन्य: । यदेव पररूपा- 
दर्शनं सेवाविद्येति । भावरुपाज्ञानानभ्युपगमे जोवेश्व रादिविभागानुपपत्ते: । 
न च भाविकः परमात्मनोंईशो जीव इति वाच्यम्‌ । “निष्कल निष्क्रिय शान्तं 
निरवर्दय निरञ्जनम्‌! ( श्वे० ६१९ ) इत्यादिश्रुतिविरोधात्‌ । 

भास्कराचाये के द्वारा रचित शारीरक-मीमांसा ( ब्ह्मसृत्र ) के भाष्य का यही कथन 
है । पररूप का जो दिखलाई न पड़ना है, वही अविद्या है। 


पर अब हमारा ( अद्वेतवेदान्तियों का ) यह कहना है कि भावरूप अज्ञान यदि स्वी- 
कार नहीं करें तो जीव और ईश्वर के विभाग की सिद्धि नहीं होगी । लेकिन आप ऐसा 
न समझ लें कि सचमुच ( भाविक --7८०७), सत्य ) जीव परमात्मा का अंश ही है क्योंकि 
वेसा मानने से इस श्रुत-वाक्य का विरोध होगा--[ वह ब्रह्म ] कछाओं या अंशों से 
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रहित है, क्रिया-रहित है, शान्त्र ( परिणामरहित ) है* [ रागादि ] दोषों में शून्य है तथा 
अज्जन ( धर्म-अधर्म आदि ) से भी भिन्‍न है! ( श्वे० ६१९ ) | 
| ( २२. शाक्त-सम्प्रवाय में माया-शक्ति ) ह 
केचन शाक्ताः शक्ति मायाशब्दार्थभूतां जगत्का रणत्वेना ड्री कृतां 
सत्यामभ्युपेत्य मातुलिड्भगदाखेटविधारिणी महालक्ष्मीस्तस्या: प्रथमावतार 
इति वर्णयन्ति। सा च॒ कालरात्रिः सरस्वतीति दे शक्ती उत्पाद्य ब्रह्मा 
पुरुष श्रियं च॒ स्त्रियमुत्पादयामास । स्वयं मिथुन जनयित्वा स्वसुते 
अप्याह--अहमसिव युवासपि सिथुनसुत्पादयतमिति । 
ततः कालराश्रिमंहादेवं पुरुष स्व॒रां स्त्रियं च जनयामास । सरस्वती 
च विष्णु पुरुष गौरीं च॒ स्त्रियमुदपादयत्‌ । ॥॒ 
कुछ लोग अर्थात्‌ शक्ति-सम्प्रदायवाले 'माया” शब्द का भर्थ शक्ति ( ॥६७४७] 270 
77ए8४९7४०५७ 0०४०० ) समझते हैं जिसे जगत्‌ के कारण के रूप में स्वीकृत किया गया 
है तथा जो सत्स्वरूपा है। उसे मान करके ये छोग मातुलिज्भ ( एक फल ), गदा और चर्म 
धारण करनेवाली महालक्ष्मी का उसके प्रथम अवतार के रूप में वर्णन करते हैं ।. 
उस ( महालक्ष्मी ) ने कालरात्रि और सरस्वती नामक दो शक्तियों को उत्पन्न 
करके पुरुष के रूप में ( 98 [०० 7097 ) ब्रह्मा को और स्त्रो के रूप में श्रो ( लक्ष्मी ) 
को उत्पन्न किया । [ महालक्ष्मी ने ] स्वयम्‌ एक जोड़े ( ब्रह्मा +श्री ) को उत्पन्‍त करके 
अपनी पुत्रियों से कहा--मेरे ही समान तुम दोनों भी जोड़ा उत्पन्न करती जाओ । तब 
कालरात्रि ने एक पुरुष अर्थात्‌ महादेव को और एक स्त्री अर्थात्‌ स्वरा को उत्पन्न किया। 
उधर सरस्वती ने भी एक पुरुष --विष्णु को और एक स्त्री--गौरी को उत्पन्न किया । 
ततश्रादिविवाहमक रोदका रयचक्ष्च । एवं ब्रह्मणं स्वरां, विष्णवे श्रियं, 
शिवाय गोरीं दत्त्वा शक्तियुक्तानां तेषां सृष्टिस्थितिसंहा राख्यानि कर्माणि 
प्रत्यपादयदिति। तदेतन्मतं श्र॒त्याविमूलप्रमाणविधुरतया स्वोत्ेक्षासात्र- 
परिकल्पितमिति स्वरूपव्याक्रियेव निराक्ियेत्युपेक्षणीयम्‌ । ततश्रानियें- 
चनोयानाद्यविद्यालसितः प्रत्यगात्मनि प्रतोयमानः प्रमातृत्वादिप्रपन्च 
इत्यलूमतिप्रसड्भेन । 
तब पहली ( महालक्ष्मी ) ने विवाह किया और कराया भी । तदनुसार ब्रह्मा को स्वरा, 
विष्णु को श्री तथा शिव को गौरी समर्पित करके उन्हें शक्तियुक्त कर दिया तथा उन्हें 
क्रमश: सृष्टि, स्थिति और संहार नामक कर्म बतला दिया । ह 
[ अद्वेत वेदान्ती कहते हैं कि ] यह मत तो श्रुति आदि प्रमाणों पर आधारित नहीं है । 
अपनी उत्प्रेक्षा से ही कल्पित हुआ है अत: इसका सबसे बड़ा खण्डन यही है कि यह अपने 


१. शान्त +- बुभुक्षा, पिपासा, शोक, मोह, जरा, भृत्यु--इन छह उमियों से रहित । 


७४६ सर्वेद्शनसंप्रहे- 


आप ही अपने रूप का विश्लेषण करता है [ प्रमाणों के आधार पर नहीं। ] अतएव 
यह त्याज्य मत है । 

तो इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञेग आदि का यह प्रपच्च, जो प्रत्यगात्मा ( जीवात्मा ) में प्रतीत 
होता है, अनादि अविद्या से युक्त है । अब अधिक क्या बढ़ायें ? 

विशेष--यह आइचये है कि सायण-माधव ने एक अवेदिक सम्प्रदाय--शेवों का 
वर्णन तो अपने दर्शनसंग्रह में किया है, पर उस सम्प्रदाय से अन्यूनतर महृत्त्ववाले शाक्त- 
सम्प्रदाय का केवल उल्लेख करके ही छोड़ दिया । वास्तव में शाक्त-सम्प्रदाय और तान्त्रिक 
मत एक दिन अपने यौवन के आकाश में थे। दोनों के अपने-अपने सिद्धान्त थे। नाना 
प्रकार की क्रियाओं और विधियों से ये मत अत्यन्त चमत्कारपूर्ण थे। प्रत्येक प्रतीक का 
एक अर्थ था जिन्हें हम आज भअ्रमवद् भूल बेठे हैं। यहाँ उनका विवेचत समीचीन नहीं है । 
शैवों की तरह शाक्‍तों के भी आगम हैं जिन्होंने कुछ विदेशी पण्डितों को भी आहृष्ट किया 
है । दुःख है कि आज आगम के ज्ञाता तो दुर, उन पर विश्वास करनेवालों का भी अभाव 
हो गया है । 

( २३. संसार अविद्या-कल्पित है--शंका-समाधान ) 


ननु किसथ प्रमातृत्वादीनामाविद्यकत्वं निगद्यते । ब्रह्मन्षानेन निवर्तनाय 
जीवस्य ब्रह्मभावाय वा ? न प्रथम: । शास्त्रप्रामाण्यादेव सत्यस्यापि ज्ञानेन 
निवृत्तेरुपपत्ते: । उपलम्भाच्च । तथा हि-- 

सेतुं दृष्टवा विमुच्येत ब्रह्महा ब्रह्महत्यया । 

इत्यादिना पापं सनोख्रस्थते। विषयदोषदर्शनेन रागो दन्दह्मते। तादष्ये- 
ध्यांनेन विषं शम्यते । एवं कतुंत्वादिबन्धः पारमाथिको5पि तत्त्वज्ञानेन 
निवत्येंत । 

शंका-जज्ञाता होना आदि भावों को आप अविद्याकल्पित ( मिथ्या ) क्यों मानते हैं ? 
क्या इसलिए कि ब्रह्मज्ञान से उसकी निवृत्ति हो सके ? [ स्मरणीय है कि मिथ्या वस्तु की 
ही निवृत्ति ज्ञान से होती है, सच्ची वस्तु की नहीं। इसलिए प्रपञ्च को सम्भवतः 
सत्य नहीं मानते होंगे । ] या इसलिए मानते हैं कि जीव को ब्रह्मत्व की प्राप्ति हो ? 
[ यदि जीव में ज्ञतृत्व आदि धर्म सत्य होते तो जीव को विशेषप्नहित मानना पड़ता और 
वेसी स्थिति में निविशेष ब्रह्म के साथ तादात्म्य नहीं हो सकता। यों शुद्ध जीव और 
ब्रह्म का तादाल्म्य हो जाता है । ] 

इनमें पहछा विकल तो ठीक नहीं है क्योंकि शास्त्रों के प्रमाण से ही यह सिद्ध है कि 
ज्ञान से [ न केवल मिथ्या वस्तु की, प्रत्युत ] सत्य पदार्थ की भी निवृत्ति होती है [ मुण्ड- 
कोपनिषद्‌ ( ३३२९ ) के इस वाक्य में बतलाथा हैं कि ब्हाज्ञान से ब्रह्मत्व की प्राप्ति 
होती है--'ब्रह्म वेद ब्रहव भवति” । अब यह जैह्यत्व तभी होता है जब जीव की उपाधियों 
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( फशपात। पृप०।०७४००७४ ) का नाश हो जाय ।१ तो जीव की मन-ब्रुद्धि आदि 
उपाधियों की निवृत्ति होने पर भी प्रमारूप ब्रह्मज्ञान से उनकी ( सत्य उपाधियों की ) 
निवृत्ति हो सकती । उपाधिनाश के पहले जीव ब्रह्मत्व पा नहीं सकता । ] दूसरी बात यह 
है कि ऐसी बातों की प्राप्ति भी होती है, जेतते--ब्राह्मण का ह॒त्यारा व्यक्ति [ रामचन्द्र के 
रामेदवर ] पुल को देखकर ब्रह्मह॒त्या से विमुक्त हो जाता है।' इन पापों के स्रस्त होने का 
वर्णन है । विषयों में दोष देख लेने से राग ( अनुरक्ति, आसक्ति, ४४8० ॥70०7॥ ) का 
दहन ( नाश ) होता है, और गरड़जी ( ताक्ष्य॑ ) के ध्यान से विष उतर जाता है। [ये 
सारे कार्य सत्य ( ९०७। ) हैं, मिथ्या नहीं । इनकी निवृत्ति तो ज्ञान से ही होती है । ] 

तो इसी प्रकार कतूंत्व, ज्ञातृत्वादि बन्धन [ जो जावों में लगे हैं यदि वे ] सत्य भी 
हों ( माने जायें ) तो क्या आपत्ति है ? तत्त्वज्ञन से उनकी निवृत्ति हो जायगी । [ इसलिए 
ब्रह्मज्ञान से निवृत्ति होने के लिए बन्धों ( 897098० ) को मिथ्या मानने की आवश्यकता 
नहीं । सत्य मानने पर भी कायं में अन्तर नहीं पड़ेगा । ] 


न चरमः । औपाधिकस्य जोवभावस्थोपाधिनिवृत्त्या निवृत्तौ ब्रह्मभाव- 
सम्भवात्‌ । तस्माव्‌ बन्धस्थाविद्यकत्ववाचोयुक्तिः सावद्येति चेतु-नेतदन- 
वद्यम । सत्यस्यात्मवज्ज्ञाननिवत्यंत्वानुपपत्ते: । बन्धस्प मिथ्यात्वभन्तरेण 
शास्त्राप्रमाण्यादपि तदसिद्धेश्व । शास्त्रमपि-- 

लोकावगतसामथ्ये: शब्दों वेदेषपि बोधकः । 
इति न्यायेन लोकावलोकितां पदर्शक्त पदार्थयोग्यतां चोररीकृत्य 
प्रचरतीति । 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं, क्योंकि उपाधियों की निवृत्ति के बाद औपाधिक जीवत्व 
की निवृत्ति होने पर तो ब्रह्मत्व की प्राप्ति सम्भव ही है । इसलिए बन्ध ( कतुंत्व, ज्ञातृत्व 
आदि सम्बन्ध भाव ) को अविद्या-कल्पित कहने की बात दोषों से भरी हुई है । 

समाधान--आपका दोषारोपण भी दोषरहित नहीं है ( 5 आपका कहना गलत 
है। जिस प्रकार [ सत्य ] आत्मा की निवृत्त ज्ञान से होती है उस तरह [ मन आदि 
पदार्थों को ] सत्य मानने से उनकी निवृत्ति ज्ञान के द्वारा नहीं हो सकती । [ उपाधियों 
को मिथ्या सिद्ध करने के ही अभिप्राय से शास्त्र उपाधि की निवृत्ति का प्रतिपादन करते 
हैं । यही कहते हैं। | बन्चों ( (१००॥४०८४४०॥8 ) को बिना मिथ्या माने, शास्त्रों के 
प्रमाण से भी उसकी असिद्धि ही होती है। [ जहाँ पर शास्त्रों में युन्ति से विरुद्ध अर्थ 
की प्रतीति हो वहाँ युक्तिसंगत अर्थ को ही शास्त्र का तात्पर्य मानना चाहिए । |] 

१. तुल०--आत्मोपनिषद्‌ ( ११६ )-- 

घटे नष्टे यथा व्योम व्योमैव भवति स्वयम्‌ । 
तथेवोपाधिविलये ब्रह्मेव ब्रह्मवित्स्वयम्‌ ॥। 


७४ सर्ववर्शनसं प्रहे- 


पजस शब्द को सामर्थ्य ( शब्दार्थ-बोध की शक्ति ) छोक व्यवहार से अवगत हो 
चुकी है वह ( शब्द ) वेद में भी बोधक होता है--इस नियम से शास्त्र भी लोकव्यवहार 
से सिद्ध पद-शक्ति ओर पदार्थवोध को योग्यता को स्वीकार करके ही अर्थबोध 
कराता है। [ शास्त्र के वाक्यों का तात्पर्य लौकिक युक्तियों से ही ग्रहण करें। ] 

अपरथा “आदित्यो यूप: ( ते० ब्रा० २४११५ ) “यजमानः प्रस्तरः 
( तै० सं० १७७४४ ) इत्यादिवाक्यस्तोमस्य यथाश्रुतेड्थें प्रामाण्यापत्तेः 
वेदिक्या: क्रियाया: समक्षक्षयितया. पारत्रिकफलक रणत्वान्यथानुपपत्त्या 

अपूर्वाद्भीकरणानुपपत्तिश्न । 

यदि ऐसा न हो तो “आदित्य यज्ञस्तम्भ है! ( ते० ब्रा० २११५ ) 'यजमान पत्थर है 
( ते» सं० १।७।४ ) इस तरह के वाक्य-पमूहों को प्रामाणिकता हमें उन्हीं अर्थों में माननी 
पड़ेगी जिनका बोध इनके अन्दर के शब्द कराते हैं। [ सम्भाव्य अधे में ही श्रुति भी 
प्रामाणिक होती है। प्रथम वाक्य का यथाश्रुत अर्थ है--आदित्य और खूटे का तादात्म्य ! 
किन्तु इस अर्थ में तो श्रुति प्रामाणिक नहीं हो सकती--लौकिक व्यवहार इसका विरोध 
करेगा आदित्य के साथ साइश्य भले ही है, क्योंकि यूप में आदित्य के गुण--तेज, चमक 
आदि--हैं । इसी अर्थ में ये श्रुतिवाक्य प्रमाण हो सकते हैं । यजमान भी पत्थर के समान 
कष्टसहिष्णु है। ) 

[ ज्योतिष्टोम-याग आदि ] वेदिक क्रियायें देखते-ही-देखते नष्ठ हो जानेवाली हैं, 
इसलिए पारलोकिक फल ( स्वर्ग की प्राप्ति ) उतपन्‍न करने की असिद्धि दूसरे प्रकार से 
( कार्य-कारण-भाव के दृष्टिकोण से ) भी हो जाती है। [ आशय यह है कि ज्योतिष्टोम- 
याग एक क्रिया है जिसका नाश अत्यन्त क्षीत्रता से हो जाता है । किन्तु वेदों में इसका 
फल दिया गया है-न्वगंप्रा्ति । क्या स्वग॑प्राप्ति तक घहू याग अपना फल देने के लिए 
बैठा रहेगा ? किसी भो दशा में दूर रहने के कारण कार्य-कारण-सम्बन्ध की स्थिति नहीं 
हो पाती | यदि आप कहें कि अपूर्व या अद्दष्ट के कारण क्रिया का फल सुरक्षित रहेगा 
तो हमारा उत्तर है कि अपूर्व को स्वीकार करने के लिए भी कोई प्रमाण नहीं । 

लोके च शुक्तिव्यक्ति तत्त्वाभिव्यक्तावपनीयमानस्यारोपितस्य सिश्यात्व- 
दृष्टो तब॒वृष्टान्तावष्टस्मेनात्मतस्वसाक्षात्का रविद्यापनोद्यस्थाविद्यकस्य 
बन्धस्य मिथ्यात्वानुमानसम्भवात्‌ । विमतं मिथ्या, अधिष्ठानतत्त्वज्ञान- 
निवत्येत्वात्‌, शुक्तिकारूप्यवदिति । 

तो लौकिक व्यवहार में जब सोपी का व्यक्तिगत ( ॥7वांसंते००! ) तत्त्व प्रकाशित 
होता है तब उसके द्वारा दूर हटाने के योग्य आरोपित पदार्थ ( चाँदी ) के मिथ्या होने की 
दृष्टि मिलती है, उसी दृष्टान्त पर आधारित होने के कारण, आत्मतत्त्व के साक्षात्काररूपी 
ज्ञान के द्वारा दुर हटाने योग्य जो यह अविद्या-कल्पित बन्ध है उसके मिथ्या होने का अनु- 
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मान किया जा सकता है। [ सीपी के तत्त्व की अभिव्यक्ति होने पर आरोपित रजत की 
मिथ्यारृष्टि नष्ट होती है। वेसे ही आात्मतत्त्व के साक्षात्कार से इस कतृंत्वादि बन्ध का नाश 
होता है। यदि सीपी में रजत की प्रतीति मिथ्या है तो आत्मतत्त्व में प्रपंच की प्रतीति भी 
मिथ्या ही है। अब उक्त अनुमान का स्वरूप दिखलाते हैं-- ] 

(१) प्रस्तुत ( बन्ध ) मिथ्या है। ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि आधारभूत (आत्मा ) के तत्त्वज्ञान से इसकी निवृत्ति होती 
है। ( हेतु ) ह 

( ३ ) जेसे सीपी और चाँदी की भ्रान्ति होती है। ( उदाहरण ) 

न च “विमतं सत्यं भासमानत्वात्‌र इति प्रतिप्रयोगे समानबल्तया 
बाधप्रतिरोध: प्रतिरोधभिया5न्यतरदोषत्वसम्भवादिति वदितव्यम्‌ । 
सरुसरोचिकोदकादो सव्यभिचारात्‌ । अबाधितत्वेन विशेषणान्न दोष इति 
चेत्‌-मेबं भाषिष्ठा:। विशेषणासिद्धेः । 

ऐसा न समझें कि प्रस्तुत विषय ( प्रयंच ) सत्य है क्योंकि प्रतीत होता है--इस तरह 
के विरोधी अनुमान ( 00प्रा।श-व78पया०१६ ) में समान बल होने के कारण बाघ 
( संसार को मिथ्या मानकर आत्मतत्त्व के द्वारा उसकी निवृत्ति मानना ) के सिद्धान्त का 
खण्डन हो जायगा। क्‍योंकि प्रतिरोध ( 05फ्नंधंतत ) के भय से [ बचने के लिए ] 
किसी एक में दोष की सम्भावना दिखानी होगी। [ पू्वेपक्षी कहता है कि हमने एक 
विरोधी अनुमान दिया जिसमें प्रपश्च का साध्य है सत्यता और दूसरी ओर आपका साध्य 
है मिथ्यात्व । दोनों के साध्य विरोधी हैं, दोनों दो हेतु भी दे रहे हैं। मान लिया कि एक 
हेतु सत है, दूसरा असत्‌ । किन्तु जब तक आप किसी एक हेतु में दोष दिखाकर दुसरे 
को प्रबल सिद्ध नहीं करते तब तक कोई भी हेतु अपने साध्य को सिद्ध नहीं कर 
सकेगा । बतलाइये, हमारे हेतु में क्या दोष है ? सुनिये-- ] 

मझ्मूमि में मरीचि ( सूर्य किरणों से ) उत्पन्न ( (०४8० ) जल भादि में व्यकिचार 
होगा [ अर्थात्‌ मृगमरीचिका में जल तो प्रतीत होता है पर वह सत्य नहीं है। अतः “प्रतीत 
होने के कारण” कोई वस्तु सत्य हो, ऐसी बात नहीं । वह हेतु व्यभिचरित होता है। ] 

[ पू्वपक्षी फिर कहता है-- ] हम उक्त हेतु में “अबाधित होने पर? ऐसा विशेषण 
लगा देते हैं ( भर्थात्‌---क्योंकि अबाधित होने पर प्रतीति होती है---पूरा हेतु ) तो दोष 
नहीं होगा [ क्योंकि मृगमरीचिका प्रतीत तो होती है, पर इसकी निवृत्ति भी तो होती है ? 
दूसरी ओर भ्रपश्च की प्रतीति इस तरह की होती है कि उसकी निवृत्ति (बाघ ) न हो 
सके । ] किन्तु ऐसा मत कहिए । आपके दिये गये विशेषण की ही सिद्धि नहीं हो सकेगी । 
[ भ्रपन्च भासित होता है और बाधित नहीं होता हो, ऐसी बात नहीं । अब कंसे बाधित 
होता है, इसे दिखाते हैं ! ] 


७५० सर्वंदशनसं ग्रहे- 


तत्रेद॑ भवान्पृष्टो व्याचण्टाम। कतिपयपुरुषकतिपयकाला बाधितत्वं 

हेतुविशेषणं क्रियते सर्वथा बालवंधुयंम्‌ वा ? न प्रथमः । 
५३. यत्नेनानुभितो5प्यर्थ: कुशल रनुमातृभिः । 
अभियुक्ततरे रन्ये रन्यथ बोषपाद्यते ।। 
( वाक्यपदीय० १।३४ ) 
इति न्यायेन त्रिचतुरप्रतिपत्तुप्रतिपादितस्थापि प्र तिपत्त्रन्तरेण प्रका- 
रान्तरसुररीकृत्य प्रतिपादनात्‌ । 

इस विषय में हम आपसे जो पूछते हैं,, उसका उत्तर दीजिये । उक्त हेतु ( भास- 
मानत्व ) का विशेषण ( अबाधित ) जो आपने दिया है, उसका क्या अथ है ? कुछ 
व्यक्तितयों के लिए या कुछ निश्चित समय में बाध न होना ? या सत्र प्रकार से बाध- 
रहित होना ? 

पहुलछा विकल्प तो नहीं होगा क्योंकि यह नियम है--'जिस वस्तु का अनुमान प्रयत्न- 
पूर्वक भी किया गया हो किन्तु दूसरे लोगों के द्वारा, जो अनुमान करने में कुशल हैं एवं 
अधिक योग्य प्रतिवादी ( अभियुक्त -+050०४०7६ ) हैं, वह वस्तु दूसरे ही रूप में सिद्ध 
की जाती है ।” ( वाक्यपदीय, १३४ )--ईस नियम से जिस वस्तु का प्रतिपादन तीन- 
चार ( कतिपय ) प्रतिपादकों ने भले ही किया हो किन्तु दूसरे प्रतिपादकों के द्वारा दूसरे 
प्रकार से उसकी सिद्धि हो सकती है। [ तात्पयं यह हुआ कि कुछ समय में ओर कुछ 
व्यक्तियों के लिए अबाधित न होने से काम नहीं बनता । दुसरे समय में और कुछ व्यक्तियों 
के लिए तो उसका बाध सम्भव है । ज्ञानियों की दृष्ठि से आत्मा पर अध्यस्त प्रपन्च का बाध 
हो सकता है | इसे आयम-प्रमाण से ही जानते हैं। | - 

नापि चरमः। सर्वथा बाधवेधुयंस्पासरबव॑ज्ञदुर्शेयत्वात्‌। यरद्येबं, हन्त, 
तहि ज्ञानात्मनो5पि सत्यत्व॑ं नावगम्यत इति चेत्‌-मैवं मंस्थाः । “तत्सत्य॑ 
स आत्मा” ( छां० ६।८॥७ ) इत्यागमसंवादगतेः। न च प्रप>चे5प्ययं 
न्याय इति मन्तव्यम्‌।  तादुशस्यागमस्यानुपलम्भात्‌ । प्रत्युताद्विती यत्वं 
श्रावयन्त्या: श्रुतेः प्रपश्चमिथ्यात्व एवं पक्षपातात्‌ । 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं, क्योंकि हम लोग सर्वज्ञ नहीं हैं इसलिए किसी का सब 
तरह से बाधरहित होना हमलोग जान नहीं सकते । 

[ अब पृव॑पक्षी अपना खण्डन देखकर घबरा जाते हैं और वेदान्तियों से पूछते हैं कि ] 
यदि ऐसी बात है तब तो ज्ञानस्वरूप आत्मा की सत्यता भी नहीं ही जानी जा सकती है ? 
[ ज्ञानस्वरूप आत्मा किसी भी अवस्था में बाधित नहीं होगी, इसका पता हम असर्वज्ञों को 
केसे हो सकता है ? ] हम कहेंगे कि ऐसा मत समझो । आगम के संवाद ( समन्वय ) से 
उसकी प्रामांणिकता मालूम होती है-- वह सत्य है, वह आत्मा है! ( छां० 5७ ) | 
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[ हमारे प्रमाण को देखकर सम्भवत: आप कह उठेंगे कि | प्रपच्च ( संसार ) की 
सत्यता के लिए भी यही न्याय ( 0७०४)०४५ ) क्‍यों न लगाया जाय ? पर ऐसा समझना 
भूल है। उसकी सत्यता के लिए कोई आगम ( श्रुति-वाक््य ) है ही नहीं । उलटे, जिस समय 
श्रुति अद्वितीय तत्त्व ( जेसे--सदेव सौम्येदमग्र आसीत, एकमेवाह्वितीयमु--छां० ६२॥१ ) 
का प्रतिपादन करती है तो प्रपञ्च को मिथ्या सिद्ध करने की ओर ही उसका पक्षपात 
रहता है। 

विशेष --प्रपच्च का मिथ्या होना या आत्मा की सत्यता के लिए अनुमानादि लौकिक 
प्रमाण सहायक भले हों, निर्णायक नहीं हो सकते । निर्णय करने का काम श्रुति से ही 
सम्भव है। श्रुतियाँ स्वज्ञ ईश्वर के नि:शइवास के रूप में हैं। उनकी प्रामाणिकता हमें 
माननी ही होगी । 


ननु कल्पनामसात्रशरी रस्य पक्ष-सपक्ष-विपक्षादे: सर्वसुलभत्वेन जयप रा- 
जयव्यवस्थया कथ्थं कथा प्रथेत ? कात्र कथन्ता ? 


एवं त्रिचतुरज्ञानजन्मनो नाधिका मतिः / ( श्लो० वा० १॥१॥२ 
सूत्रे ) इति न्यायेन त्रिचतुरकक्ष्याविश्रान्तस्य तत्तदाभासलक्षणानालिडि- 
तस्य दृषणभूषणादेस्तत्र कथाज्भत्वा ड्रीकारात्‌ । 

अब शंका हो सकती है कि पक्ष, विपक्ष, सपक्ष आदि करना सबों के लिए सम्भव हो 
गया, क्योंकि केवल कल्पना के सहारे तो यह सब करना है, तो जय या पराजय की व्यवस्था 
( निर्णय ) करने के लिए कथा ( 7)8८ए5आं० ) की क्या आवश्यकता रह गयी ? 
[ कहने का तात्पयं यह है कि वाक्यपदीय की उपयुँक्त कारिका से तो तर्क की अप्रतिष्ठा 
हो जाती है--वादी और प्रतिवादी दोनों ही अपनी-अपनी इच्छा से अपने अभीष्ठ की 
सिद्धि के लिए अनुमान देंगे । तो न किसी की पराजय होगी और न विजय ! तब तत्त्व का 
निर्णय केसे होगा कि तथ्य क्‍या है ? ] 

[ उत्तर देते हैं-- ] इसमें 'केसे” की स्थिति ही नहीं आबेगी । [ कुमारिल का कहना 
है कि ] इस रूप में ( तत्त्व का निर्णय करने के समय ) बुद्धि तीन-चार ज्ञानों को जन्म 
देने के बाद आगे नहीं बढ़ सकती। इस नियम से जो बाधक (दूषण ) या साधक 
( भूषण ) ज्ञान होगा वह तीन-चार कोटियों में ही विश्रान्त ( समाप्त ) हो जायगा तथा 
वह आभास ([ हेत्वाभासादि ) के लक्षणों से प्रथक्‌ रहेगा । ऐसे ज्ञान क्रो हम कथा का अंग 
स्वीकार कर लेंगे। [ तत्त्व का निर्णय करनेवाला ज्ञान तीन-धार कोटियों तक चलता है, 
उसके बाद नहीं । ऐसा ज्ञान ही कथा है । जो अल्प और वितण्डा के रूप में ज्ञान होता 
है, आभासयुक्त है उसे तो तक से कुछ लेना-देना है ही नहीं, अतः विश्रान्त होता ही नहीं । 
उसे हम कथाज्भ नहीं कह सकते । ] | 


७५२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


अत एवोक्तं खण्डनकारेण-व्यावहारिकों प्रमाणसत्तामादाय विचारा- 
रम्भ:' ( ख० ख० खा०, पृ० ४४ ) इति। न च॒ भेदग्राहिभिः प्रमाण रद्वेत- 
श्रुतेजंघन्यतेति शड्भूधम्‌ । ब्रह्मणि पारमाथिकसत्यत्वेव तदावेदिकायास्तस्वा- 
वेदनलक्षणप्रामाण्याया: श्रुतेव्यावहारिकप्रमाणभावानां प्रत्यक्षादोनां च 
विभिन्नविषयतया परस्परं बाध्यवाधकभावासम्भवात । 
इसलिए तो खण्डनखण्डखाह्य के रचयिता [ श्रीहर्ष | ने कहा है--विचार 
( ब्रह्मविषयक, प्रमाणविषयक आदि ) का आरम्भ व्यावहारिक प्रमाण सत्ता को आधार 
मानकर होता है।' ( ४० ४४ )। 
ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि भेद ( /)#०7७४०० ) का बोध करानेवाले प्रमाणों के 
द्वारा अद्ेत की प्रतिपादक श्रुतियों की गौणता ( जघन्यता ) सिद्ध हो जायगी। | भेद +- 
जीव और ईश्वर में, जीवों में परस्पर भेद या जड़ पदार्थ का भेद । इनका अनुभव व्यव- 
हार-दशा में होता है। तो श्रीहब की उक्ति के अनुसार, इन्हें प्रामाणिक मानकर कहीं 
अद्वेत-श्रुति ( एकमेवाद्वितीयम्‌ ) कहीं गौण न हो जाय । ] बात ऐसी है कि बच्म में 
पारमाथिक सत्यता होने से, उसका आवेदन ( 5ए9०अंधं०॥ ) करनेवाली श्रुति, जिसका 
लक्षण और प्रामाण्य आवेदन करना ही है, उसके कारण | उक्त ब्रह्म की पारमाधिक सत्ता 
में और ] व्यावहारिक सत्ता ( प्रमाण-भाव ) या प्रत्यक्षादि में, परस्पर बाध्य-बाघक का 
सम्बन्ध तहीं हो सकता क्योंकि [ उन दोनों सत्ताओं के ] विषय भिन्न-भिन्न हैं। [ पार- 
मार्थिक सत्ता ब्रह्म के लिए है और व्यावहारिक सता प्रत्यक्षादि के लिए। दोनों अपने- 
. अपने क्षेत्र में सत्य हैं । जेसे व्यावहारिक सीपी की सत्यता और प्रातिभासिक रजत को 
सत्यता में कोई अन्तर नहीं, उसी प्रकार श्रुव्युक्त ब्रह्म के अत की पारमार्थिक सत्यता 
में और द्वेत-प्रतीति की व्यावहारिक सत्यता में कोई विरोध नहीं । ] 
तदप्युक्तं तेनेव- 
५४, तददहतश्रुतेस्तावद्‌. बाघ: प्रत्यक्षतः क्षतः । 
नानुमानादि त॑ कतु तवापि क्षमते सते ।। 
( ख० १२० ) 
५५, धीधना बाधनायास्यास्तदा प्रज्ञां प्रयच्छथ । 
क्षेप्तुं चिन्तार्माण पाणिलब्धमब्धों यदीच्छुथ ॥। 

( ख. ११२४ ) इति। 
तंस्मात्ततत्नज्ञानेनः निवर्तनायास्थ बन्धस्याज्ञानकल्पितत्वम ड्भीकतंव्यम्‌ । 
यत उकतं-यतो ज्ञानसज्ञानस्य निवरतंकमिति । 

यह बात भी उसी ( श्रोहं, खण्डनकार ) ने कही है-- इसलिए अद्वेत-प्रतिपादक श्रुति 
के प्रत्यक्ष प्रमाण से बाध ( 097०थंधं०० ) होने की बात समाप्त हो गयी। अनुमान 
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आदि प्रमाण तो उसे ( श्रुतिबाध ) करने हे सुम्हारे ( मीमांसकों के ) मत में भी असमर्थ ही 
हैं! | श्रुति की अपेक्षा छिग ( अनुधान ) दुर्बछ होता है--दे० पु० ५१४। ] ॥ ५४४ ॥ 
हैं बुद्धिमान पुरुषों ! [ अद्वेत-प्रतिपादक | इस श्रुति में बाध के लिए अपनो बुद्धि तुम उसी 
समय खर्चे कर सकते हो जब्र हाथ में आबी हुई चिलामणि को तुम समुद्र में फेंकने की 
इच्छा करो । अभिप्राय यह है कि अद्वेत-जेसा सुदूर सिद्धान्त हाथ में है और उसे काटने 
के लिए नाना प्रकार के प्रयास कर रहें हो, यह ठीक नहीं । |! ५५ ॥ 

इसलिए तत्त्वज्ञान के द्वारा इसकी निवृत्ति करने के लिए बन्ध को अन्नानकल्पित ई 
मानना चाहिए । क्योंकि कहा भी है--चूँकि ज्ञान ही अज्ञान का निवतंक है । 

विशेष --नेषधीयचरित के प्रसिद्ध रचयिता महाकवि श्रीहर्ष के खण्डनखण्डसाध्य से 
लिये गगे इन इ्लोकों में अनुप्रास की छटा देखने ही योग्य है। सब कुछ होने पर भी वे 
मूलतः कवि थे। देखें--क्षित: क्षत:, मते मते' ( पादास्त-्यमक ) । 'धीधना बाधना', 
मणि पाणि!, लब्धमब्धौं । एक ते सनु डुइ-छर्द, दूसरे दर्शन का प्रस्थ--उसमें इतने 
चमत्कारी शब्दों की योजना ! 

( २४. प्रपच्च की सत्यता का खण्डन--सत्य की निवत्ति नहीं ) 


यदुक्त--सत्यस्थापि दुरितस्थ सेतुदर्शनेन निवृत्तिर्पलभ्यत इति'-- 
तदयुक्तम्‌ । विहितक्रियानुष्डामेन. जनतितस्यथ  धर्मंस्थाधमंनिवर्तकत्व- 
श्लौव्यात्‌ + धर्मेणभ पापमपनुदन्ति' (स० ना० २२॥१ ) इति श्रुते:। 
प्रमाणवस्तुपरतन्त्रशालिन्या दर्शनक्रियाया श्रोदितपुरुषप्र य॒त्नतन्त्रत्वाभावेन 
विधानासम्भवात्‌ । 


पुवंपक्षियों ने जो कहा है कि सचमुच के ( 7१००। ) पाप का नाश सेतु ( रामेश्वर- 
पुल ) के देखने से हो जाता है, वह संगत नहीं है । विहित क्रियाओं के अनुष्ठान से उत्पन्न 
होनेवाला धर्म, अधर्म की निवृत्ति करता है--यह बिल्कुल निश्चित ( झ्रुव ) है । इसको 
पुष्टि के लिए श्रुति-प्रमाण भी है--धर्भ से पाप का नाश करते हैं! ( महानारायण० 
२२१ )। [ इससे यह निष्कर्ष निकला कि पाप का नाशक धर्म है, ज्ञान नहीं। अब 
दिखाते हैं कि दर्शन-क्रिया विहित है या नहीं ? | दर्शन-क्रिया प्रमाण और विषय के 
अधीन रहती है, प्रेरित पुरुष के प्रयत्नों के अधीन वह नहीं रहती; इसलिए उसका 
विधान किया जाना असम्भव है । 

विशेष --यज्ञादि कर्म मुख्यतः मनुष्यों के प्रयत्नों पर निर्भर करते हैं, इसीलिए उनका 
विधान करना सम्भव है। ज्ञान प्रमाणों और विषयों पर निर्भर करता है, अत: उसे विहित 
नहीं किया जा सकता । इसीलिए उक्त इलोकारध॑ ( सेतुं हृः्ट्वा प्रमुच्येत० ) सेतु-दर्शन 
की विधि नहीं है प्रत्युत उसमें सेतुस्तान की प्रशंसा की गई है--उसके लिखने का यही 
अभिप्राय है । | 





७५४ स्वंदर्शनसंग्रहे- 


ब्रह्मह॒त्यां प्रमुच्येत तस्मिन्सनात्वा महोदधौ । 


इत्यादिस्मृतिविहितब्रह्मचर्याड्रसहित - दूरतरदेशगमनसाध्यब्रह्म हनन- 
निवृत्तिफलक-सेतुस्नानप्रशंसार्थत्वात्‌ । यस्य हि द्शनमात्रेणेब दुरितोप- 
शम: किमुत स्तानेन ? अन्यथा दृरगभनानर्थक्यं प्रसजेत्‌॥ तत्र खरादी- 
नामप्यनर्थनिवत्ति रापतेत्‌ । अन्धस्थ न स्थाच्च । 


उस स्थान पर समुद्र में स्‍्तान करने से व्यक्त ब्रह्महत्या से छूट जाता है--इस 
प्रकार स्मृतियों में विहित, ब्रह्मचर्यरूपी अंग के साथ अधिक दूरस्थ देश में जाने से सम्पन्न 
होनेवाले सेतु-स्नान की प्रशंसा की गई है जिस ( सेतु-स्तान ) से ब्रह्महत्या की निषृत्ति के 
रूप में फल मिलता है | जिसे केवल देखने से ही पापों का शमन होता है, स्तान की तो 
बात ही क्या ? यदि ऐसा नहीं होता तो दूर जाये का परिश्रम व्यर्थ हो जाता । दूसरे 
[ सेतु के पास रहनेवाले ] गधे आदि जानवरों के अनर्थों की भी निवृत्ति हो जाती। [.वे 
तो आसानी से सेतु देख सकते हैं, स्नान भी कर सकते हैं। फल तो उसे ही मिलता है जो 
दूर से श्रद्धापूवंक, कष्ट सहते हुए तीथ्थ॑यात्रा करके वहाँ पहुँचता है। ] अन्त में यह भी 
आपत्ति होगी कि अच्धों को तो उक फल नहीं मिलेगा [ क्‍योंकि उन्हें आँख ही नहीं कि 
दर्शन कर सकें। ] 
ननतु-- 
५६, अग्निचित्कपिला राजा सती भिक्षमंहोदधिः । 
दृष्टमात्रा: पुऑन्त्येते तस्मात्पश्येत नित्यशः ॥॥ 


इति क्वचिद्ृर्शनक्रियाया अपि विधानं दरीदृश्यत इति चेत्‌-मेंव॑ं 
वोच: । तत्राप्यनयेवानुपपत्त्या अग्निचिदाद्यघंपरिचर्यादावेव तात्पर्याव- 
धारणात्‌ । 


शंका--निम्नलिखित वाक्य में तो दर्शन-क्रिया का भी विधान देखते हैं--अग्वि का 
चयन करनेवाला यजमान, कपिला गौ, राजा, सती स्त्री, भिक्षुक ( परमहंस ) और 
महासागर, ये दिखलाई पड़ते ही पवित्र कर देते हैं। अतः इन्हें प्रतिदिन देखना चाहिए 
॥ ५६ ॥ [ इसका अभिप्राय है कि कहीं-कहीं दर्शन-क्रिय/ का भी विधान होता है। ] 


समाधान--ऐसा मत कहो । वहाँ पर भी इसी की असिद्धि दिखाकर अग्निचेता 
( यजमान ) आदि योग्य पदार्थोंकी परित्र्या करने का ही तात्पय निरूपित किया 
जाता है । 


यच्चोकक्‍्त विषयदोषदर्शनात्‌ रागो दन्दह्मत इति। तत्न विषयदोष- 
दर्शनेन विरोधभूतानभिरतिसंज्ञक वेराग्येकप्रादुर्भावाद्रागनिवृत्तो तददर्शंन- 
मात्रमिति न व्यभिचार:। 
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यदपि ताक्ष्यंध्धानादिना विषादि सत्यं विनश्यततोति । तन्‍्न श्लिष्यते । 
तत्रापि मन्‍्त्रप्रयोगादिक्रियाया एवं. विषाद्यपनोदकत्वात्‌ । ध्यानस्थ 
प्रसात्वाभावाच्च । 

ऊपर पू्व॑पक्षी ने जो यह कहा था कि विधयों में दोष देख लेने पर राग नष्ट हो जाते 
हैं, वहाँ तात्पर्य यह है कि विषयों में दोष देख लेने से उनके ( विषयों के ) विरोधी एक 
ऐसे वेराग्य की उत्पत्ति होती है जिसका नाम अनभिरति .( 0०28०॥ए०्घ००६ ) है । 
उपके बाद राग की निवृत्ति हो जाती है। अतः व्यभिचार का प्रश्न ही नहीं उठता, 
क्योंकि वास्तव में राग केवल दृष्टिगोचर नहीं होता है, [ और कोई बात नहीं है । ] 

उन लोगों ने फिर कहा है कि ताक्ष्प्र [ गरुड़ ) के ध्यान आदि से सचमुच का विष 
उतर जाता है। यह बात ठीक नहीं जँचती । यहाँ भी मन्त्र-प्रयोग आदि क्रियाएँ ही विष 
का हरण करती हैं। दूसरी बात यह है कि ध्यान यथार्थ अनुभव का हूप छे नहीं 
सकता । [ पूर्व॑पक्षियों का कहना है कि ज्ञान-विशेष जो यथार्थ अनुभव के रूप में है वही 
सत्य वस्तु का विनाशक है। अब उसमें गरुड़ के ध्यान से विषनाश का उदाहरण देना 
युक्तिसंगत नहीं है । ध्यान का अर्थे है अविच्छिन्त स्मृति का प्रवाह । उसमें अनुभव तो है 
नहीं यथार्थ अनुभव तो दूर की बात है। ] 

यदवादि--ओऔपाधिकस्यथ जीवभावस्थोपाधिनिवृत्त्या निवत्तो ब्रह्मभावोप- 
पत्तेनं तदर्थमर्थवेतथ्यकथनमिति । तदपि काशकुशावलूम्बनकल्पम्‌ । 
विकल्पासहत्वात्‌ । किसुपाधे: सत्यत्वमभिप्रेत्य सिथ्यात्वं वा ? न प्रथम: । 
प्रमाणाभावात्‌ ।॥ नापर:। इष्टापत्तेः । तस्मादाविद्यको भेद इति श्रुताव- 
द्वितीयत्वोषपत्तयेडभिधीयते, न तु व्यसनितया । 

पू्व॑पक्षी ने यह भी कहा था कि जीवत्व उपाधियुक्त है, जब उपाधियों की निवृत्ति हो 
जाती है तो उस निवृत्ति के बाद ब्रह्मत्व की सिद्धि हो ही जायगी । उसके लिए ( ब्रह्मत्व- 


सिद्धि के लिए ) अर्थों ( ज्ञातृत्वादि प्रपच्च, 00००५ ) को मिथ्या बनाने की क्‍या 
आवश्यकता है ? 


यह ॒ शंका भी [ हृबते हुए व्यक्ति की | काश या कुश-घास के सहारे पार हो जाने की 
आशा मात्र ही है। कारण यह है कि निम्नलिखिते विकल्पों को यह सह नहीं सकता। 
क्‍या उपाधियों को सत्य मानते हुए आप युक्त दे रहें हैं या मिथ्या मानते हुए ? उपाधियों 
को सत्य मानकर युकक्‍्ति नहीं दे सकते, क्योंकि इसके लिए कोई प्रमाण हो नहीं है । उन्हें 
मिथ्या मानकर भी नहीं चल सकते, क्योंकि उसमें तो हमारे पक्ष की पुष्टि होगी । 

इसलिए हमलोग जो भेद को अविद्या-ऋल्पित मान रहे हैं वह इसलिए कि श्रुति 
( सदेव'******* एकम्रेवाद्वितीयमू, छां० ६२१ ) में प्रतिपादित अद्वेत-तत्त्व की सिद्धि हो । 
यह न समझिये कि हमलोगों को [ अद्वेत-वाद का ] व्यसन ( धुन, ?८ांप्रथा०० ) लगा 
हुआ है। : 


७५६ सर्वेदर्श नसंग्रहे- 
( २५, आत्मज्ञान से अविद्या-नाश--राजपुत्र का दृष्टान्त ) 


यदि बस्तुतः सर्वोपद्रवरहितमात्मतत्त्वं तहि क्थंकारं देहादिरूप कारा- 
गारं कारंकारं पुनः पुनस्तत्र प्रविशति। तदतिफल्गु। अविद्याया अना- 
दित्वेन दत्तोत्तरत्वात्‌ । अतो निवृत्त्युपाय एवास्वेषणीय: प्रेक्षावता । न तु 
विस्मय: कतंव्य:। ततश्रव तत्त्वमस्यादिविद्यया तदविद्यानिवततों निरति- 
शयानन्दात्मलाभरूपपरमपुरुषार्थ: सेत्स्यत्ति। तथा चापस्तम्बस्मृति:-- 
आत्मलाभान्न पर विद्यत इति। 


शंका -यदि आत्म-तत्त्व वास्तव में सभी उपद्रवों से रहित है तो वह किसलिए 
शरीरादि के रूप में कारागार को उत्पत्ति बार-आर करके उसमें प्रवेश करता रहता है ? 

उत्तर--यह पूछता बिल्कुल व्यर्थ है। जिस समय हमने अविद्या को अनादि मान 
लिया उसी क्षण इसका उत्तर दे दिया गया। अब आपको [ शद्भाओं के फेरे में न 
पड़कर ] उस अविद्या की निवृत्ति का मार्ग खोजना चाहिए, आप बुद्धिमान हैं न ? 
विस्मय ( व्यर्थ की शंका, आइचर्य ) नहीं करना चाहिए ।* 

तो तत्त्वमसि! (छां० उ० ६८७७ ) आदि के ज्ञान ( विद्या ) से युक्त अविद्या की 
निवृत्ति हो जाने पर निरतिशय ( !४०६६ ०८४०१ ) आनन्दु ( 885 ) से युक्त आत्म- 
साक्षात्कार [ 5९2१8 2007 ) के रूप में परम पुष्षाथ ( 5प्रग्मापगय जाप ) 
की सिद्धि हो जायगी । इसे आपस्तम्ब-स्मृति में कहा गया है--आत्म-छाभ ( साक्षात्कार, 
आत्मा और ब्रह्म की एकता ) से बढ़कर कोई वस्तु नहीं । 

ननन्‍्वसो नित्यलब्ध:। न हि स्वयमेव स्वस्थालब्धो भवति। सत्यम्‌ । 
कि त्वनादिसायासम्बन्धात्क्षी रोदकवत्ससुदाचा रवृुत्तितां न लूभते । तथा 
च यथा शबरादिभिर्बल्यात्स्वसुतेः सह व्धितो राजपुत्रस्तज्जाती यमात्मा- 
नमवगच्छन्बन्धुभियं एवंभुतो राजा स त्वमसीति बोधिते स्वरूपे लब्धस्वरूप 
इव भवति तथा वेश्यास्थानीयया5नाथवविद्यया स्वभावान्तरं नीत आत्मा 
मातृस्थानो यया तत्त्वमसीत्यादिकया श्रुत्या स्वभाव॑ नोयते । 

शंका -वह आत्मा तो नित्यकय से ( (७०9 ) लब्ध ही है। [ आप 'आत्म- 
लाभ होने पर' क्‍यों कहते हैं ? | कोई चोज अपने-आप अपने ही लिए अलरूभ्य नहीं होती 
(>आत्मा के लिए ही आत्मा क्या दुर्लभ है ? वह तो आत्मा ही है।) समाधान--सच 
कहते हो लेकिन वह ( आत्मा ) अनादि माया के सम्बन्ध से दूध और पानी के समान इस 
तरह घुली-मिली है कि दोनों की स्पष्ट वृत्तियों ( रूपों ) की प्रतीति होती ही नहीं । 
वुद्धि-आदि माया के काय॑ हैं किन्तु आत्मा उन्हें अपना समझती है, उनसे पृथक होकर 


१. तुलनीय--बौदध-दशन, ४० 9७ । 
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अपने स्वरूत् की प्रतीति नहीं करती । उध्वर माया को प्रतीति भी माया के रूप में 
नहीं होती । | 
उसी प्रकार, जेसे शबर-आदि [ जंगली जातियों ] ने जिस राजकुमार को अपने बच्चों 
के साथ बचपन से ही पाला-पोसा है, वह्‌ राजकुमार अपने को भी उसी जाति का समझने 
लगता. है । किन्तु जब उसके साथ उसे बोध कराते हैं कि जो इस तरह के [ लक्षण ] राजा 
में हैं वह तुम ही हो ( -> राजा के लक्षणों से युक्त तुम राजकुमार हो ), तो अपने रूप 
( 5६20७ ) का बोध हो जाने से वह वस्तुस्थिति समझ जाता है ( अपने रूप को पा लेता 
है ) | उप्ती तरह वेश्या-स्वरूप अनादि अविद्या के द्वारा जो आत्मा दूसरे स्वभाव में ले जाई 
गई है वह ( आत्मा ) माता के तुल्य 'तत्त्वमसि” आदि श्रुति के द्वारा फिर से अपने स्वभाव 
में पहुँचा दी जाती है । 
एतदाहुसत्रे विद्यवृद्धा:-- 
५७, नीचानां वसतौ तदीयतनयें: सार्ध॑ चिरं वधित- 
स्तज्जातीयमर्वेति राजतनयः स्वात्मानमप्य»जसा । 
संवादे महादादिभिः सह वस्सस्तद्वद्धू वेत्पुरुष: 
स्वात्मानं सुखदुःखजालकलितं मिथ्येव घधिडमन्यते ।॥। 
इसे तीनों वेदों के ज्ञान में पारंगत लोगों ने कहा है--नोचों के निवास-स्थान में, उन्हीं 
के पुत्रों के साथ बहुत दिनों तक पाला-पोस। गया राजकुमार ( ९77०० ) अपने को भी 
बहुत शीघ्रता से उन्हीं की जातिवाला व्यक्ति समझता है। उसो तरह लोगों की बोल-चाल 
में ( 47 ००7ण7०0 9०7]97०९ ) मह॒त्‌-आदि तत्त्वों के साथ रहनेवाला पुरुष ( जीवात्मा ) 
अपने को सुख-दु:ख के समूह से घिरा हुआ मानता है, ऐसा कहते हैं। घिक्‍कार | वह 
तो मिथ्या है ॥॥ ५७ ॥ [ इसमें अविद्या का निरूपण किया गया है। | 


५८. दाता भोगकरः समग्रविभवों यः शासिता दुष्कृतां। 
राजा स त्वमसोति रक्षितृमुखाच्छ त्वा यथावत्स तु । 
राजीभूय जयाथ्थ॑मेव यतते तद्वत्पुमान्बोधितः 
श्रुत्या तत्त्वमसीत्यपास्य दुरितं ब्रह्मेद सम्पद्यते ।। 
आत्मसाक्षात्का र--जो राजा दानी, भोग करनेवाला, सभी सम्पत्तियों से युक्त 
तथा दुष्कर्म करनेवालों को दण्ड देनेवाला होता है वह तुम ही हो' इस प्रकार अपने 
रक्षक के मुख से यथार्थ बातें सुनकर वह ( राजकुमार ) राजा बनकर विजय के लिए 
प्रयत्न करता है; ठीक इसी तरह वह पुरुष ( जीवात्मा ) भी 'तत्वमसि' ( छां० उ० 
६।८।७ ) भादि श्रुति के द्वारा अपने मिथ्याभाव ( दुरित ) को त्याग कर ब्रह्म ही बन 
जाता है ॥ ५८ ॥ 
एतेनेतत्प्रत्युकतं यदुक्‍तं परः--“कि द्योस्तादात्म्यमेकस्य वा ? नाथ: । 


उश्८ सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


अद्वेतभद्धप्रसद्भात्‌ । न द्वितोय:ः । असम्भवात्‌! इति। तत्र | अविद्यापरि- 
कल्पितभेदनिवृत्तिपरत्वेन तत्त्वमस्यादितादात्म्यवादप्रामाण्योपपत्ते: । तौ च 
पर्यनुपयोगपरिहा रावग्राहिषातां मनी घिभिः । 
५९, न द्रयोरस्ति तादात्म्यं॑ च चेकस्याह्यत्वतः । 
अप्रामाण्यं श्रुतेरेव॑ नारोपध्वंसमात्रतः ।। इति । 


इसी तक के ह्वारा इसका उत्तर भी हो गया, जो विरोधियों ने ऐसी शंका की है-- 
| आत्मा और ब्रह्म का तादात्म्य कहने से आप क्या समझते हैं ? ] दो पदार्थों का तादा- 
तय ( [दथाध्५ ) या एक ही पदार्थ का ? दो पदार्थों का तादात्म्य नहीं मान सकते 
क्योंकि [ दो” कहने से--भले ही वह एकाकार ही क्‍यों न हो जाय ] अद्वोत-सिद्धान्त का 
ही खण्डन हो जायगा । दूसरी ओर एक वस्तु का तादात्म्य हो ही नहीं सकता ।' 

समाधान--ऐसी बात नहीं है। अविद्या के द्वारा कल्पित भेद की निवृत्ति हो 
जाने का सिद्धान्त मानने से, तत््वमसि' आदि के द्वारा तादात्म्य-शब्द की सिद्धि हो 
सकती है । 

विद्वानों ने उक्त पर्यनुपयोग ( प्रश्न, (१००७४ ) तथा परिहार ( ॥४5८४४७ ) दोनों 
का वर्णन किया है--अद्वय-तत्त्व होने के कारण न तो दो में ही तादात्म्य हो सकता और 
न एक में ही। केवल आरोप और उसके ध्वंस से श्रुति को अप्रामाणिक नहीं कहा जा 
सकता ॥ ५९ ॥।' 


( २६, प्रथम सूत्र का उपसंहार और अनुबन्ध ) 


ततश्न तत्त्वमसीति तत्त्वंपदार्थ्रवणसननभावनाबलभवा साक्षात्कारेणा- 
ना्रविद्यानिवृतो सच्चिदानन्दक रसब्रह्माविर्भावः सम्पत्स्यत इति ब्रह्मणो 
जिज्ञास्यत्वं प्रथमसूत्रोक्‍्तं युक्तम । 

६०. अज्ञातं विषयों ब्रह्म ज्ञातं तच्च प्रयोजनम्‌ । 
मुमुक्षुरधिकारी स्यात्सम्बन्ध: शक्तितः श्रुतेः ॥ इति। 

उसके बाद, तत्त्वमसि' वाक्य में तत्‌ ( ब्रह्म ) और त्वम्‌ ( जीवात्मा ) पदों से अर्थ 
का श्रवण, मनन और भावना ( ](०१॥८७४०॥४ ) के कारण सुप्रतिष्ठित साक्षात्कार से, 
अनादि काल से चली आनेवाली अविद्या की निवृत्ति हो जाती है। तब एकमात्र सत्‌ 
( ]7घ४ ), चित्‌ ( (3०78००प७॥०४४ ) और आनन्द ( 8]9 ) के द्वारा आस्वादित 
ब्रह्म का आविर्भाव ( साक्षात्कार ) सम्पन्न हो जायगा--इस प्रथम सूत्र में जो ब्रह्म को 
जिज्ञासा का विषय माना गया है, वह युक्तियुक्ति है 

अनुबन्ध-- जिज्ञासा का विषय ब्रह्म अज्ञात है उसे ज्ञान करना है, यही प्रयोजन 
है । मोक्ष की इच्छा रखनेवाला व्यक्ति अधिकारी है और श्रुति की | पदार्थवोधिका ] 
शक्ति से सम्बन्ध है ।। ६० ॥' 


शॉकर-दर्शनम्‌ ७५९ 


( २६ क. चतुस्सुत्नी के अन्य सुत्र-स्वरूप और तठस्थ लक्षण ) 
'जन्मायस्य यतः” ( ब्र० सु० १११२ ) इति द्वितोयसूत्रे ब्रह्म स्व॒हप- 
लक्षणतटस्थलक्षणाभ्यां न्यरूपि । तत्र स्वरूपान्तरगंतत्वे सति व्यावतंक 
स्वरूपलक्षणं “सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” ( ते० २।१॥१ ) इत्यादिवेदान्त 
प्रतिषादितम्‌। तस्य सत्यज्ञानाद्ात्मकस्व हूपान्तगंतत्वे सति व्यावत- 
कत्वात्‌। तटस्थलक्षणं 'यतो वा इमानि!। ( त॑० २।१) इत्यादीनि 
वाक्यानि निरूपयन्ति जगज्जन्मादिकारणत्वेन । तदुक्तं विवरणे -- 
६१. जगज्जन्मस्थितिध्वंसा यतः सिध्यन्ति कारणात्‌ । 
तत्स्वरूपतटस्थाभ्यां लक्षणाभ्यां प्रदश्यंते ।। इति। 
'जिससे इस ( संसार ) के जन्मादि होते हैं! ( ब्र० सू० १।१॥२ ) इस दूसरे सूत्र में 
स्वरूप-लक्षण और तटस्थ-लक्षण के द्वारा ब्रह्म का निरूपण किया गया है । 
स्वरूप के अन्तर्गत रहकर जो [ लक्षण किसी वस्तु को दूसरी वस्तुओं से |] अलग 
करता है वह स्वरूपलक्षण ( ८४प० ॥0०07780 ) है जिसका प्रतिपादन निम्नलिखित 
उपनिषद्-वाक्यों में हुआ है--ब्रह्म सत्य, ज्ञान और अनन्त है' ( ते० २॥१॥१ )। यह 
: लक्षण ब्रह्म को सत्य, ज्ञान आदि के रूप में स््ररूप के अन्दर ही रखता है तथा दूसरों से 
एथक करता है। तठस्थ-लक्षण ( ६७०००) >०पा६०४ ) का निरूपण “यतों वा 
इमानि' ( जिससे ये सारे पदार्थ उत्पन्न हुए ) आदि वाक्य करते हैं कि यह ब्रह्म संसार 
का कारण है। इसे विवरण में [ द्वितोय सूत्र के आरम्भ में ही | कहा गया है-- जिस 
कारणस्वरूप ब्रह्म से जगत्‌ का जन्म, स्थिति और ध्वंस, ये सिद्ध होते हैं उसका प्रदर्शन 
स्वरूप-लक्षण और तटस्थ-लक्षण के द्वारा किया जाता है । 
विशेष--स्वरूपलक्षण से वस्तु के स्वरूप का पता लगता है जब कि तटस्थलक्षण 
लक्ष्य वस्तु से बाहर रहता है। दोनों लक्षण ध्यावृत्ति करते हैं, पदार्थ के व्यवहार के प्रवतंक 
होते हैं। चन्द्रमा में प्रकाश होना स्वरूपलक्षण है, उसे उससे ध्रथक नहीं कर सकते । राम का 
तिलक का लगाना, मुकुट पहनना आदि तटस्थलक्षण है क्‍योंकि यद्यपि यह दृश्य कभी-कभी 
ही होता है, किन्तु इसके द्वारा राम को दूसरे व्यक्तियों से थक तो किया जा सकता है ? 
नाटक में जो नट भीम की भूमिका ( 7२०७ ) में उतरता है तो भीम बनना उत्तका तट- 
स्थलक्षण है, क्योंकि यद्यपि इसके द्वारा उसे दूसरे पात्रों से धथक किया जाता है परन्तु यह 
उसका स्वरूप तो है नहीं । नट के रूप में उप्ते पहचानना स्वरूपलक्षण है। ब्रह्म में इन 
लक्षणों के निरूपण में यह ध्यान रखना है कि किस प्रकार के ब्रह्म का लक्षण कर रहे हैं । 
शुद्ध ब्रह्म स्वरूपलक्षण है--सत्य, जन और आनन्द | जगत के जन्मादि का कारण होना 
शुद्ध ब्रह्म का तटस्थरक्षण है क्‍योंकि ब्रह्म माया से विशिष्ट होने पर हो यह काम करता 
है | मायाविशिष्ट ब्रह्म के छिए यह तटस्थलुक्षण नहीं, स्वरूपलक्षण हो जाता है । 


७६० सर्वेद्शनसं ग्रहे- 


'शास्त्रयोनित्वात्‌! ( ब्र०् सु० १११३ ) इति तृतोयसूत्रे प्रथमवर्णकेन 
षष्ठी समासम श्रित्य सर्वेज्त्वं प्रत्यपादि । द्वितीयवर्णकेन बहुत्रोहिसमासमस- 
भ्युपगम्य ब्रह्मणो वेदान्तप्रमाणत्व॑ प्रत्यज्ञाथि । 

शास्त्र का मूल या शास्त्रमूलक होने के कारण [ ब्रह्म सर्वज्ञ है ||--इस तृतीय सूत्र 
में पहली रवि से तो [ शंकराचार्य ने | षण्ठी तत्पुझयथ समास छेकर ( शास्त्र का मूल, 
वेदों का उत्पादक ) ब्रह्म के सर्वज्ञ होने का प्रतियादन किया है । दूसरी रीति से बहुब्रीहि - 
समास लेकर ( शास्त्र या वेद ही जिसका प्रमाण था योनि है ) ब्रह्म को उपनिषद्‌ के 
प्रमाणों से ही ज्ञेय माना है । 

तत्तु समनन्‍्वयात्‌' ( ब्र० सु० १११४ ) इति चतुर्थे सूत्रे प्रथमवर्णकेन 
वेदान्तानां ब्रह्मणि तात्पर्य प्रत्यपादि । द्वितीयवर्णकेन वेदान्तानां प्रतिपत्ति- 
विधिशेषतया ब्रह्मप्रतिपादकत्वं प्रत्यक्षेषपि । विडमात्रमत्र प्रदर्शितम्‌ । 
शिष्टं शास्त्र एवं स्पषष्टभिति सकल समज्जसम्‌ । 

इति श्रोमत्सायगमाधवीये सर्वदर्शनसंग्रहे सकलदर्शंन 

शिरोब्लड्गररत्नं श्रीमच्छा डू:रदर्शने समाप्तम्‌ ॥ 
६ 3 *॥७७एछएछछआ 

“उस [ शास्त्र ) का तो तत्ववे समस्यव [ रिटटजाल।99०॥ ) से छगता है --इस 
चौथे यूत्र में प्रथव रोति से उ।नियद-वाजयों का तालर्य ब्द्मा में है, यह प्रतिपादित हुआ 
है । दुपरो रोति से यह दिखाया गया है कि उतनिपदू-वाक्य ज्ञान-विधि के अवशिष्ट भाग 
के रूप में ( 5 उपासना आदि विधियों के वियय के रूप में नहीं, मुख्य रूप से ) प्रत्यक्ष में 
भी ब्रह्म का प्रतियादन करते हैँ । यहां तो हमने केवठ दिल्ञा-निर्देश किया है। अवशिष्ट 
भाग शास्त्र में हो स्पष्ठ हो चुका है, तो सब कुछ ठीक है | 

इस प्रकार श्रोमानु सायण-माधव के सर्वदर्शनसंभ्रह में सभी द्नों के 
सिर पर विराजमान अछुंक्ार-रत्न श्रीशांकर-दर्शन समाप्त हुआ । 
यह सर्वदर्शनसंग्रह भी समाप्त हो गया। 
॥ इति बालकविनोमाशड्ूुरेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्प प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां शांकरदर्शनमवसितम्‌ ॥ 
रस्ये. चांद्रकराश्रपक्षसुसिति श्रोवेक्रम वत्सरे 
बैशाखे धवले दले निशि मयाष्टम्पां दिने मद्भूले। 
काशयां दर्शनसंग्रहस्य बिहिता व्याख्या समाप्ति श्षिता 
प्रीत्य सास्तु शिवस्य दिव्यवपुबो दीनात्मनीना कृति: ॥ 


समाप्तोष्यं सर्वदर्शनसं ग्रह: । 


ग्रन्थ 

अकाण्डताण्डव ( परिभाषेन्दु- 

शेखर की वृत्ति ) 
अकुतोभया ( माध्यमिक- 

कारिका की वृत्ति ) 
अजडप्रमातृसिद्धि 
अद्वे तचन्द्रिका ( भेदधि- 

क्कार की टीका 
अद्वेतचिन्तामणि 
अद्वेतदीपिका 
अद्वेतदीपिकाविवरण 

कि 

अद्वेतनिर्णयसंग्रह 
अद्वेतप्रकाश 
अद्वेतब्रह्मसि द्ध 
अद्वेतमकरन्द 
अद्वेतमकरन्द की टीका 
अद्वेतरत्न 
अद्वेतरत्नदीपिका( अद्वेतरत्न 
अद्वेतरत्नरक्षण 
अद्वेतरहस्य 

अद्वे तसिद्धि 
अद्वेतसिद्धिटीका 


अद्वेतसिद्धिसिद्वान्तसार 
( अद्वतसिद्धितात्पय॑ ) 


अद्वेतानुभूति 
अद्वेतामृतवर्षिणी 
अद्वेतामोद 


परिशिष्ट १ 
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ग्रन्थ 


अध्यात्मकल्पदुम 
अध्यात्मवचन 
अनुभवदीपिका ( अपरोक्षा- 
नुभव की टीका ) 
अनुभूतिप्रकाश 
अन्वयाथ्थंप्रकाशिका ( संक्षेप- 
शारीरक की टोका 
अपरोक्षानुभव 
अपरोक्षानुभव की टीका 
अपरोक्षानुभूति 
अभिधम्मपिटक 
अभिधमेंकोश की टीका 


अभिधर्मकीशव्याख्या 
असिधमंमहाविभाषाशात्् 
( ज्ञानप्रस्थान की टीका ) 
अभिनवचन्द्रिका ( तत्त्वप्रका- 
शिका की टीका ) 
अभिनवतकंताष्डव 
अभिनवामृत ( प्रमाणपद्धति 
की टीका ) 
अभेदाखण्ड चन्द्रमा 
अपृतसृति ( प्रक्रियाकौमुदी की 
व्याख्या ) 
अम्बाकत्री ( परिभाषेन्दुशेखर 
की टीका ) 
अम्बाकरत्री ( वाक्यपदीय की टीका ) 
अथंदीपिका ( वेदान्तपरिभाषा को 
टीका ) 
अर्थ॑शालिती ( ध्मसंग्रहणी की 
टीका ) 


सर्ववर्शनसंग्रहे- 


रचयिता 
मुनिसुन्दर 


चण्डेदवर 
प्राधवाचार्य 


रामतीथ॑ 
शंकराचार्य 
नित्यानन्दानुचर 
माधवाचाय॑ 
शाक्यमुनि 
वसुमित्र 


गुणमित्र ( गुणमति ) 


यशोमित्र 
अश्वघोष 


सत्यनाथयति 


गे 


ग् 


आत्मदेवपच्चानन 


वारणावतेश 


रघुनाथशा स्त्री 


शिवदत्त 


बुद्धघोष 


विषय 


मीमांसा 
द्वोतवेदान्त 


अद्वेतवेदान्त 
अद्वेतवेदान्त 


बौद्ध-दर्णशन 


समय 
१४२५ 


१३५० 


१६२५ 


८०० 


१२० 


१८०० 


१७२० 


श्द०० 
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१८९१० 


प्रमुखव शेनप्रन्थाः 


ग्रन्थ 

अथेसंग्रह 

अथ॑ंसंग्रह की टीका 
अवदानकल्पलता 

अवदानशतक 

अष्टशती ( सप्तमीमांसा की टीका ) 


अष्टसाहस्री ( प्रज्ञापारमिता की 
टीका ) 

अष्टसाहस्री ( आप्तमीमांसालंकार ) 

अहिर्बुध्न्यसंहिता 

आगमप्रामाण्य 

आगस्तेय 

आचाराज़ुसूत्र 

आचाराजूसृत्र की टीका 

आत्मतत्त्वविवेक 

आत्मतत्त्वविवेक की टीका 


१ 
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आत्मबोध्र 

आत्मानुशासन 

आत्मानुशासन की टीका 

भादर्श ह 

आददों ( महाभाष्य की टीका ) 

आप्तपरीक्षा ( आप्तमीमांसा की टीका ) 

आतमीमांसा 

आप्तमीमांसालंकार 

आतमीमांसावृत्ति 

आरम्भसिद्धि 

आलम्बनपरीक्षा ( सटीक.) 

आलोक ( शास्त्रदीपिका की व्याख्या ) 


रचयिता 


लोगाक्षिभास्कर 
अर्जुनमिश्र 
शिवयोगी 
क्षेमेन्द्र 
नन्‍्दीश्वर 
अकलडूदेव 


विद्यानन्द 


यामुनाचारये 
महावीर 


शीलाडू: 
उदयन 
मथुरानाथ 
वधमान . 
हरिदासमिश्र 


शंकराचार्य 
गुणभद्र 
प्रभाचन्ध 
आदशंकार 
लक्ष्मणसूरि 
विद्यानन्दि 
समन्तभद्र 
विद्यानन्दि 
वसुनन्‍्दी 
उदयप्रभदेव 
दिड्नाग 
कमलाकर 
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७५४ 


ग्रन्थ 


आवश्यकसूत्र 
आवश्यकसूत्र की टीका 
इब्द्रयुम्नश्रुति 
ईशावास्थदीपिका 
ईशावास्यभाष्य 


| 


ईशावास्यरहस्य 


ईश्वरप्रत्यभिज्ञाहदय 
ईषवरसिद्धि 
उज्ज्वला ( तकंभाष्य की टीका ) 
उत्तरतन्त्र 
उत्तराष्ययनसूत्र 
उद्दालकश्रुति 
उद्द्योत ( महाभाष्य-प्रदीप 
की टीका ) 
उद्द्योत ( कौस्तुभ की व्याख्या ) 
उपक्रमपराक्रम ( भेदधिक्कार 
की टीका ) 
उपदेशचिन्तामणि 
उपदेशसाहसी 
उपदेशसाहली को टीका 
उपनिषद्धाष्य 
 उपनिषद्धाष्य की टीका- 
उपनिषद्भाष्य 
उपनिषद्भाष्यविवरण 
उपनिषद्भाष्य 
उपनियदृवृत्ति 
उपनिषद्व्याख्या 
उपन्यास ( श्रीभाष्य की टीका ) 


सर्वदर्शनसं ग्रहे- 
रचयिता विषय 


महावीरस्वामी जेन-दशंत ई० पू० ५०० 


तिलकाचायय॑ कह 

ज-+ ्वेतवेदान्त 
शंकरानन्द अद्वेतवेदान्त 
उब्बट, आनन्दभट्॒ ,, 
अनन्ताचायं, नारायण ,, 


ब्रह्मानन्दसरस्वती . ,, 
रामचन्द्र रा 
क्षेमराज प्रत्यभिज्ञा-दशंन 
उत्पलाचार्ये ; > 
गोपीनाथमुनि क 

असज्भ बौद्ध-दशंन 

ज+ जेन-दर्शन 

ज्लेट द्वेतवेदान्त 
नागेश व्याकरण 
बालम्भटटू ही 
अप्पयदीक्षित अद्वो तवेदान्त 
जयशेखर जेन-दर्शन 
शंकराचार्य अद्वो तवेदान्त 
आनन्दराम हा 
रामतीर्थ हि 
शंकराचार्य हर 
आनन्दगिरि हे 
आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त 
व्यासतीर्थ डे 
रज़रामानुज विशिष्टाद्व तवेदान्त 
क्रनारायण 
राघवेन्द्रयति द्वेतवेदान्त 


१२४० 


१३२५ 


१०२५ 
९१० 


३२० 


८५१० 
5२५ 
११७० 
१२६० 


१३८० 


चण्डमारुतमहाचायय॑ विशिष्टाह्वेतवेदान्त १४१० 


प्रमुखदशनग्रन्धाः 


ग्रन्थ रचयिता 
उपस्कार ( कणादसृत्र की वृत्ति ) शंकरमिश्र 
उपाधिखण्डन : आनन्दतीर्थे 
उपासनाध्ययन समस्तभद्र 
उपासनाध्ययन की टीका प्रभाचन्द्र 
ऋग्भाष्य आतननन्‍्दतीर्थ 


ऋणजुविमला ( बृहती की व्याख्या ) शालिकनाथ 
कणादरहस्य ( कणादसूत्रभाष्य 


की टीका ) शंंकरमिश्र 
कणादसूत्र कणाद 
कणादभाष्य प्रशस्तपाद 
कणादसूत्र की वृत्ति नागेश 
। चन्द्रकान्त 
का जयनारायण 
गा भरद्वाज 
कथालक्षण आननन्‍्दतीर्थे 
कमठअश्रुति ज+ 
करणागम मृगेन्द्र 
कपू रवातिक ( शाध्रदीपिका की 
व्याख्या ) सोमेश्वर 
कमंनिर्णय आनन्दतीर्थ 
कला ( लघुमञ्जूषा की टीका ) ... बालम्भटू 
कल्पतरु ( भामती की टीका ) अमलानन्द 
कल्पलता ([ प्रौढ़गनोरमाव्याख्या ) कृष्णमिश्र 
कल्सस्त्र भद्रबाहु 


कल्पसूत्र की टीका ( सुबोधिनी ) ध्य्ा 
मर ( कल्यावलोकिती ) न 


क।मधेनु बोपदेव 
कामिकायम मृगेन्द् 
कालाग्निरुद्रो पनिषद्‌ ता 


कालोत्तरोपनिषदु ज+ 
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विबय समय 
वेशेषिक १४२५ 
ह्वोतवेदान्त ११७० 
जेन-दर्शन ६०० 

ड ८२५ 
द्वौतवेदान्त ११७० 
मीमांसा ७९० 
वेशेषिक १४२५ 
वेशेषिक ४५० 

न्‍ १७१४ 

५४ १८८० 
हतवेदान्त ११७० 
शेवदशंन _४ 
मीमांसा १५०० 
द्ेतवेदान्त ११७० 
व्याकरण १७५० 
अद्वेतवेदात्त १२५० 
व्याकरण 5 
जेन-दर्शन ई० पृ० २०० 

व्याकरण ११९० 

दोव-दर्शन न 


७६६ सवंदर्श न संग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता 

काशिका. ( इलोकवातिक की 

व्याख्या ) सुचरित मिश्र 
काशिका ( पाणिनिसूत्र की वृत्ति) जयादित्य और वामन 
काशिकावृत्तिसार वासुदेव 
काषायणश्रुति ब्रासुदेव 
किरणप्रकाश ( वाक्यपदीय की 

व्याख्या ) हेलाराज 
किरणागम | मृगेन्दर 
किरणावली ( कणादसूत्र-भाष्य टीका ) उदयन 
किरणावलो प्रकाश वर्धमान 
किरणावलीभास्कर पदूमताभ 


कुड्कुमविकाश ( न्यास की व्याख्या )  शिवभट्ट 

कुश्चिका ( लघुमञजूषा की टीका ). क्ृष्णमिश्र 
कुसुमाञ्जलि ( सूत्र को वृत्ति ) गागाभटू 

कूमंपुराण ( पूर्वा्ध ५३ ) शा 
कृष्णामृतमहाणंव आनन्दतीर्थ 
कृष्णामृतमहाणंव की टीका व्यासतीर्थ 
कृष्णालद्भार ( सिद्धान्तलेश की टीका ) अच्युतक्ृष्णानन्दतीर्थ 
केयटश्रकाश ( भाष्यप्रदीप की टीका ) नीलकण्ठ 


केवल्यदीपिका ( मुक्ताफल की टीका ) हेमाद्रि 
केवल्योपनिषद्दीपिका शंकरानन्द 
कौठरव्यश्रुति न 


कौमुदी ( तकंभाषा की टीका ) दिनकर 


कौर ह ना 
कौशिकश्रुति ना 
कोषीरवश्रुति हा 
क्रियासार ( ब्रह्मसूत्रभाष्यतात्ययं ).._ नीफेकण्ठ 
खण्डनसण्डखाद श्री 
खण्डनखण्डखाद्य की टीका चित्सुख 

गन रपुनाथ 

गा शंकर मिश्र 


विषय 


मीमांसा 
व्याकरण 


| 


द्वेतवेदान्त 


व्याकरण 
शेव-दर्शन 
वेशेषिक 
के 
व्याकरण 
मीमांसा 
पाशुपत-द्ान 
द्वेतवेदान्त 
| 
अद्वेतवेदान्त 
व्याकरण 
अद्वेतवे दान्त 
हर 
द्वेतवेदान्त 
न्याय-दर्शन 
द्वोतवेदान्त 
के 
5 
शेवदरशंन 
अद्वेतवेदान्त 
$) 
ग्रे 


ड् 


समय 


१६७० 


८७० 


प्रमुखदशंनग्रन्था 


ग्रन्थ 


गणकारिका 

गणपाठ 

गणरत्नमहोदधि ( गणपाठ टीका ) 

गण्डव्यूहु 

गदा ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका ) 

गदाघरी ( तत्त्वदीधिति की टीका ) 

गन्धहस्तिमहाभाष्य ( तत्त्वाथंसूत्र 
की टीका ) 

गाथाषष्टि सहस्र 

गारुड 

गीता टीका 


डे 
रे 
गीतातात्परय॑निर्णय 
गीताभाष्य 
गीताभाष्य की टीका 
गीताभाष्य 


गीताथंसंग्रह 

गढ़भाववृत्ति ( कौमुदी की व्याख्या ) 

गूढार्थ॑तत्त्वालोक ( गृढाथंदीपिका 
की टीका ) 

गूढाथंदीपिका (गीता की टीका ) 

गूढाथंदीपिका ( योगसूत्र की वृत्ति ) 

गृढाथंदीपिनी ( सूत्र की वृत्ति ) 

गूढाथंप्रकाश ( शोखर की टीका ) 

गौडब्रह्मानन्दी ( अद्वोत्सिद्धि की 
टीका ) 

गौतमसूत्र की वृत्ति 

गौपवनश्रुति 


रचयिता 


हरदत्त 
पाणिनि 
वध॑मान 
बालम्भटु 
गदाधर 


समन्तभद्र 

पश्चशिखाचारय॑ 
अभिनवगुप्त 
रामकण्ठ 
शंकरानन्द 
आननन्‍्दतीर्थे 
शंकराचार्य 
आनन्दगिरि 
रामानुज 
आनन्‍्दतीरथे 
विष्णुस्वामी 
यामुनाचारय॑ 
रामचद्रशेंष 


बच्चा शर्मा 
मधुसूदन 
नारायणभिक्षु 


सद्राशिवं मिश्र 


वासुदेव शास्त्री - 


ब्रह्मानन्द 
जयन्त 
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व्याकरण १५६९० 
अद्वौत-वेदान्त पर 
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योग-दंशंन १६०० 
व्याकरण १६७० 
व्याकरण १८९० 
न्याय-दरश्शन्‌ , घ८० 
द्वोत-वेदान्त दल 


७६८ सर्वदर्शनसं प्रहे- 


ग्रन्थ 
/४ लण्डमासत ( शतदुषणी की टीका ) 
चतुरश्रुति 
ऋतुग्रन्थी ( अद्वोत्सिद्धि की टीका ) 
च॒तुर्वेदशिखा 
चन्द्रकला ( लघुशब्देन्दुशेखर की 
व्याख्या ) 
चन्द्रिका 
»  तकसंग्रह की टीका ) 
» ' नेष्कम्यंसिद्धि की टोका ) 
» _ सांख्यकारिका भाष्य की 
टीका ) 
चिच्वन्द्रिका ( परिभाषेन्दुशेखर की 
टीका ) 
चित्तविशुद्धिप्रकरण 
चिदस्थिमाला ( लघुशब्देदुशेखर 
की व्याख्या 


चिन्नम्भट्वी ( तकंभाषा टीका ) 

चिन्नम्भट्टी की टीका 

छाया ( भाष्यप्रदीपोद्द्योत की टीका ) 

छाया ( योगसूत्र की वृत्ति ) 

जयतीथ॑ंग्रन्थ की टीका 

जयघवला 

जयसंहिता 

जागदीशी ( तत्त्ववीधिति की 
टिप्पणी ) 

जागदीशी की टीका 

जीवन्मुक्तिप्रक्रिया 

जीवन्मुक्तिविवेक 

जेमिनिस्‌त्र 

जेमिनिसत्र की वृत्ति 


रचयिता 
चण्डमारुतमहाचायें 


अनन्तझास्त्री 


भेरवमिश्र 
जयतीर्थ 
व्यासतीर्थ 


मुकुन्द्भटु 
ज्ञानोत्तममिश्र 


नारायणतीर्थ 


विष्णुभट्ू 
आयेदेव 


बालम्भट 


चिन्नम्भटू 
बेड्धूटाचाये 
बालम्भदु 
नागेश 
व्यासतीर्थे 


जगदीश 
शंकरमिश्र 
सदानन्द 
माधवाचाये 
जेमिनि 
उपवर्ष 


विषय समय 
विशिष्वाद्व तवेदान्त १४१० 
ह् त-वेदान्त स्न्न 
अद्वो त-वेदान्त + 
ह्वोत-वेदान्त स्फ्ः 
व्याकरण १७८० 
द्वो त-वेदान्त ११७० 
रर १२६० 
वेशेषिक १७१५ 
अद्व त-वेदान्त ज्ड 
सांख्य १६०० 
व्याकरण १८४० 
बौद्ध-दशंन ३०० 
व्याकरण १७५० 
न्याय-दर्शन १३५० 
व्याकरण १७६० 
योग-दर्शन १७२४ 
ह्वोत-वेदान्त १२६० 
जेन-दर्शन ९०० 
विशिष्टाद्दोत वेदान्त. -- 
न्याय-दर्शन १५९० 
न्याय-दर्शन १६२५ 
अद्वोत-वेदान्त १५६० 
ड् १३५० 
मीमांसा. ५०० ई० पू० 
)़ ४०० 
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प्रमुखद शेन प्रथा: ७६९ 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
जेमिनिसूत्र की तृत्ति हरि मोमांसा १०० ई० पू० 
गे भतृंमित्र ग्र पल 
हि भवदास गा ना 
श्र प्रभाकर पे ७७५ 
हे वाचस्पतिमिश्र ० ८५० . 
भ वेडुटाचार्य झ् १३६० 
2 वललभाचायें कि १५२५ 
न श्री निवासाध्वरि हर न 
का करविन्दस्वामी हे ना 
हि ह लोगाक्षिभास्कर कि १६६० 
पर नागेश के १७१४ 
जेमिनीयन्यायमालाविस्तर माधवाचाय॑ रा १३५० 
ज्ञानदीपिका श्रीपति व्याकरण १२५० 
ज्ञानप्रस्थान कात्यायनीपुत्र बौद्ध-दर्शन न 
शानप्रस्थान की टीका अध्वघोष जे १२० 
ज्ञानरत्नावली ज+- शेव-दर्शन ज+ 
शानसागरी ( आवश्यकसूत्र की टीका ) ज्ञानसागर जेन-दर्शन १३८० 
ज्ञानाणंव शुभचन्द्र 8 नकल 
ज्ञानाणंव को टीका नयविलास हा न 
जशञानोदयसा रसंग्रह महेन्द्रमुनि 7 स्तर 


ज्योतिष्प्रदीषिका ( सूत्र को वृत्ति ). लक्ष्मणसूरि मीमांसा न- 
ज्योत्स्ना ( लघुदब्देन्दुशेसर की 


व्याख्या ) . उदयंकर व्याकरण १७२० 
ज्पोत्स्ना ( परमलूघुमंजूषा की 
व्याख्या ) कालिकाप्रसाद शुक्ल ,, १९६१ 
दुष्टीका ( शाबरभाष्यवातिक ) कुमारिलभट मीमांसा ७६० 
तत्त्वचन्द्र ( प्रक्रियाकौमुदी की जयन्त 
व्याख्या ) ( मधुसूदन-पुत्र ) व्याकरण १४५८० 
तत्त्वचिन्तामणि गंगेश उपाध्याय... न्यायदशंन ११७५ 
तत्त्वचिन्तामणि की टीका पक्षेश्वर नि स््े 
वर्धभान श १२२५ 


ग्रह 


४९ स० सं० 
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प्रन्थ 
तत्त्वचिन्तामणि की टीका 
तत्त्वत्रय 
तत्त्वत्रयचु लुक 
के 

तत्त्वत्रयचुलुकसंग्रह 
तत्त्वश्रयनिरूपण 
तत्त्वत्रयभाष्य 
तत्त्वत्रयविवरण 
तत्त्वदीधिति ( तत्त्वचिन्तामणि 

की टीका ) 
तत्त्वदीपन ( पञचपादिकाविवरण ) 
तत्त्वदीपन 
तत्त्वनिर्पण 
तत्त्वप्रकाश 
तत्त्वप्रकाश की टीका 
तत्त्वप्रकाशिका ( ब्रह्मसृत्रभाष्य 
की टीका ) 
तत्त्वप्रबोधिनी ( तकंभाषा की टीका ) 
तत्त्ववोधिनि ( सिद्धान्तकौमुदी 
की व्याख्या ) 
तत्त्वबोधिनि ( संक्षेपशारीरक 
की टीका ) 
तत््वमञ्जरी 
तत्त्वमुक्ताकलाप 


तत्त्वमुक्ताकलापकान्ति 
तत्त्वमृुक्ताकलाप की टीका 

तत्त्वविवेक ( सिद्धांतबिन्दु की टीका ! 
तत्त्वविवेक 

तत्त्वविवेक की टीका 


सर्वेदशेनसंग्रहे- 


रचयिता विषय 
वासुदेवसावंभौम॒ न्‍्यायदशंन 
लोकाचाये विशिष्टाद्वो तवेदान्त 
नेनाराचार्य गा 
श्रीनिवासाचार्य ,, 
कुमारवेदान्ताचाय॑ ,, 

वरदाचाय॑ हर 

वरदनायक हि 

वरवर हि 

कृष्णपाद हर 

रघुनाथ न्‍्यायदशेन 
अखण्डानन्दस रस्वती अद्वेतवेदान्त 
स्वप्रकाशयति फ 
रम्यजामातृमुनि.. विशिष्टाद्व तवेदान्त 
भोजराज शैव 
अघोरशिवाचाय॑े हि 
सत्यनाथयति पूर्णप्रज्ञ 
गणेशदीक्षित न्यायदरशंन 
ज्ञनेन्द्रसरस्वती व्याकरण 
नृसिहाश्रम भद्व तवेदान्त 
राषबेन्धतीर्थ हर तवेदान्त 
वेड्ूटनाथ 

(१२५६७-१३६८ ) विशिष्टादह्वतवेदान्त 
नेताराचार्य हा 
वेड्रूटनाथ हर 
पूर्णनन्दतीथे अह्द तवेदान्त 
आनब्दतीर्थ द्ेतवेदान्त 


7 


यदुपति 


समय 
१२७५ 
१२८० 
१४१५ 
१४८० 
१४२० 
११२० 
१६१० 


१३०० 
१५८० 
१३२० 
१४१० 
१०६० 
११५० 


१८०० 


१६४० 


१५५० 


१३२० 
१४१५ 
१३२० 


११७० 


१८०० 


प्रमुखद शे नप्रन्थाः 
ग्रन्थ रचयिता 
तत्त्ववेशारदी ( योगसूत्रभाष्य 
की टीका वाचस्पति मिश्र 
तत्त्वशेखर लोकाचार्य॑ 
तत्त्वसंख्यान आनन्दतोर्थ 
तत्त्वसंख्यान की टीका यदुपति 
तत्त्वसंग्रह शान्तरक्षित 
हु नारायणमुनि 
हि ्् 
तत्त्वसमाससूत्र.... कपिल 
तत्त्वसमासस्‌त्र की वृत्ति विभानन्द 
तत्त्वसार तल 
तत्त्वसार की टीका वीरराघव 
तत्त्वादर्श ( परिभाषेरुशेखर 
की टीका ) वासुदेवशास्त्री 
तत्त्वानुसन्धान महादेवसरस्वती 
तत्त्वानुसन्धान की टीका शुकाचाय॑ 
तत्त्वाथंचिन्तामणि ( शिवसूत्र 
की वृत्ति ) कल्लट 


तत्त्वार्थ की टीका व्याख्यालडभार 
( तत्त्वार्थाधिगमसूत्र की टीका ) अकलड्ूदेव 
तत्त्वार्थदीपिका ( तत्त्वार्थाधिगम- 


सृत्र की टीका ) श्रुतसागर 
तत््वाथंसार अमृतचन्द्र 
तत्त्वाथंसारदीपिका सकलकीति 
तत्त्वार्थाधिगमस्‌त्र उमास्वाति 
तत्त्वार्थाधिगम की टीका विबुधसेन 

ण सिद्धसेनगणि 
तत्छुलोक ( तत्त्वचिन्तामणि 
की टीका ) जयदेवमिश्र 
तत्त्वालोक की टीका हरिदास मिश्र 


विषय 


योग 
द्वेतविशिष्ठ वेदान्त 
द्व तवेदान्त 


बौद्ध-दशंन 


विशिष्टाद तवेदान्त 


शेवदर्शन 
सांख्य दर्शन 


विशिष्ठद्न तवेदान्त 


ग्ग 


व्याकरण 
अद्वो तवेदान्त 


जा 


प्रत्यभिज्ञा 


न्यायदशंत 


क्व 


७७१ 


समय 


पर 
१२८० 
१३७० 
१८०० 
छ२० 
१४१५ 


१४०० 


१८९० 
१७०० 
१७६० 


८५४ 
७५० 
१५०० 
९०५ 
१४६५५ 


५२५ 


१२७८ 
१५९० 


७७२ सर्वेवर्शनसं ग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता 
तत्त्वालोकरहस्य ( तत्त्वचिन्तामणि 
की टीका ) मथुरानाथ 
तत्त्वोपप्लवर्सिह अजितकेशकम्बलि 
तत्त्वोद्योत आनन्दतीर्थ 
तथागतगुह्यक गा 
तन्त्ररत्न पार्थंसारथिमिश्र 
तन्त्रवातिक कुमारिलभट्ट 
तन्त्रवातिक की टीका... मण्डनमिश्र 

का कवीन्द्र 
तन्त्रवातिक की टीका पालभट्ट 

मु कमलाकर 
तन्त्रसार अभिनवगुप्त 
तन्त्रसार-संग्रह आनन्दती्थ 
तन्त्रालोक अभिनवगुप्त 
तन्त्रालोक की टीका जयरथ 
तरज्विणो ( तकंसंग्रह की टीका ) विश््येदवरीप्रसाद 
तकंकारिका जीवराज 
तकंकौमुदी लौगाक्षिभास्कर 
तर्कंकौमुदी की टीका मोहनभट्ट 
तकंज्वाला भावविंवेक 
तकताण्डव व्यासतीर्थे 
तकंताण्डव की टीका राघवेन्द्रती 
तकंदीपिका ( तर्कसंग्रह की टीका ) अन्न॑भटट 
तकंदीपिका प्रकाश नीलकण्ठ 
तकंप्रकाश ( न्‍्यायसिद्धान्त- 
मज्जरी की टीका ) श्रीकण्ठ 
तकंभाषा _ केशवमिश्र 
वर्कभाषा की टीका गंगाधरभट्ट 

फश युदुभट्ट 

हा नारायणभट्ट 


ड़ रामलिज़ 


विषय 


न्यायदर्शन 
चार्वाक 
द्वोतवेदान्त 
बौद्धदर्शन 
मीमांसा 


जग 


प्रत्यभिज्ञा 
द्वौतवेदान्त 
द्वेतवेदान्त 
है 
वशेषिक 
न्यायदर्शन 
वेशेषिक 
$: 
बौद्धदशन 
द्वोतवेदान्त 
| 
वेशेषिक 
वेशेषिक 


न्यायदशंत 


प्रमुखदर्शनप्रन्था ७७३ 


ग्रन्थ रचजयिता विषय समय 
तकंभाषा की टीका माघवदेव नन्‍्यायदर्शन १६५५ 
का मुरारि कर १७१० 
| सिद्धचन्द्र कक १७४० 
2 माधवभट्ट रे - १७७० 
तक॑भाषा प्रकाश गोवघने १५७० 
तकंभाषाविवरण शुभविजय का १६१० 
तकंमञ्जरी जीवराज हि १४५० 
तक्रहस्यदीपिका गुणरत्न चार्वाक न 
'तकवातिक न जेनदर्शन से 
तक॑वातिक की टीका . शान्त्याचार्ये हि ले 
तकंसंग्रह अन्नैभटू फ १६९० 
तकंसंग्रह की टीका मुरारि पद १७१० 
तर्कामृत जगदीश न्‍्यायदर्शन १५९० 
ताल्पयंदीपिका ( वेदाथंसंग्रह 
की टीका ) सुदर्शन विशिष्टाद्दे तवेदान्त १२२० 
ताल्पयंदीपिका ( रहस्यमय की टीका ) वीरराघव १४०० 
ताल्पय॑दीपिका की टीका वीरराघवदास हर १४४० 
] अग्निस्वामी न ज+ 
ताल्पयंसंग्रह ( शारीरभाष्य की टीका ) रामचद्धतीर्थ अद्ढ तवेदान्त १५५० 
ताकिकरक्षा वरदाचार्य न्यायदशंन १०५० 
ताकिकरक्षा की टीका ज्ञानपूर्ण का न 
तेत्तिरीयोपनिषद्वीपिका शुंकरानन्द अद्वोतवेदात्त. १३२५ 
के माधवाचार्य. 5 १३५० 
त्रिपथगा ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका ) राघवाचार्य व्याकरण १८१० 
त्रिपिटक शाक्यमुनि बौद्धदर्शन॑ ४०० ई० पू० 
त्रिलोचनी ( मुक्तावली की टीका). त्रिलोचन वेशेषिक -+ 
त्रिशिखा ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका ) लक्ष्मीनूसिह व्याकरण १७६५ 
त्रिषष्टिशलाकापुरुषचरित हेमचन्द्र जेनदर्शन ११२५ 
दपंणा (-कौस्तुभ की व्याख्या ) हरिवल्लभ व्याकरण १७०० 
दपंणा ( तर्कभाषा की टीका ) भास्कर न्यायदर्ंन गा 
दरनसमुच्चयरूपतकंज्वाला भावविवेक बौद्धदर्शन ६०० 


७७४ सर्वेवर्शनस प्रहे- 


ग्रन्थ 


दद्मपदार्थी 
दशभुमीश्वर 
दशइलोकी 


दिनकरी ( मुक्तावछी की टीका ) 
दिनकरी की टीका 
दिव्यावदान 
दीधिति ( सूत्र की वृत्ति ) 
दीपप्रभा ( वाररुच-संग्रह की टीका ) 
दीपिका ( ब्रह्मसृत्र की वृत्ति ) 
दुर्गंगद ( नन्दिसूत्र की व्याख्या ) 
दुषेटवृत्ति 
दुघंटाथ॑प्रकाश ( महाभारत-तात्पय॑- 
निणंय की टीका ) 
हग्दद्यविवेक 
देवागमस्तोत्र 
दोषोद्धरण ( परिभाषेन्दुशेखर 
की टीका ) 
द्रव्य प्रकाशिका 


द्वादशानुप्रेक्षा 

धर्मरत्नवृत्ति 

धमंरत्नाकर 

धर्मस्कन्ध 

धर्मामृत 

धातुकाय 

धातुपाठ 

धातुप्रकाश ( धातुपाठ की टीका ) 
धातुप्रदीप ( धातुपाठ की टीका ) 
धातुरत्नमाला 

धातुवृत्ति ( धातुपाठ की टीका ) 
नन्दिसूत्र 


रचयिता 
ज्ञानचन्द्र 


शंकराचार्य 


महादेव और दिनकर 


रामरुद्र 


राघवानन्द 
नारायण 
शंकरानन्द 
चन्द्रसूरि 
शरणदेव 


समभ्याभिनवयति 


विश्वेध्वर 
सामन्तभद्र 


मन्तुदेव 
भगी रथमेघ 
कुन्दकुन्द 
शान्तिसूरि 
जयसेन 
शारिपूत्र 
आशाधर 
पूर्ण 
पाणिनि 
बलराम 
रक्षित 
देवदत्त 
माधव 
देवधि 


विषय समय 
वेशेषिक ६०० 
बौद्धदर्शन न 
अद्वो तवेदान्त ८०० 
वेशेषिक १६९० 

पे १७०० 
बौद्धदर्शंन ना 
मीमांसा १६०० 
व्याकरण -+ 
अद्ग तवेदान्त १३१२५ 
जेनदशन ११६० 
व्याकरण ११७० 
द्वौतवेदान्त हज 
अद्वोतवेदान्त १३२० 
जेनदर्शन ६०० 
व्याकरण १७६० 
न्यायदशंन १५७० 
जैनदशेन २५ 

है] १२२० 

हु कलम 
बौद्धदर्शन न 
जेनदशंन ११७५ 
बौद्धदर्शन न 


व्याकरण ७५०० ई० पू० 


7्ग 


कमल 


१५ 
रसेश्वर १७५० 
व्याकरण १३५० 
जेन-दर्शन मिल 


भ््न्य 


नयनप्रकाशिका ( श्रीभाष्य की 
टीका ) 

नयनप्रसादिनी ( प्रत्यकृतत्त्वप्रदी- 
पिका की टीका ) 

नयप्रदीप 

नयोद्योत ( भाद्ददीपिका की टीका ) 

नयोपदेशप्रकरण 

नवतत्त्व 

नवतत्त्व की टीका 

नारायणतन्त्र 

नियमसार 


निष्कण्टक ( सप्तपदार्थी की टीका ) 
»  ता्किकरक्षा की टीका ) 

नेष्कम्यंसिद्धि 

न्‍्यायकणिका ( विधिविवेक की 
टीका ) 

न्‍्यायकन्दली ( कणादसूत्र भाष्य 

की टीका ) 


न्‍्यायकलिका 
न्‍्यायकल्पछता 


न्‍्यायकुसुमाञ्जलि 
न्‍्यायकुसुमाञ्जलि की टीका 


| 


न्यायकौमुदी ( ताकिकरक्षा की 
टीका ) 

न्‍्यायचन्द्रिका ( भाषापरिच्छेद की 
टीका ) 

न्‍्यायतात्पयंदीपिका ( न्यायसार 
की टीका ) 


प्रमुखवर्शेनग्रन्थाः 
_ रचयिता 


भेघना दारि 


प्रत्यक्स्वरूप 
यशोविजय 
नारायणभट्ट 
जयविजय 


सोमसुन्दर 
कुन्दजुस्द 
मल्लिनाथ 


7 


सुरेश्वराचार्य 
वाचस्पतिमिश्र 


श्रीधर 
जयन्त 
जयतीर्थ 
(११९३-१२६८ ) 
उदयनाचाय॑ 
चन्द्रनारायण 
वरदराज 
वामध्वज 


विनायकभट्टा 
नारायणतीर्थ 


जयसिंह 


७३५ 
विधय समय 
विशिष्टाद्द तवेदान्त “- 
अद्वोत-वेदान्त १५०० 
०. 4 
जेन-दर्शन १५०० 
मीमांसा न 
जेन-दर्शन १४५० 

१8 जा 
3 १४०० 
द्वेत-वेदान्त सर 
जैन-दर्शन २५ 
वेशेषिक १३५० 
न्याय-दशेन गा 
अद्वेत-वेदान्त प्र 
मीमांसा ८४९ 
वेशेषिक ९९१ 
न्याय-दर्शंन ८० 
देतवेदान्त पड 
न्‍्यायदशंन ९८४ 
है दब 
डर १ डै०० 
है प्र 
ह। ड 
वेशेषिक १६५० 


न्‍्याय-दर्शन 


७७६ 


ग्रन्थ 
न्यायतात्पयंमण्डन 


न्‍्यायदीप ( स्यायसत्रभाष्य की 


टीका ) 
न्यायद्वा रशात्ल 


न्यायनिबन्धप्रकाश( न्‍्यायवातिक- 
तात्पय॑परिशुद्धि की टीका ) 


सर्ववर्शनसंग्रहे- 


रचयिता 
शंकरमिश्र 


मित्रमिश्र 
नागार्जुन 


वधेमान 


न्यायनिर्णय ( शरीर भाष्य की टीका ) आनन्दगिरि 


न्यायनिणंय ( तकंसंग्रह की टीका ) 


न्‍्यायपरिशुद्धि 


न्‍्यायप्रदीप ( तर्कभाषा की टीका ) 


न्याय प्रवेश 


न्‍्यायबिन्दु ( सूत्रवृत्ति ) 


न्यायबिन्दु 
न्‍्यायबिन्दु की टीका 


ही 


हे 
न्‍्यायबोधिनी ( तकंसंग्रह की टीका ) 


न्यायभूषण 


7? 


न्यायमकरन्द 


न्‍्यायमकरन्द की टीका 
न्यायमञ्जरी ( गौतमसूत्र की वृत्ति ) 


न्यायमञ्जरी 
न्यायमालाविस्तर 


न्‍्यायमालाविस्तर ( सूत्र की वृत्ति ) 
न्‍्यायमुक्तावली ( लक्षणावली की 


टीका ) 
न्यायमुक्तावली 
न्यायरत्न 


वेड्रूटनाथ 
दिद्दूनाग 
बालंभटू 
घमंकीति 
धर्मोत्तर 
मललवाक्याचार्य 
विनीतदेव 
दान्तभद्र 
गोवर्धन 
भास वंज्ञ 
वासुदेवकाश्मीरिक 
आनन्दबोध 
चित्सुख 
जयन्त 

>ः 
माधवाचार्यें 
सोमेश्वर 


शाज्रंधर 
अप्पयदीक्षित 
रघुनाथशास्त्री पव॑ते 


विषय 
न्यायदर्शंत 


| 


बौद्ध-दशंन 


हु 


अद्वेत-वेदान्त 
वेशेषिक 
विशिष्ठाद्वेतवेदान्त 
न्यायदशन 
बौद्ध-दरशंन 
मीमांसा 


बौद्ध-दर्शन 


१३ 
वशेषिक 
न्याय-दर्शन 


है 


अद्वेतवेदान्त 
हा 
न्‍्याय-दर्शेन 
चार्वाक * 
मीमांसा 


र् 


वेशेषिक 
अद्वेतवेदान्त 
न्‍्याय-दर्शन 


समय 
१४२५ 


१५८० 
१२५ 


पण०ण० 
६६० 
१३५० 
१५०० 


१६७० 
१५८० 
१८६५० 


ग्रन्थ 


न्यायरत्नमाला ( तन्त्रवातिक की 
व्याख्या ) 

न्यायरत्नाकार ( इलोकवारतिक की 
व्याख्या ) 

न्यायरत्नावली 

न्यायरत्नावली ( न्यायसिद्धान्त 
मञ्जरी की टीका ) 

न्यायरत्नावली ( सिद्धान्तबिन्दु 
की टीका ) 

न्यायलीलावती 

न्यायवातिकतात्पय॑ 

न्यायवातिकतात्पयें की टीका 

न्यायवातिकतात्पय॑परिशुद्धि 

न्‍्यायविलास ( तकंभाषा की टीका ) 

न्‍्यायविवरण 

न्यायविवरण ( कृष्णामृतमहाणंव 
की टीका ) 

न्यायवृत्ति 

न्यायसार 


जग 


प्रमुखद शंन प्रन्थाः 


रचयिता 


पाथ्थंसारथिमिश्र 


१8 


वेड्भूटनाथ 


वासुदेव 


ब्रह्मानन्दस रस्वती 
बल्लभन्यायाचार्य॑ 
वाचस्पतिमिश्र 
उदयानाचाय॑ 
विश्वनाथ 
आननन्‍्दतीर्थ 


तम्मणाचारये 
अभयतिरूक 
भासवंज्ञ 
माधवदेव 


न्‍्यायसार ( न्यायपरिणुद्धि की टीका ) श्रीनिवासाचाये 


न्यायसिद्धाञुजन 


न्यायसिद्धाञ्जन की टीका 
१2 


न्यायसिद्धान्तदीप 
न्यायसिद्धान्तमञ्जरी 


डर 


न्यायसिद्धान्तमञ्ज री की टोका 


१2 


वेडुूटनाथ 


( १२६७-१३६८ ) 


रजूुरामानुंज 
कृष्णताताय॑ 


शशधर 
चूडामणि 


जानकीनाथभट्टाचार्य॑ 


श्रीनिवास 
कृष्णवागीश 
त्रिलोचनदेव 


विषय 


मीमांसा 


विशिष्टाह्नेतवेदान्त 
न्याय-दर्बन 


अद्वेतवेदान्त 
वेशेषिक 
न्थाय-दर्शंन 
३४ 
गैर 


गैर 


द्ोतवेदान्त 


विशिष्टाह्वेतवेदान्त 


हे 
7 


गे 
न्याय-दरान 
की 


ही 


ग्रे 


ही 


७३७७ 


९०० 


९०० 
१३२० 


११५० 


है 84 
९८४ 
१६३४ 

११७० 





उप 


ग्रन्थ 


न्यायसिद्धान्तमञ्जरी की टीका 

न्यायप्विद्धान्तम>जरीसार 

नन्‍्यायसिद्धान्तमाला 

न्यायसिद्धान्ताञ्जन 

न्‍्यायसुधा ( राणक, तन्त्रवातिक 
की व्याख्या ) 

न्यायसुधा 


न्यायसुधा की टीका 
न्यायसूची निबन्ध 
न्यायसूत्र 

न्यायसूत्र भाष्य 
न्‍्यायसूत्रभाष्य की टीका 
स्यायसूत्रभाष्यवातिक 
न्यायसृत्रविवरण 
न्यायसूत्र की वृत्ति 


शः 
का 
| 

न्‍्यायसूष्रोद्धार 

न्यायानुसार 

न्यायालडुगार 

न्यायालोकसिद्धि 

न्यायावतार 

न्‍्यायावतार की टीका 

न्यास ( काशिका की व्याख्या ) 


न्यासतिरूक 
न्यासतिलुक की टीका 
पश्चदशी 


सर्वदर्शनसं प्रहे- 
रचयि 


लोगाक्षिभास्कर 
यादव 

जयराम 
वागीश 


सोमेश्वर 
जयतीथ॑ 
(११९३-१२६८) 
कुंण्डलगिरि 
यदुपति 
वाचस्पति मिश्र 
अक्षपाद 
वात्स्यायन 
विश्वनाथ 
उद्द्योतकर 
राधामोहन 
चन्द्रनारायण 
विश्वनाथ 
नागेश 
मुकुन्ददास 
वाचस्पतिमिश्र 
असद्भुभद्र 
श्रीकण्ठ 
चन्द्रगोमि 
सिद्धसेनदिवाकर 
चन्द्रप्रभ 
जिनेद्धबुद्धि 
( न्‍्यासकार ) 
वेडूटनाथ 
कुमा रवेदान्ताचार्य 
माधवाचाय॑ 


विषय 
न्‍्यायदशंन 
११ 


गैर 


विशिष्टाद्वेतवेदान्त 
मीमांसा 


द्वेतवेदान्त 


१3 
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न्याय-दर्शन 


बौद्ध-दर्शंन 
न्याय-दर्शन 
बौद्ध-दर्शन 
जेन-दशेत 
जेन-दर्शन 


व्याकरण 


विशिष्ठाह्वेतवेदान्त 


27 


अद्वेत-वेदान्त 


१५०० 


१२२५ 


श्ष०० 
प८४१ 


३०० 
१६३४ 
६३२५ 


१६३४ 
१७१४ 


पडर्‌ 
३२० 


१००० 


६३५ 
४५० 


८७५ 
१३२० 
१४२० 
१३५० 


प्रमुखवशेनप्रन्था: 


श्न्य रचयिता 
पश्चदशी की टोका रामकृष्ण 

मे सदानन्द 

न भच्युतराय 
पश्चपादिका ( शारीरभाष्य की टीका ) पदुमपादाचार्य 
पत्चपादिका की टीका भआनन्दपूर्ण 

की न विद्यासागर 
पंचपादिका-दपैण अमलानन्द 
पंचपादिका-विवरण प्रकाशात्ममुनि 
प॑चरात्र ( नारद ) न्न+ 
पं॑चरात्ररक्षा ह वेड्डूटनाथ 
पंचार्थविद्या पशुपति 
पंचाथंसूत्र नकुलीश 
पंचाथेसृत्र भाष्य राशिकर भट्ट 
पंचाथंसूत्र भाष्य दीपिका न 
पंचास्तिकाय कुन्दकुन्द 
पंचास्तिकाय की टीका अमृतचन्र 
पदक्ृत्य ( तकंसंग्रह की टीका ) चन्द्रसिह 
पदचन्द्रिका कृष्णशेष 


पददीपिका ( पंचपादिका की टीका ) धर्मराजाध्वरीन्द्र 


पदपंचिका ( न्‍्यायसार की टीका ) वासुदेव काहमीरिक 


पदमज्जरी अनन्त 
पदमञ्जरी ( काशिका की व्याख्या ) हरदत्त 
पदबव्यवस्थासूत्रकारिका विमलकीति 
पदार्थंकौमुदी वेदेशती थे 
पदार्थंखण्डन ( पदा्थंतत््वनिर्पण ) रघुनाथभट्टू 
पदार्थचन्द्रिका मित्रमिश्र 
पदार्थ॑चन्द्रिका ( सप्तपदार्थी की 

टीका शाज्रंधर 
पदाथंतत्त्वनिरुूपण रघुनाथशिरोमणि 
पदार्थधर्मसंग्रह ( भाष्य ) प्रशस्तपाद 
पदार्थमाला लौगाक्षिभास्कर 


विषय 
अद्वेतत-वेदान्त 


है 


विशिष्ठाद्वेतवेदान्त 


१2५ 


पाशुपत . 


प्‌ ट्‌ 
जन-दशन 


१ 
वेशेषिक 
व्याकरण 
भद्वेतवेदान्त 
न्यायदर्शंन 


गे 


व्याकरण 

जेन-दर्शंन 
द्वेतवेदान्त 
न्यायदर्शन 


भ 


वेशेषिक 
वेशेषिक 


न्यायदशंन 


७७९ 


१३७ 
१५६० 
१८०० 

८५५ 
१६०० 


१२५० 
१२०० 


१३२० 


२५ 
९९५ 


१५२० 
१६०० 


प७५ 
१६५० 


१३०० 
१५८० 


१६७० 


१६२५ 














७८० 


च़्न्थ 
पदार्थ॑संग्रह 
पदार्थसंग्रह की टीका 
परमलघुमञ्जूषा 
परमात्मप्रकाश 
परमात्मप्रकाश की टीका 
परमार्थंसति 
परमार्थसार ( सटीक ) 
परमाथेंसार 
परमार्थसासर की टीका 
परमाश्रुति 
परात्रिशिकाविवरण 
परिभाषा प्रकाश 
परिभाषा प्रदीपाचि 
परिभाषाभास्कर 
परिभाषावृत्ति 


जग 


परिभाषावृत्ति की टीका 
परिभाषेन्दुशेखर 


परिमल ( कल्पतरु की टीका ) 


परिशिष्प्व॑ 


परीक्षा ( परिभाषेन्दुशेखर 


की टीका ) 
परीक्षा ( वेयाकरणभूषण- 
सार की टीका ) 
प्रीक्षामुख 


परीक्षामुखलूघु की वृत्ति 


सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


विषय 


पदुमनाभ 
अनन्त 
नागेश 

श्री योगीन्द्र 
लघुपदुमनन्दी 
वसुत्रन्ध्रु 
आदिशेष 
अभिनवगुप्त 
योगराज 
अभिनवगुप्त 
विष्णुराम 
उदयशंकर 
कुप्पुआरी 
व्याडि 
सीरदेव 
नीलकण्ठदीक्षित 
शेषाद्रिशुद्धि 
नागेश 
अप्पयदीक्षित 
हेमचन्द्र 


इन्दिरापति 


भेरव 
माणिक्यनन्दी 
वीरानन्द 
अनन्तवीय॑ 


पाठकी ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका ) पाठक 


पाठकी ( लघुशब्देन्दुशेखर 


की व्याख्या ) 


7 


रचयिता समय 
हवेतवेदान्त न 
व्याकरण १७१४ 
जेनदर्शन -+ 
गन १३५० 
बोद्ध-दर्शन ३३० 
अद्वेतवेदान्त न्+- 
प्रत्यभिज्ञा-द्शन.. १००० 
>8 १०५० 
द्वेतवेदान्त न 
प्रत्यभिज्ञा-दशन. १००० 
व्याकरण ना 
हा १७२० 
शे १७५० 
३०० ई० पू० 
है १२०० 
ना १७१४ 
अद्वेतवेदान्त १५५० 
जैंन-दर्शन ११२५ 
व्याकरण १७६० 
गा १७८० 
जेन-दशेन ८०० 
7 प्०० 
ण़ १४३९ 
व्याकरण १७९४५ 


- ग्रन्थ 

पाणिनीयदीपिका 
.पुरुषाथंसिद्धघुपाय 
पौत्रायणश्रुति 
पोष्करसंहिता 
पौष्करागम 
पौष्यायणश्रुति 
प्रकरणपश्चिका 
प्रकरणपाद 
प्रकरणविवरणपश्चक 


प्रकाश ( शास्त्रदीपिका की व्याख्या 
प्रकाश ( चन्द्रिका की टीका ) 
प्रकाश ( यतीन्द्रमतदीपिका 


की टीका ) 


प्रमुखद शेनग्रन्था: 


रचथिता 


नीलकण्ठ 
अमृतचन्द्र 
पुष्कर 
शालिकनाथ 
वसुमित्र 
प्रत्यभिज्ञा 
शंकरभटू 
राघवेद्धतीर्थ 
वासुदेव शास्त्री 
अभ्यंकर 


प्रकाश ( न्‍्यायकुसुमाञ्जलि की टीका ) वर्धमान 


प्रकाश ( तकभाषा की टीका ) 


चेतन्यभट 


प्रकाश ( तत्त्वचिन्तामणि की टोका ) तकंचूडामणि 


प्रकाश ( मुक्तावली की टीका ) 
प्रकाशिका ( सूत्र को वृत्ति ) 
प्रकाशिका ( श्रीभाष्य की टीका ) 
प्रकाशिका ( ताकिकरक्षा की टीका ) 
प्रकाशिका ( तकंभाषां की टीका ) 


प्रकाशिका ( वाक्यावृत्ति की टीका ) 
प्रक्रियाकौमुंदी ( सूत्र की वृत्ति ) 
प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या 


जा 


है 4 
प्रशसिशास्त्र 


प्रज्ञापा रमिता की टीका 


प्रज्ञापारमितासूत्र 


प्रशापारमिता ( शतसाहलिका ) 


प्रज्ञाप्र दीप 


बालकृष्ण भट्ट 
रामकृष्ण 
लक्ष्मणस्‌रि 
नृसिहठवकुर 
कौण्डिण्यदीक्षित 
बलभद्र 
विष्वेश्वर 
रामचन्र 
रामभट्ट 
शेषकृष्ण 
मौदगलायन 
.वसुवन्तु 
दाक्यमुनि 


भावविवेक 


विषय 


व्याकरण 
जेन-दर्शन 
द्वेतवेदान्त 
विशिष्टाद्वेतवेदान्त 
शेव-दर्शंत 
ह्वतवेदान्त 
मीमांसा 
बौद्ध-दर्शंन 
मीमांसा 

दो तवेदान्त 


विशिष्टाद्व तवेदान्त 
न्यायदरशंन 
न्यायदर्शन 
वेशेषिक 
मीमांसा 
विशिष्टाहौ तवेदान्त 
न्‍्याय-दर्ण न 

| 

का 
अद्वतवेदान्त 
व्याकरण 


हे 


१९११ 
१२२५ 


है२० 
१४२० 
१४६० 


, १३४० 


३०० 


०० 


छदपर२ 


ग्रन्थ 
प्रत्यकृतत्त्वदीपिका 


प्रत्यभिज्ञाकारिका ( प्रत्यभिज्ञासूत्र, 
शिवदृष्टिसंक्षेप ) 

प्रत्यभिज्ञाविमशिनी ( लघुवृत्ति प्रत्य- 
भिज्ञाक्ृत्ति की टीका ) 

प्रत्यभिज्ञाविवृति ( प्रत्यभिज्ञासूत्र 


की टीका ) 


प्रत्यभिज्ञाविवृति विमशिनी( बृहती 
) 


की वृत्ति 


प्रत्यभिज्ञा की वृत्ति ( प्रत्यभिज्ञान 
सृत्र की टीका ) 

प्रदीप ( महाभाष्य की टीका ) 

दीपिका ( आचाराज़ूसूत्र की टीका ) 

प्रपश्चमिथ्यात्वखण्डन 

प्रपन्नामृत ( रामानुजाचार्य चरित ) 


प्रबन्धचिन्तामणि 


प्रभा ( शास्त्रदीपिका की व्याख्या ) 
प्रभा ( कौस्तुभ की व्याख्या ) 


सर्वदर्शनसंग्रहे- 


रचयिता 


चित्सुख 
उत्पलाचार्य 
अभिनवगुप्त 


उत्पलाचाय॑ 


अभिनवगुप्त 


उत्पलाचार्ये 
केयट 
जिनहंस 
आननन्‍्दतीर्थे 
अनन्त 
मेस्तुज 
बालभट्ठु 
राघवाचार्य॑ 


प्रभा ( न्याय सिद्धान्तदीप की टीका ) शेषानन्त 


प्रभा ( तकसंग्रह की टीका ) 
प्रभावती ( भाट्ट-दीपिका की टीका ) 


प्रमाणचिन्तामणि 


प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार 


प्रमाणपद्धति 


प्रमाणपद्धति-टीका 
प्रमाणपरीक्षा 
प्रमाणलक्षण 


प्रमाणवातिक ( प्रमाणसमुच्चय 


की टीका ) 
प्रमाणशास्त्रप्रवेश 


प्रमाणसमुच्चय( सटीक ) 


हनुमान 
शंभुभट्ट 
हेमचन्द्र 
देवसूरि 
जयतीथ्थ॑ 


( ११९३-१२६८ ) 


सत्यनाथ यति 
विद्यानन्द 
आनन्दतीर्थ 


धर्मकीति 
दिद्नागाचार्य 


ग्रे 


विषय 
अद्वोतवेदान्त 


प्रत्यभिज्ञा 


जग 


प्रत्यभिज्ञा 


व्याकरण 
जेन-दर्शन 
द्वेतवेदान्त 
विशिष्टाह्वेतवेदान्त 
जेन-दरशन 
मीमांसा 
व्याकरण 
न्याय-दर्शंन 
वेशेषिक 
मीमांसा 
जेन-दरशन 


१ 


द्वेतवेदान्त 
११ 

बे कं, 

जेन-दर्शन 

द्वेतवेदान्त 


बौद्-दर्शन 
बे 


जग 


समय 
१२२५ 


९१० 


१००० 


९१० 


१००० 


९६१० 
११०० 
१५५० 
११७० 
११५० 
१३०० 
१७५० 
१८२० 


१६९० 
११२५ 
११४० 


१२२५ 


१८०० 


८०७० 


११७० 


६३५ 
इंपण० 


४८० 








प्रमुखवर्शनप्रन्थाः 


ग्रन्थ रचयिता 
प्रमेयकमलमातंण्ड प्रभाचन्द्र 
प्रमेयरत्नमाला माणिक्यनन्दी 
प्रयोगरत्नमाला पुरुषोत्तम 
प्रवचनपरीक्षा धमंसागर 
प्रवचनसार कुन्दकुन्द 
प्रवचनसार की टीका अमृतचन्द्र 
प्रश्नोत्तरमाला ह अमोघवर्ष 
प्रसन्नपदा ( माध्यमिक कारिका 

की वृत्ति ) चन्द्रकीति 


प्रसाद ( प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या ) विट्ठल 
प्रसादिनी ( तकंभाषा को टीका ) वागीश 


प्रस्थानभेद मधुसूदनसरस्वती 
प्रौद्मनो रमा ( सिद्धान्तकौमुदी 

की व्याख्या ) भट्टोजीदीक्षित 
प्रौढमनो रमाखण्डन चक्रपाणि 
फक्किका ( तक॑संग्रह की टीका ) .. क्षमाकल्याण 
बालचयबोधिका चतुर्भज 


बालबोधिनी ( आत्मबोध की टीका ) नारायणतीथे 
बाल्मनोरमा ( कौमुदी की व्याख्या ) अनन्त 
बिन्दुशीकर-( सिद्धान्तल्ेश की टीका ) गंगाधर सरस्वती 


बिन्दुसंदीपन ( सिद्धान्त बिन्दु की 
टीका ) पुरुषोत्तम सरस्वती 
बुद्धचरित अध्वघोष 


बृहन्चन्द्रिका ( अद्वेतसिद्धि की टीका ) ब्रह्मतन्द सरस्वती 
वृहच्छब्देन्दुशेलर ( कौमुदी की 


व्याख्या ) नागेश 
बूहती ( शाबरभाष्य की व्याख्या ) प्रभाकर 
बृहत्त्त्र धर 
वृहत्संहिता के 
बृहदारण्यकभाष्यवातिक सुरेश्वराचार्य 


वृहदारण्यकभाष्य की व्याख्या रघृत्तमयति 


बोद्ध-दर्शन 
व्याकरण 

न्याय-दर्शन 
अद्वेतवेदान्त 


व्याकरण 
वेशेषिक 
रसेश्वर 
अद्वेतवेदान्त 
व्याकरण 
भद्वेतवेदान्त 


१8 
बौद्ध-दशन 
अद्वेत-वेदान्त 


व्याकरण 
मीमांसा 
द्वेत-वेदान्त 
अद्वेत-वेदान्त 
द्वेत-वे दान्त 


७८३ 


१३०० 
१५७३ 
र्श 
९०५ 
८५० 


३१५० 
१४०० 


१५६० 


१५७८ 


१६०० 
१६६० 
१६७५ 


१६२५ 

१२० 
१५६५ 
१७१४ 


७७५ 


८२५ 


फेज मिड सर्वेदर्शनसं प्रहे- 


प्रन्थ 


बृह॒हपंणा ( वेयाकरणभूषणसार 
की टीका ) 

बृहन्मड्जूपा 

वृहस्पतिसूत्र 

बोधिचर्यावतार 

बोधिसत्त्वयोगाचा रचतु:शतक 

बोधिसत्त्वावदानकल्पलछता 

बह्मतर्क ह 

ब्रह्मविद्याभरण ( शारीरभाष्य की 
टीका ) 

ब्रह्मसूत्र 

ब्रह्मसृत्रतात्पयंविवरण 

ब्रह्मसृत्रभाष्य 


ब्रह्मसृत्रभाष्य ( जयतीर्थ॑ व्यासतीर्थ 
राघवेन्धरतीथं कृत टीका सहित ) 
ब्रह्मसृत्रभाष्य 


बह्मसूत्रभाष्य 


बरह्मसूत्रवृत्त 

ब्रह्मसूत्रानुव्याख्यान 

ब्रह्मामृतवर्धिणी ( ब्ह्मसुत्र की वृत्ति ) 
भगवद्गीता 


भगवदूगीता की टीका 


32 


भगवद्गीताभाष्य 


भवानन्दी ( तत्त्वदीधिति की टीका ) 
भागवततात्पय॑निणंय 


रचयिता 


मन्तुदेव 
नागेश 
बृहस्पति 
शान्तिदेव 
आय॑ंदेव 
क्षेमेन्द्र 


विषय 


व्याकरण 
चार्वाक 

बौद्ध-दर्शन 
बौद्ध-दर्शन 


१ 


द्वेत-वेदान्त 


अद्वेतानन्द सरस्वती अद्वेत-वेदान्त 
व्यास ( बादरायण ) वेदान्त 


भेरवतिलुक 
द्रमिडाचार्य 
रामानुजाचाये 


आनन्दतीर्थे 

विष्णुस्वामी 
श्रीकण्ठशिवाचार्य 
शंकराचार्य 
बौघायन 
वाक्यकार 
विद्याघीश 
रामानन्दसरस्वती 
व्यास 

रामकण्ठ 
शंकरानन्द 
अभिनवगुत्त 


_ रामानुज 


शुकराचार्य 
भवानन्द 
आनन्दतीर्थ 


अद्वेत-वेदान्त 


विशिष्टाद्वेतवेदान्त 


समय 


१२२५ 


वष्णमरन्‍न्‍क 


१७६० 


अिननकलनन- 


» ( १०१९-११३९ ) -- 


द्वेत-वेदान्त 
अद्वेत-वेदान्त 
देव 
अद्वेत-वेदान्त 
विशिष्टाद्वेत-वेदान्त 
ह 
द्वेत-वेदान्त 
अद्वेत-वेदान्त 
वेदान्त 
प्रत्यभिज्ञा 
अद्वेत-वेदान्त 
रे 
वि० वे० 
अद्वेत-बेदान्त 
न्याय-दर्शन 
द्वेत-वेदान्त 


११७० 


्ः 


१३५० 


घ१० 


प्रमुखद शनग्रन्था: 


ग्रन्थ हे रचयिता 
भागवततात्पयनिर्णय की टीका जनाद॑नभट्ट 

गा बेड्डुटकृष्ण 
भाट्टचिन्तामणि गागाभटू 
भाट्टदिनकर ( शास््रदीपिका की 

व्याख्या ) भट्टदिनकर 


भाटूदीपिका ( सूत्र की वृत्ति ) खण्डदेव 
भाद्टरभाषा प्रकाश णण 
भाट्टभाषा प्रकाशिका नारायणभट्ट 
भाटटसंग्रह राघवानन्द 
भाभती ( शारीरभाष्य की टीका ) वाचस्पतिमिश्र 
भारतभावदीप ( गीता की टीका ) नीलकष्ठ 
भाल्लवेयश्रुति ज+ 
भावचूडामणि विद्याकण्ठ 
भावदीप ( कौस्तुभ की व्याख्या ). कृष्णमित्र 

हा है राघवेन्द्रतीर्थ 
भावदोपिका ( गीताभाष्य को टीका ) श्रीनिवासतीर्थे 
भावदीपिका ( न्यायसिद्धान्तमंजरी 

की टीका ) श्रीकृष्ण 
भावप्रकाश ( ब्रह्मसूत्रभाष्यकी टीका ) नरहरि 
भावप्रकाश ( शब्दरत्न की व्याख्या ) बालंभट्ट 
भावप्रकादिका ( अह्मसूतभाष्य 

की टीका ) भगवत्तोर्थ 
भावप्रकाशिका ( तकंभाषा की टीका ) गोपीनाथठाकुर 
भावप्रकाशिका ( आत्मबोध की टीका ) बोधेन्द्र 


भावविलासिनी सुरोत्तमतीर्थ 
भावाथंदीपिका ( त्कभाषा की टीका ) गौरीकान्त 
भाषापरिच्छेद विशध्वनाथपथानन 


भाष्यवातिक ( शांकरभाष्यतात्पर्य ) नारायणसरस्वती 
भाष्यवृत्ति ( आवश्यकसूत्र की टीका ) हेमचन्द्र 
भाष्यसूक्ति ( कणादसूत्रभाष्य 

की टीका ) जगदीश 

५९० स० सं० 


विबय 
हेत-वेदान्त 


जे 


मीमांसा 


अद्वेत-वेदान्त 
हा 
द्वेत-वेदान्त 
शेव-दर्शन 
व्याकरण 
द्वेत बेदान्त 


ग्रे 


न्याय-दहयोन 
ह्वेत-बेदान्त 
व्याकरण 


्वेत वेदान्त 
न्याय-दर्शन 
अद्वेतवेदान्त 
द्वेत-वेदान्त 
न्याय-दर्शन 
वेशेषिक 
अद्वेतवेदान्त 
जैन-दर्णन 


वेशेषिक 


दर 


सभय 
१३२० 


१५५० 
१६०० 


१६७० 


१६०० 
८४१ 


छ्छ० 


१७६० 


१३०० 


१७८० 


१७५० 


७८५ सर्वंदर्शनसं ग्रहे-- 


ग्रन्थ रचयिता 
भाष्योत्कषंदीपिका धनपति 
भास्करोदया ( तकंदीपिका- 

प्रकाश की टीका ) लक्ष्मीनूसिंह 
भूषण ( भगवदुगीताभाष्य की टीका ) भगवानदास 
भेदधिक्‍्कार नृसिहाश्रम 
भेदोज्जीवन वादिराज 

है व्यासतीर्थे 


भेमी ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका ) भीमभट्ट 
भेरवी ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका ) भैरव 
भेषज्यसार उपेन्द्र 
मकरन्द ( पदमञ्जरी की व्याख्या ) रज़्ताथ 
मकरन्द (न्यायकुसुमा>जलि की टीका) रुचिदत्त 
मञ्जरी ( कल्पसूत्र की टीका ) सहजकीति 


मणिप्रभा ( योगसत्र की वृत्ति ) रामानन्दसरस्वती 


मणिप्रभा (ईशायप्टोपनिषद्‌ की टीका) अमरदास 
मणिप्रभा (वेदान्तपरिभाषा की टौका) अमरदास 
मतोन्‍्मज्जा ( वेयाकरणभूषण 

की टीका ) वनमाली 
मथुरानाथी ( तत्वदीधिति की टीका ) मथुरानाथ 
मधुवाहिनी ( शिवसूत्र को वृत्ति) कल्‍्लट 
मध्यकौमुदी (पाणिनिसूत्र की व्याख्या) वरदराज 


मध्यकौमुदी की व्याख्या जयक्ृष्णमौनि 
मध्यमकावतार नागार्जुन 
मध्वविजय न+ 
मध्वविजय की टीका वेदाजूतीथे 
मध्वसिद्धान्तसार ( पदार्थ॑संग्रह 

की टीका ) अनन्त 
मनो रमाकुचम दिनी जगन्नाथ 
मनोरमाखण्डन चक्रपाणिशेष 


विषय 
अद्वेत-वेदान्त 


वेशेषिक 
विशिष्टाह्वेतवेदान्त 
अद्वेतवेदान्त 
द्वेत-वेदान्त 
क 
व्याकरण 
रसेश्वर 
व्याकरण 
न्‍्याय-दर्शन 
जेन-दर्शन 
योग-दश्शंन 
अद्वेतवेदान्त 
अद्वेत-वेदान्त 


व्याकरण 
न्याय-दर्शन 
प्रत्यभिज्ञा 
व्याकरण 


बौद्ध-दर्शन 
हेत-वेदान्त 


समय 


पृ८०० 


१०५० 


१५५० 


१२६० 
१७६० 
१७८० 


१२९५ 
१६३० 


१६०० 


१६७० 
१५८० 


८५४ 
१६२० 
१७०० 


१५० 


१६५० 
१६४० 


ग्रन्थ 
मन्दसुबोधिनी ( महाभारततात्पय॑- 

निर्णय की टीका ) 
मयूख ( तत्त्वचिन्तामणि की टीका ) 
मयूखमालिका ( शास्त्रदीपिका 

की टीका 
महाभारततात्पय॑निणंय 
महाभारततात्पय॑निणंय की टीका 


72 7 

7 गैर 
महाभारतपाच्चरात्र 
महाभाष्य 
महाभाष्य टीका 
महाभाष्य की टीका 

ग डर 
महाभाष्यप्रदीप 
महायानप्रवेश 
महायानश्रद्धोत्पादशास्त्र 
महायानसंपरियग्रहशास्त्र 
महायानसूत्रालंकार 
महावराहपुराण 
महावस्तु 
महाविभाषा ( ज्ञानप्रस्थानशास्त्र ) 
महावीरचरित 
महोपनिषद्‌ 
माठरृत्ति 
माठरश्रुति 
माण्डव्यश्रुति 
माण्ड्क्यकारिका 
माण्डूबयकारिकाभाष्य 
माध्यमकालंकार 
माध्यमकावतार 


प्रमुखदर्शनग्न्था: 


रचयिता 


वरदराज 
शंकरमिश्र 


सोमनाथ 
आननन्‍्दतीर्थे 
जनाद॑नभट्ट 
वादिराज 
विट्ठलसूनु 


पतञ्जलि 

हरि ( भरतृहरि ) 
रामकृष्णानन्द 
शिवरामेन्द्र 

केयट 

स्थिरमति 
भअश्वघोष 

असद्भ 


२२ 


कात्यायनीपुत्र 


हेमचन्द्र 


माठराचार्य॑ 


गौडपाद 
शंकराचाये 
शान्तरक्षित 
चन्द्रकीति 


७८७ 
विषय समय 
थे 
द्वत-वेदान्त न 
न्याय-दर्शन १४२५ 
मीमांसा १५४० 
हवेत-वेदान्त ११७० 

0) १३२० 

है ॥० 
विशिष्टाहतवेदापत्त. -- 
व्याकरण ई० पू० १५० 
१3 ॥ ७ ०० 
व्याकरण न 
व्याकरण २ 
रे ११०० 
बोौद्ध-दर्शंन २५० 
ग्रे १ २ ० 

8 ५ डे र्‌ ९ 

8 १५ 
हेतवेदान्त न 
बौद्ध-दर्शन ड्ज्ः 
जेन-दर्शन ११२५ 
द्वेत-वेदान्त ्ठ 
सांख्य ५०० 
द्वेत-वेदान्त ला 
हे ०2 
अद्वेत-वेदान्त ७५० 
५ ८ रे ९ 
बौद्ध-दर्शन ७२० 


ही 


५० 


जउ्दपण 


ग्रन्थ 


माध्यमिककारिका ( चन्द्रकीतिकृत- 
प्रसन्‍नपदाटीकासहिता ) 

माध्यमिककारिकाभाष्य 

माध्यमिककारिका वृत्ति 


( आकुतोभया ) 


27 जग 


॥7 जग 


मायावादखण्डन 
मार्गपरिशुद्धि 


सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


रचयिता 


नागार्जुन 
आयदेव 


आयंदेव 

कुमारजीव 
बुद्धपालित 
आनन्दतीर्थ 
यशोविजय 


मितप्रकाशिका ( श्रीभाष्य की टीका ) परकाल 
मितभाषिणी ( न्यायसूत्र की वृत्ति ) महादेवभट्ट 
मितभाषिणी ( सप्तपदार्थी की टीका ) माधवसरस्वती 


ग्रत्याचार 


मितवृत्त्यथंसंग्रह ( सूत्र की वृत्ति). उदयन 
मिताक्षय ( छान्दोग्यबृह॒दारण्यक 
की वृत्ति ) नित्यानन्द 
मिताक्षरा ( ब्रह्यासूत्र की वृत्ति ) अन्नंभट्ट 
मीमांसानयविवेक ( सूत्र की वृत्ति ) भवनाथ 
मीमांसानुक्रमणी मण्डनमिश्र 
मीमांसान्यायप्रकाश आपदेव 
मोमांसान्यायप्रकाश की टीका अनन्तदेव 
मीमांसापरिभाषा क्ृष्णयज्वा 
मीमांसाबालप्रकाश शंकरभट्ट 
मुफ्ताफल बोपदेव 
मुक्तावली( भाषापरिष्छेद की टीका) विश्वनाथपप्चानन 
मुक्तावछली की टीका कल्याण... 
का ग विन्ध्येश्वरी प्रसाद 
मूलमध्यमकारिका नागार्जुन 
मूलमध्यमवृत्ति बुद्धपालित 
_यतिधमंसमुच्चय यादवप्रकाश 
यतीन्द्रमतदीपिका श्रीनिवासदास 
छघुपदुमनन्दी 


विषय समय 
बोद्-द््षन १५० 
च ३५० 
बोद्ध-दर्शन १५० 
रे रै८० 
कि १०० 
दतवेदान्त ११७० 
जेन-दर्शन १५०० 
विशिष्टाह्वेत वेदान्त १३९० 
न्याय-दर्शन १५३० 
वेशेषिक १३५० 
व्याकरण रप४ड 
अद्वेत वेदान्त --+ 
उं १५०० 
मीमांसा १३६० 
डे £ पर५ 

के १६३० 

हे १६७० 

पे १७०० 
अद्वेत वेदान्त ११८० 
वेशेषिक १६३४ 
बोद्ध-दर्शन १५० 
0०७० 


विशिष्षाद्ेत वेदान्त १०६० 


हे 


जेन-दर्शन १३५० 


प्रमुख्दर्शनप्रन्थो: 


ग्रन्थ रचयिता 
युक्तिमल्लिका वादिराज 
युक्त्यनुशासन समन्तभद्र 
योगचन्द्रिका ( योगसूत्र की वृत्ति ) अनन्तभट्ट 
योगशास्त्र ( अध्यात्मोपनिषद्‌ ) हेमचन्द्र 
योगसूत्र पतञ्जलि 
योगसूत्रभाष्य व्यास 
योगसूत्लघुवृत्ति नागेश 
थोगसूत्र की वृत्ति जशञानानन्द 
योगस्‌त्र की वृत्ति वृद्धभोज 

गम विज्ञानभिक्षु 

के भावागणेश 

हर भवदेव 

हा महादेवभट्ट 

कु वृन्दावनाचार्ये 

हर सदाशिवभटट 

के अरुणाचल 
योगसत्रवृत्तिसंग्रह उदयंकर 
योगाचारभूमिशास्त्र असड्भध 
योगावली ( तर्कभाषा की टीका ) नागेश 
रत्लत्रय वसुबन्धु 
रत्लप्रभा ( शांकरप्षाष्य की टीका ) ग्रोविन्दानन्द 
रत्नप्रभाटिप्पणी केशवानन्दस्वामी 
रल्नाणंव (सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या)कृष्णमिश्र 
रयणसार कुन्दकुन्द. 
रसकौतुक मल्लारि 
रसचिन्तामणि मदनान्तदेवसूरि 
रसनक्षत्रमालिका मथनसिह 
रसपद्धति महादेव 
रसप्रकाशसुधाकर यशोधर 
रसमञ्जरी शालिनाथ 
रफमुक्तावली वेयनपसूनु 


विषय 
द्वेत-वेदान्त 


११ 


योग-दर्शन 
जेन-दर्शन 


बोद्द-दर्शन 
न्याय-शास्त्र 
बौद्ध-दर्शन 
भद्वेत-वेदान्त 
व्याकरण 
जेन-दर्शन 
रसेश्वर-दर्शन 


उपर 


समय 


१५५० 
१५७५ 
१६३० 


१७२५ 
३२० 
१७१४ 
३३० 


१५७० 
१७५० 
 शभ्‌ 
१६०४ 


१७०८ 


१२६० 
१६५५७ 


७९० सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता 
रसरत्नप्रदीप बेद्यनूपसूनु 
रसरत्नसमुच्चय वाग्भटाचाये 
रसरत्नाकर नागरार्जुत 
रसराजलक्ष्मी विष्णुदेव 
रससार गोविन्दाचार्य 
रसहृदय गोविन्दभगवत्पादाचार्य 
रसाणंव | न 
रसेन्द्रचिन्तार्माण रामचन्द्र 
रसेन्धचुडामणि सोमदेव 
रसेश्वरसिद्धान्त का 
रहस्यत्रय रामानुज 

( १०१९-११३९ ) 

3३ अग्रगोस्वामी 
रहस्पत्रयचचुलुक ( रहस्यन्नय 

की टीका ) वेड्ूूटनाथ 
रहस्यत्रय की टीका अग्निस्वामी 
रहस्यत्र यसार वेदान्ताचार्य 


राजमातंण्ड ( योगसूत्र की वृत्ति )» भोजराज 
राजवातिक ( तत्त्वार्थाधिगमसूत्र 


की टीका ) न 
राणक सोमेश्वर 
रामानुजसिद्धान्तसार वरदाचाये 
रावणभाष्य ( कणादसूत्र भाष्य ) ना 
रुद्रयामल न 
रौद्री ( मृक्तावली की टीका ) रुद्र 
लक्षणमाला शिवादित्य 
लक्षणसंग्रह रत्नेश 
लक्षणावली उदयन 


लघुकौमुदी ( सूत्र की व्याब्या ) वरदराज 
लघुकोमुदी की व्याख्या जयक्ृष्णमौनी 


विषय समय 

रसेश्वर-दशंन ज-+ 
5 १२७५ 

है ४०० 

गा १ ड०० 

9 ८ ० 

को १७३४५ 

विशिष्ठाद्वेतवेदान्त : 

हर १४१५ 

वि० बे० १३२० 
म ११०० 
योग-दर्शन १०२१ 
जेन-दरहंन बल 
विशिष्टाद्वेतवेदान्त १५०० 
हा ११२० 
वेशेषिक ५५० 
रसेश्वरदर्शन न 
वेशेषिक १६५० 
ल्‍ १०५० 
व्याकरण -++ 
वेशेषिक ९८४ 
व्याकरण १६२० 
१३ १७०० 


प्रमुखदशंनग्रन्थाः 


ग्रन्थ रचयिता 
लघुचन्द्रिका ( अद्वेतसिद्धि की टीका ) ब्रह्मानन्दसरस्वती 
लघुदपंणा ( वेयाकरणभूषणसार 

की टीका ) मन्तुदेव 
लघुन्यास ( शब्दानुआसन की टीका ) देवेन्द्र 
लघुभूषणकान्ति ( वेयाकरणभूषण- 


सार की टीका ) हरिवल्लभ 
लघुमज्जूषा नागेश 
लघुमञ्जूषा की टीका राजारामदीक्षित 
लघुविमशिनी' अभिनवगुप्त 
लघुशब्देन्दुशेलर ( कौमुदी की 

व्याख्या ) नागेश 
लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या राजाराम 
लड्भावतार शाक्यमुन्ि 
ललितविस्तर वसुबन्धु 


लासकी ( भगवदगीता की टीका ) राजानकलासक 


लीलावती (कणादसूत्रभाष्य की टीका) श्रीवत्साचायें 
लोकप्रकाश विनयविजय 
वंशी ( परमलघुमञ्जूषा की टोकां) वंशीधरमिश्र 
वजपूची अश्वघोष 
वधंमानेन्दु ( न्‍्यायनिबन्धप्रकाश 
की टीका ) पदच्यनाभ 
वाक्यपदीय ( महाभाष्य को 
दाशंनिक व्याख्या ) हरि ( भतृंहरि ) 
वाक्यप दीय व्याख्या हेलराज और पुण्यराज 


वाक्यवृत्ति ( तक॑संग्रह की टीका )  मेरुशास्त्री 


वाक्यवृत्ति शंकराचार्य 
वाक्यश्रुति ( अपरोक्षानुभव को टीका ) विश्वेश्वर 
वाक्यार्थचन्द्रिका ( न्यायसुधा 

की टीका ) विद्याधीश 
<दावली जयतीर्थ 


विषय 
अद्वेत-वे दान्त 


व्याकरण 
जेन-दर्शन 


व्याकरण 


82 


54 


प्रत्यभिज्ञा 


व्याकरण 
ट 
बौद्ध-दर्श न 


ग्ग 


प्रत्यभिज्ञा 
वेशेषिक 
जेन-दर्शन 
व्याकरण 
बोद्ध-दर्शन 


न्यायशार्र 


व्याकरण 
व्याकरण 
वेशेषिक 
अद्वेत-वेदाब्त 


गो 


द्वेतवेदान्त 


७९१ 


समय 
१५६५ 


१७६० 
१२७१ 


१७०० 
१७१४ 
१७६० 


१००० 


१७१४ 
१७६० 


३०० 


१०२५ 
१६२२ 
१९५० 


१२० 


६६६ 


श्प्ण्८ 


घ१० 


१३२० 


5 ११९३-१२६४८ 


७९२ सर्वेदर्शनस ग्रहे- 

प्रन्थ रचयिता 
वादित्रयखण्डन वेड्ूटनाथ 
वायवीय संहिता ल्‍्स< 
वाररुचसंग्रह ( सूत्र की वृत्ति ) वररुचि 
वातिकपाठ कात्यायन 
वासवी ( भगवद्‌गीता की टीका ) वसुगुप्त 
विशकारिकाप्रकरण वसुबन्धु 
विकाश ( न्‍्यायकरुसुमा>जलि की टीका ) गोपीनाथ मौनी 
विचार रत्नसंग्रह जयसोम 
विज्ञानकाय देवकक्षेम 
विह्न्मनो रञजनी ( वेदान्तसार 

की टीका ) रामतीर्थ 
विद्वन्मनोहरा ( सूत्र की वृत्ति ) महादेवती थे 
विधिरसायन अप्पयदीक्षित 
विधिविवेक मण्डनमिश्र 
विमशिनी ( शिवज्ञानबोध-सूत्रवृत्ति 

की व्याख्या ) क्षेमराज 
विवरण ( न्यायकुसुमाण्जलि 

की टीका ) जयराम 
विवरण ( भाष्यप्रदीप की टीका ) नारायण 
कक ना रामचन्द्रसरस्वती 
विवरण ( रूघुशब्देन्दुशेखर की. भास्कर शास्त्र 

व्याख्या ) अभ्यंकर 
विवरण की टीका कृष्णभट्ट 
विवरणपड्जिका या न्यास 

( काशिका की व्याख्या ) जिनेन्दरबृद्धि 
विवरणभावप्रकाशिका नूसिहमुनि 
विवरणप्रमेयसंग्रह माधवाचार्य 
विवृति ( श्रीभाष्य की टीका ) वासुदेवशास्त्री 

अभ्यंकर 

विवेक ( न्‍्यायकुसुमाञ्जलि 

को टीका ) गुणानन्द 


विषय समय 
विशिष्टाद्वेतवेदान्त १३२० 
पाशुपत-शेव-दर्शत.._ -- 
व्याकरण न 
हे रू ० पू० ३०० 
प्रत्यभिज्ञादर्शन ८२० 
बौद्ध-दर्शन ३०० 
न्याय-दर्शत -+ 
जेन-दर्शन १६०० 
बौद्ध-दशेन न 
अद्वे तवेदान्त १६२५ 
मीमांसा न 
3३ १५३० 

हि ८२५ 
शैव-दर्शन १०२० 
न्यायदरशंन ज-+ 
व्याकरण नन+ 
व्याकरण न++ 
व्याकरण १८१० 
अद्वेतवेदान्त न 
व्याकरण २४० 
अद्वेतवेदान्त १५०० 
है। १ ३५० 
विशिष्टाह्नेतवेदान्तन १९१६ 
न्यायदर्शन न 


प़्न्य 


विवेक-चूडामणि 
* विवेकविलास 
विशिष्टाह्वे तसंग्रह 
विशुद्धिमा्ग 
विशेषावश्यकभाष्य ( आवश्यक 
सृत्र की टीका ) 
विश्वरूपनिबन्ध 
विषमपदतात्पय॑ 
विषमी ( कौस्तुभ की व्याख्या ) 
विषमी ( लघुशब्देन्दुशेखर की 
व्याख्या ) 
विषयवाक्यदीपिका 
विष्णुतत्त्वनिणंय 
विष्णुपुराण की टीका 
वीतरागस्तुति 
वीतरागस्तुति की टीका 
वेदान्तकल्पलतिका 
वेदान्तकौमुदी 
वेदान्तचिन्तामणि 
: वेदान्ततत्त्वसार 
वेदान्तदीप ( ब्रह्मसृत्र की वृत्ति ) 
वेदान्तपरिभाषा 
वेदान्तपरिभाषा की टीका 


जग ड्ग 


वेदान्तमुक्तावली 
वेदान्तमुक्तावली की टीका 
वेदान्तरक्षा 
वेदान्तवचनभूषण ( शांकर 

भाष्य की टीका ) 
वेदान्तसार ( ब्रह्मसूत्र की वृत्ति ) 


प्रभुखद शेनप्रस्था: 
रचयिता 
शंकराचार्य 
जिनदत्तसूरि 
रामकृष्ण 
बुद्धघोष 


जिनभद्रक्षमाश्रमण 
विश्वरूप 
लघुसमन्तभद्र 
नागेश 


राधवाचाय॑ 
रज़राज 
आनन्दतीर्थ 
नाथमुनि 
हेमचन्द्र 
प्रभानन्द 
मधुसूदनसरस्वती 
अद्यारण्यमुनि 
शुद्धानन्दस रस्वती 
विद्येद्ध सरस्वती 
रामानुज 

धर्म राजाघ्वरीन्द्र 
रामकृष्णाध्वरीन्द्र 
धघनपति 
प्रकाशानन्द 
ब्रह्मानन्दसरस्वती 
रामसुब्रह्मण्य 
नारायणमुनि 
स्वयंप्रकाशानन्द 
सरस्वती 
रामानुज 


विषय 


अद्वेतवेदान्त 
जेन-दर्शन 
विशिष्टाद्वेतवेदान्त 
बौद्धदर्शन 


जेन-दशंन 
व्याकरण 
जेन-दर्शन 
व्याकरण 


हा 
विशिष्टाह्वेत वेदान्त 
द्वेतवे दान्त 

वि० वे० 

जेन दशन 

जेनदशंन 
अद्वेतवेदान्त 


विशिष्टाद्वेतवेदान्त 
अद्वेतवेदान्त 


७९३ 


पघर० 


१२२० 


४०० 


१५२० 
१७४० 


१७१४ 


१८२० 
१३५० 
११७० 


११२५ 
१३२० 
१५६० 
१५८० 
१३२० 
१७०० 
१०८० 
१५६० 
१६ 


७९४ सर्वेदर्शनसंग्र हे-- 


ग्रन्थ रचयिता विषय 
वेदान्तसार सदानन्द भद्वेतवेदान्त 
वेदान्तसार की टीका नूसिहसरस्वती हि 
वेदाथंसंग्रह रामानुज विशिष्टाद्वेतवेदान्त 
बेयाकरणभूषण कोण्डभटट व्याकरण 
वेयाकरणभूषणसार कोण्डभट्ट व्याकरण 
वेयाकरणभूषणसा र-टीका महानन्द हि 
वेयाकरणसवंस्व ( सूत्र की वृत्ति) . धरणीधर हर 
वेयाकरणसिद्धान्तरत्नाकर रामकृष्ण भर 
वेयाकरणसिद्धान्तरहस्य ( कौमुदी 

की व्याख्या ) नीलकण्ठ हि 

हा ह वासुदेव हर 

वेयासिकन्यायमाला माधवाचाय॑ अद्वेतवेदान्त 
व्याकरणप्रकाश ( न्यासव्याख्या ) महामिश्र व्याकरण 
व्याकरणसुध।महानिधि ( सूत्र 

की वृत्ति ) विश्वेश्वर 5 
व्योमवती ( कणादसूत्र भाष्य की 

टीका ) व्योमशिवाचाय॑ वेशेषिक 
शंकरपादभूषण रघुनाथशास्त्री पव॑ते अद्वेतवेदान्त 
शम्मुपद्धति शम्मुदेव शेव दर्शन 
शतदूषणी मुद्गलसूरि विशिष्ठाद्वेतवेदान्त 
शतशास्त्र नागार्जुन बौद्धदर्शंन 
शब्दकौस्तुभ ( सूत्र की व्याख्या ) . भट्टोजिदीक्षित व्याकरण 
शब्दभूषण ( सूत्र की वृत्ति ) नारायण हा 


शब्दरत्न ( मनोरमा की व्याख्या )  हरिदीक्षित 5 
शब्दरत्नदीप ( शब्दरत्न की व्याख्या ) कल्याणदीप हा 


शब्दसुधा अनन्तभट्ट हा 
शब्दानुशासन हेमचन्द्र जेन-दर्शन 
शब्दामृत ( सूत्रविवरण ) विप्रराजेन्द्र व्याकरण 
शांकरी ( परिभाषेन्दुशेखर की 

टीका ) शंकरभट्ट व्याकरण 


शाकल्यसंहितापरिशिष्ट शा द्वेत वेदान्त 


समय 
१५६० 
श्द७० 
१०८० 
१६४० 
१६४० 
१८२० 


१६७० 


छा 








ग्रन्थ 


शाबरभाष्य 
शाबरभाष्यवातिक 
शाब्दनिणंय 
शारीरभाष्य 
शारीरभाष्यटीका 

फट 5] 
शास्त्रदीपिका 
शास्त्रदीपिका की व्याख्या 
शिक्षा-समुच्चय 
शिवज्ञानबोधसूत्र की वृत्ति 
शिवदष्टि 
शिवदृष्टि की वृत्ति 
शिवदष्टिसूत्र की वृत्ति 


प्रमुखदर्शनग्रभ्थाः 


रचयिता 


शबरस्वामी 
वातिककार 
प्रकाशात्ममुनि 
शंकराचार्य 
गोपालानन्द 
विश्ववेद 
पार्थंसा रथिमिश्र 
नारायण 
शान्तिदेव 
निगमज्ञानदेशिक 
सोमानन्द 


१8 


उदयाकरसूनु 


शिवदृष्ट्यालोचन ( शिवदृष्टि की वृत्ति ) अभिनवगुप्त 


शिवपुराण 
शिवसूत्र 
शिवसूक्ष टीका 


'शिवसूत्रवातिक 


शिवसूत्रविम्शिती 


शिवाकंमणिदीपिका (ब्रह्मसूत्रभाष्य 


की टीका ) 


7 
वसुगुप्त 
नरेश्वर 
भास्कर 
क्षेमराज 


अप्पयदीक्षित 


शिशुबोधिनी ( सप्तपदार्थी की टीका ) भेरवेन्ध 
शिष्यहिता (:आवश्यकसूत्र की टीका ) हरिभ्रद्र 


शेवसवंस्वसार 
दोवसिद्धान्तदीपिका 
श्रीभाष्य ( ब्रह्मसत्रभाष्य ) 
श्रीभाष्य की टीका 


| 


विद्यापति ठबकुर 
शम्मुदेव 
रामानुज 
रामानन्द 


सुन्दरराज दीक्षित 


श्रुतप्रकाशिका ( श्रीभाष्य की टीका ) सुदर्शन 


श्रुतप्रकाशिका की टीका 


जग 


रज़रामानुज 
बरदविष्णु 


७९५ 

विषय समय 
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अद्वेतवेदान्त १२०० 
8 ५ प् १ ० 
अद्वेतवेदान्त क्स्े 
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अद्वेतानन्दसरस्वती--१९२५ । अ० वे०--१. शारीरभाष्य की टीका ( ब्रह्मविद्या- 
भरण ), २. आत्मबोध की टीका ( आध्यात्मचन्रिका ) । 
अनन्त--११५० । वि० बे० -१. प्रपन्‍्ताभ्ृत ( रामानुजचरित ), २. ब्रह्मलक्षण- 
निरूपण । 
अनन्त--[ पदुमानाभपुत्र ) ? । हे >--पदार्थसंग्रह की टीका ( मध्वसिद्धान्तसार ) । 
अनन्त--१५७० । न्‍्याय--प्रदमञज्जरी । वे०--सप्तपदार्थी की टीका । 
अनन्त--१ ६५६० । व्या० - सिद्ध'न्तकौमुदी की व्याख्या । 
अनन्तकृष्णशास्त्री-- १६४० । अ० वे०--शतभूयणी तथा अन्य ग्रन्थ । 
अनन्तदेव--१६७० । मी०---मीमांसान्यायप्रकाश की वृत्ति । 
अनन्तभट्ट -? । व्या--अबन्दसुधा । योग--योगचन्द्रिका । 
अनन्तवीय -- १४३९ । जेत--परीक्षामुख की टीका ( हघुवृत्ति ) 


अनिरुद्ध-- १५०० । सांख्य --सूृत्ति । 


१८ अन्नंभटू--१६९० । बे० -तकेसंभ्रह और उसकी टीका ( प्रायः २० टीकायें )! । 





व्या०-- अप्टाध्यायीसूत्रवृत्ति 





र--अन्तंसट् ( दीपिका ), नीलकष्ठ ( १5३० दीपिकाप्रकाश ), 


| १८५० दीथजिकाप्रकाश को टीका ), श्वीनिवास ( त्कदीपिका को 





दाशंनिकास्तत्कृतयश्र घ०द३े 


१९ अन्नंभटू--१५०० । अ० वे०--सूत्रवृत्ति ( मिताक्षरा ) । 

२० अप्पयदीक्षित--१५३ ०-८० । शेव--शिवाकंमणिदीपिका । मीमांसा--विधिरसायन । 
भ० वे०--२, कल्पतरु की टीका ( परिमल ), २, सिद्धान्तलेश, ३. न्मायमुक्तावली । 

२१ अभयतिलूक--१०५० । न्‍्या०--न्यायवृत्ति । 

२२ अभिनवगुप्त--१०००। प्रत्य०-१. प्रत्यभिज्ञवृत्ति की टीका ( विमशिनी )-लघु और 
वृहत्‌ । २. शिवदृष्टि की वृत्ति ( आलछोचन ), ३. परात्रिशिकाविवरण, ४. तन्त्रालोक, 
भू, तन्‍्त्रसार, ६. तन्त्रवटधानिका, ७. परमार्थंसार, ८. बोधपचदशिका । 

२३ अमरदास--+? । अ० वे०--१, ईशादि आठ उपनिषदों की वृत्तियाँ ( मणिप्रभा ), 
२. वेदान्तपरिभाषा की शिखा|मणि-टीका पर वृत्ति (मणिप्रभा) । 


२४ अमलानन्द--१२५० | अ० वे०--भामती की टीका. ( कल्पतरु ) । 

२५ अम्नतचन्द्र--९०५ । जेन-१. प्रवचनसार की टीका ( अध्यात्मतरंगिणी ), २. पत्चा- 
स्तिकाय की टीका, ३. समयसार की टीका ( आत्मख्याति ) | ४. तत्त्वाथंसार, ५. 
पुरुषार्थसिदुष्युपाय । 

२६ अमोघवर्ष --5५० । जेन-अश्नोत्तरमाला । 

२७ अरुणाचल--? । योगसूत्रवृत्ति ( योग ) । 

२८ अर्जुनसिश्च--१६७० । अथंसंग्रह की टीका ( मीमांसा )। 

२९ अश्वघोष--१२० । बौद्ध-१, ज्ञानप्रस्थानटीका ( >महाविभाषा की टीका ), २. 
सूत्रालंकार, ३. वज्नसूची, ४, महायानश्रद्धोत्पादशास्त्र, ५, बुद्धचरित । े 

३० असज्भू-- ३२० । वौ०-१, योगाचारभूमिशास्त्र, २. सप्तदशभमिसूत्र, ३, महायान- 
सूत्रालंकार, ४. महायानसंपरिग्रहशास्त्र, ५. उत्तरतन्त्र । 

३१ असंगरभद्र-३२० । बौ-१, समयप्रदीप, २, न्‍्यायानुसार | 

३२ आत्मदेवपचानन--१७२० । अ० वे०-अभेदाखण्डचन्द्रमा । 

३३ आनन्दगिरि--८२५। अ० वे०--१. शांकरभाष्यव्याख्या, २. गीताभाष्यटीका । 

३४ आनन्‍्दतीर्य-(मध्व, पूर्णप्रज्-११२०-११९९। द्वेत०-१. उपनिषद्भाष्य, २. 
संक्षेपभाष्य, ३. बह्मसृत्रभाष्य, ४. गीताभाष्य, ५. प्रमाणलक्षण, ६. कथालक्षण ७. 
उपाधिखण्डन, ८. मायावादखण्डन, ९, प्रपंचमिथ्यात्वखण्डन, १०. तत्त्वसंख्यान, ११. 
तत्वविवेक, १२. तत्वोद्योत, १३. कमनिर्णय, १४. विष्णुतत्त्वनिर्णय, १५. ऋग्भाष्य, 

१६. न्‍्यायविवरण, १७. कृष्णामृतमहार्णव, १८. तन्त्रसारसंग्रह, १९. सदाचारस्मृति, 
२०. महाभारततात्पय॑नि्णंय, २१. भागवततात्पय॑निर्णय, २२. गीतातात्पयंनिर्णय । 

३५ आनन्‍्दपुर्ण--१६०० । अ० बे-पंचपादिका की टीका । 

३६ आनन्दबोध --१२०० ?। अ० वे०--न्यायमक रन्द । 

३७ आपदेव-- १६३० । मीमांसा--मीमांसान्यायप्रकाश । 


छू 05 सर्वदर्शनसं प्रहे 


३८ आर्यदेव--३५० । बौद्ध१, मूल्माध्यमिककारिकाभाष्य, २, बोधिसत्वयोगाचार- 
चतु:शतक, ३, स्वाधिप्ठानप्रभेद, ४. चित्तशुद्धिप्रकरण, ५. हस्तबल । 

३९ ईश्वर कष्ण-१००-२०० । सांख्य-सांख्यकारिका । 

४० उत्पलवेष्णव-१९७० । प्रत्यभिज्ञा-स्पन्दकारिका की टीका [( स्पन्दप्रदीयिका )। 

४१ उत्पलाचायं--९१०। प्रत्य०-१, शिवदृष्टि की वृत्ति, २, प्रत्यभिज्ञा-्टीका, ३. 
प्रत्यभिज्ञाविवरण, ४. सिद्धित्रयो, ५. शिवस्तोत्रावलि । 

४२ उदयंकर-१७२० । व्याकरण-१, लूघुशब्देन्दुगेखर की व्याख्या ( ज्योत्स्ना ), २. 
परिभापाप्रदीयवाचि । योग-योगसूबवृत्ति । 

४३ उदयन--%८४॥ स्याय-१. स्यायाव्तिकतात्ययं की टीका ( परिशुद्धि )। २. आत्म- 
तल्वविवेक ( वौद्धपिककार ) ३, न्यायकुसुमाञजलि) । वेशे-१. प्रशस्तपाद के पदार्थ- 
ध्रमसंग्रह की टीका ( क्रिरणावछ्ी ) । 

४४ उदग्रप्र भदेव --? । जन-आरंभसिद्धि । 

४५ उदयाक रसूनु--? । प्रत्य०-शिवदब्टिसूत्रयूत्ति । 

४६ उद्योतकर--६३५ । न्या०-न्यायवर्तिक ( वात्स्यायनभाष्य पर ) । 

४७ उपमन्यु--१८३० । व्या०-काशिकाटीका ( तत्त्वविमशिनी )। 

४८ उपवर्ष--२०० ई० पू०। मीमांसा-मीमांसासूत्रवृत्ति । 

४९ उम।स्वाति [मी)--५० । जेत-तत्त्वार्थाधिगमसूत्र 

५० कणाद--१०० ई० पू० | बे०-सूत्र। 

५१ कपिल-? | सांख्य-१, सूत्र ( अप्राप्त ), २, तत्त्वसमास (?) ! 

५२ कमलाकर-१५९० । मी ०-तम्त्रवातिकव्याख्या । 

५३ कल्याणमल्ल--? । व्याकरण--शब्दरत्नव्याख्या । 

५४ कल्याणरक्षित-? । बौद्धू-इृवरभज्भकारिका ! 

५५ कललट-८५४ । प्रत्य०-शिवसूत्रवृत्ति ( तत्वाथ॑ंचिन्तामणि या मधुवाहिनी ) । 

५६ कविपति --? | सांख्य-सआांख्यतत्त्वप्रदीप । 

५७ कात्यायन--( वररुचि )-३०० ई० पू०। व्याकरण-सूत्रवातिक । 

५८ कात्यायनोपुत्र--? । बौद्ध-अभिधर्मजञानप्रस्थानसूत्र ( महाविभाषा ) । 

५९ कुन्दकुन्द--( पद्मनन्दि, एलाचार्य, वक्रग्रीव )-२५। जेन-१. प्रवचनसार, २. 
पंचास्तिकायसमग्सा र, ३, द्वादह्ानुप्रेक्षा, ४. रमणासार, ५, समयप्राभुत । 








१. ( ४३ ) न्यायकुसुमांजलि के टीकाकार-बध्प्रान ( १२२५ ), रुचिदत्त ( १२९५ ), 
वरदराज ( १४०० ), वामब्वज, गुणानन्द, गोपीनाथमौनि, जबराम, चन्द्रनारायण । 

आत्मतत्ववित्रेक के टीक्राकार--वर्धभान, मथुरानाथ ( १५८० ), हरिदासमिश्र 
( १५९० )। 


दाशंनिकास्तन्कृतयभ् ८०५ 


६० कुप्पुशास्त्री-१७५० । व्याकरण-परिभाषाभास्कर । 

६१ कुमारजीव-३८० । बौद्ध-मूलमाध्यमिककारिका-बृत्ति । 

६२ कुमारवेदान्ताचार्यं-१४२० | वि० वे०-१, न्यायतिलक की टोक़ा, २. तत्त्वत्रय- 
चुलुक की टीका । 

६३ कुमारिलभट्ट-०७६० । मी०-शबरभाष्य की टीका ( इलोकवातिक, तन्त्रवातिक, 
टुपूटीका ] 

६४ क्रनारायण--१३८० । वि० वे०-उपनिषद्‌ ब्ृत्ति। 

६५ कृष्णंभ्रट्ट---? । अ० वे०-विवरण की टीका । 

६६ कृष्णाताताचायें-- १४५० । वि० वे०-सध्यायसिद्धाम्जन की टीका । 

६७ कृष्णदेव-६२० । बौद्ध-मध्यमप्रतीत्यसमुत्याद । 

६८ कृष्णधूजंटि--? । वे०--तकसंग्रह की टीका ( पिद्धान्तचद्रोदय ) । 

६९ कृष्णमिश्रन-१७०० । व्या०--१., शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( भावदीप ), २, मनो- 
रमा-टीका ( कल्पलछता ), ३. लघुमंजूषा की टीका ( कुण्जिका )। सां ०-१. सांख्य- 
कारिका व्याख्या, २. सांख्यसूत्रविवरण । 

७० कृष्णौनि--१७०० । व्या०-सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( सुबोधिनी )। 

७१ कृष्णयज्वा--? । मीमांसा--मीमांसापरिभाषा । 

७२ कृष्णशेष-- १५२० ! व्याकरण--पदचन्द्रिका । 

७३ केशवमिश्र-- १२५० । न्‍्याय-तकंभाषा ( प्रायः २५ टीकाओं से सम्मानित ) ।* 

७४ कैयट--११०० । व्या०-महाभाष्य की व्याख्या ( प्रदीप )। 

७५ कोण्डभट्ट-१ ६४० । व्या०-१. वेयाकरणभूषण, २. भृषणसार ( प्राय: ८ टीकायें ) । 

७६ क्षेमेन्द्र-१०८० । बौ०-बोधिसत्त्वावदानकल्पलता । 

७७ खण्डदेव-१६७० । मी०-सूत्रवृत्ति [ भाट्ददीपिका ) । ह 

७८ गद्भाधरसरस्वती-१६७५ । अ० वे०-सिद्धान्तलेश की टीका ( बिन्दुशीकर ) । 

७९ गद्धेशोपाध्याय-११७५ | न्याय-तत्त्वचिन्तामणि ( नव्यन्याय का प्रवर्तक ) । 

८०गणेशदास--१५७० । न्‍्याय--षोडशपदार्थी । 





१. ( ७३ ) तकभाषा की टीका लिखने वाले--चिन्नंभट्ट ( १३५० ), वेकटाचार्य, 
रामलिंग ( १४६० ), गोवर्धन ( १५७० ), मुरारि ( १६१० ), शुभविजय ( १६१० ), 
विश्वनाथ ( १६३४ ), /गौरीकान्त ( १६५० ), माधवदेव ( १६५५ ), सिद्धचन्द्र 
( १७४० ), माधवभट्ट ( १७७० ), गणेशदीक्षित ( १७८० ), वागीश, कोडिब्यदीक्षित, 
बलभद्र, गुड़भट्ट, गोपीनाथमौनि, भारकर, गोपीनाथठक्कुर, चेतन्यभट्ट, तागेश ( १०१४ *, 
दिनकर, गंगाधरभटु, नारायण आदि । 


८०५६ सर्वेद्शेनसंग्रहे- 


८१ गदाघर--१६५० । न्याय-तत्त्वदीधिति की टीका ( गदाधरी )। व्याकरण-१. 
कारक-निर्णय, २. उपसर्गविचार । 

८२ ग्रुणभव्र--९०० । जेन-आत्मानुशासन । 

८३ ग्रुणमति-३७० । बौद्ध-अभिधमंबोध की टीका । 

८४ ग्रुणरत्न-१४०० । तकरहस्यदीपिका ( -- षड्दरंनसभुच्चय की टीका ), 

८५ गोपालदेशिक-? । वि० वे०--रहस्यत्रयसार की टीका । 

८५६ गोविन्दभगवत्पाव-७८० । रसेश्वर-रसहृदय | अ० वे०-अद्वेतानुभृति । 

८७ गोविन्दाचायं-१४०० । रसे०-रससार 

८८ गोविन्दानन्द-१५३० । अ० वे०--शारीरभाष्य की रत्नप्रभा-टीका । 

८९ गौडपादाचार्य--७५० । शेव-१. शक्तिसूत्र, २, सुभगोदय । सांख्य-कारिकभाष्य । 
अ० वे०--माण्ड्क्यकारिका । 

९० गौतम-दे० अक्षपाद। 

९१ चक्रपाणिशेष-१६४० । व्या० --मनोरमाखण्डन । 

९२ चअण्डमारुतमहाचायं-१४१० । वि० वे०-१. श्रीभाष्य-टीका, २. शतदूषादि टीका । 

९३ चण्डेश्वर--?। अ० वे०--अपरोक्षानुभव की टीका । 

९४ चतुर्भुज--? । रसे०--रसह॒दय की टीका । 

९५ चन्द्रकान्त--१८८० । बे०-कणादसत्रवृत्ति। 

९६ घन्द्रकीति--५५० । बौद्ध-१. मूलमध्यमकारिका वृत्ति ( प्रसलतपदा ), २. माध्यम- 
कावतार | 

९७ चन्द्रगोमि---६२५ | बौद्ध--न्यायालोकपिद्धि | 

९८ चन्द्रप्रभ--११०० । जेत--स्यायावतार की टीका ! 

९९ चनद्रसूरि--११६० । जेन--नब्दिसूत्र की व्याख्या ( दुर्गगद ) | 

१०० चित्सुखाचायं--१२२५। अ० वे०--१, खण्डनखण्डखाद्य की टीका, २, प्रत्यक्तत्त्व- 


प्रदीषिका ( चित्सुखी ), ३. नेष्कम्यंसिद्धि की टीका, ४. शारीरकभाष्य टीका, ५. 
ब्रह्मसिद्धि की टीका । 


१०१ चूडामणि-- । न्याय-न्यायसिद्धान्तमज्जरी । 

१०२ जगदौश--१५९० । न्‍्याय-तत्त्वदीधिति पर टिप्पणी ( जागदीशी )। 

१०३ जगप्नाथ“--१६५० । व्या०- मनोरमाकुचर्मादिनी । 

१०४ जनावंनभट्ट--१३२० । द्वेत--भागवततात्पय॑निणंय की टीका । 

१०५ जयकृष्णमोनि--( कृष्णमौनि )--१७०० । व्या०--१, लघुकौमुदी व्याख्या, २. 
मध्यकौमुदी व्याख्या, ३, सिद्धान्तकौमुदी व्याख्या ( सुबोधिनी )। 

१०६ जयतीर्थ-११९३-१२६८ | द्वेत-१, आनन्दतीर्थ के ग्रन्थों की टीकायें, २, चन्द्रिका, 
३, प्रमाणपद्धति, ४, वादावली । 


दाशंनिकास्तत्कृतयश्व ८०७ 


१०७ जयदेवमिभ्र--१२७८ | न्‍्याय-तत्त्वंचित्तामणि की टीका ( तत्त्वाल्ोक )। 

१०८ जयनारायण-? । वे०--कणा दसूत्रवृत्ति । 

१०९ जयन्त-८८० । न्याय--१- न्‍्यायमंजरी ( न्यायसूत्र शी वृत्ति ); २, स्यायकलिका । 

११० जयन्त--१५८० । व्याकरण-प्रक्रियकोमुदी की व्याग्या ( तत्वचन्द्र ) । 

१११ जयरथ-१९७० । प्रत्य०-तत्जालोक की टीका | 

११२ जयराम--? । न्‍्याय-१. कुसुमांजलि की टीका, २, न्यायसिद्धान्तमाला | 

११३ जयविजय-१४५० । जेन-नयोपदेशप्रकरण । 

११४ जयशेखर-१५०८। जेन-उपदेशचिस्तामणि । 

११५ जयसागर-१४०० । जेन-सन्देहदोहावलि । 

११६ जयसिह--? । स्याय--न्यायसारटीका ( ताल्यंदीपिका ) । 

११७ जयसेन --? । जेन--धर्मरत्नाकर । 

११८ जयसोम--१६०० । जेन--विचा ररत्लसंग्रह । 

११९ जयादित्य औह वासन--८७० । व्याकरण--अष्टाध्यायी टीका ( कामिकता ) । 

१२० जानकीनाथ भट्टाचार्य-१३०० । न्‍्याव-न्यायसिद्धान्तमण्जरी ( प्रायः ८ टीकायें )। 

१२१ जिनदत्तसूरि--१२२० । जेन --विवेकबिलास । 

१२२ जिनभद्ग--६०० । जेन--आवश्यकसूत्र-निर्युक्तिक्तय्य । 

१९३ जिनवर्धनसूरि--१४१५ | बे०--सप्तादार्थी ( शिवादित्यलिखित ) की टीका । 

१२४ जिनहंस--१५५० । जेन--आचाराज़ूपूत्र की टीका ( प्रदीविका ) । 

१२५ जिनेन्द्रबद्धि-१४० । व्याकरण-काशिका की व्याख्या ( विवरणयंचिका या न्यास )। 

१२६ जीवराज--१४५० । स्याय-१. तककारिका, २. तर्कमंजरी । 

१२७ जैमिनि--६०० ई० पू० । मीमांसा-मीमांसासूत्र ( दशरुक्षणी ) । 

१२८ ज्ञानचन्द्र--१७२० । जेन--समयसार की टीका | 

१२९ ज्ञानचन्द्र--१३५० । जेन--रत्नाकरावतारिका की टीका ( पंजिका ) | 

१३० ज्ञानचन्द्र--६०० । बे०--दक्षपदार्थी । 

१३१ ज्ञानपूर्ण --? । न्याय--ताकिकरक्षा की टीका । 

१३२ ज्ञानसागर--१३८० । जेन--आवश्यकसूत्र की टीका ( ज्ञानसागरी ) 

१३३ ज्ञानानन्व--? । सांख्य--सांख्यतत््वकौमुदी की टीका | योग--योगसू्‌त्र की क्षृत्ति । 

१३४ शञानामृत--? । सांख्य-सांख्यसूतवृत्ति । 

१३५ श्ञानेन््सरस्वती--१६४० । व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( तत्ववोधिनी ) 

१३६ ज्ञानोत्तमसिश्न--? | अ० वे० --१. इशसिद्धि की टीका, २. नेप्कर्म्ससिद्धि की टोका 
( चन्द्रिका ) । 

१३० टंकाचार्य--? । वि० वे० --ब्रह्ममृत्र को वृत्ति। 


पण्य - सर्वदर्शनसंप्रहे- 


१३८ तम्मणाचार्य --? । देत--कृष्णामृत-महाणंव की टीका ( न्‍्यायविवरण )। 

१३९ तकंचडासणि--? | न्‍्याय--तत्त्वचिन्तामणि की टीका ( प्रकाश )॥ 

१४० तारानाथ--? | व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( सरला )। 

१४१ तिलकाचार्य --१२४० । जे०--आवश्यकसूत्र की टीका । 

१४२ बत्रिलोचन--? । वे०--मुक्तावलछी टीका ( त्रिलोचनी ) | 

१४३ दयाशंकर--१७६० । अ० वे०--वेदाल्तसार की टीका ( सुबोधिनी )। 

१४४ दासोदरभट्ट --? | मी०--सूत्रवृत्ति ( सुबोधिनी ) । 

१४४५ विहनाग--४०० । बौद्ध--१. प्रमाणसमुच्चय, २. आलम्बनपरीक्षा, रे. न्‍्यायप्रवेश, 
४, प्रमाणझास्त्रप्रवेश, ५. नयोद्धार, ६. नयमुख । 

१४६ दिनकर--१६९० । स्था०--तकंभाषा की टीका ( कौमुदी )। महादेव के साथ 
मिलकर--मुक्तावली की टीका ( दिनकरी )। 

१४७ देवक्षेम--? । बौद्ध-विज्ञानकाय । 

१४८ देवदत्त--१७५० । रसे०--धातुरत्नमाला । 

१४९ देवनन्दी--[ जिनेन्द्रबुद्धि, पृज्यपाद )-७०० । तत्त्वर्थाधिगमसूत्र की टीका ( सर्वार्थ- 
सिद्धि ) ! 

१५० देवद्धिशणि--४३० । जेत---तब्दिसूत्र। 

१५१ देवसूरि--११४० । जेन--१. प्रमाणनय-तत्त्वालोकालंकार २. उसकी टीका ( स्था- 
द्वादरत्नाकर ) । 


ह] 


१५२ दैवेन्द्र--१२७१ । जेन--शब्दानुशसन टीका [ लघुन्यास ]। 

१५३ देवेन्द्रणणि---१०६० । जेन--उत्तराध्ययनसूत्रटीका । 

१५४ देवेश्वर--5२५ | दे०--मण्डनमिश्र 

१५५ द्रमिडाचार्य--? । वि० वे०--बह्मसूत्रभाष्य । 

१५६ घनपति--१८०० । अ० । वे०--१. गीता की टीका, रे. वेदान्तपरिभाषा की टीका 
( अर्थदीपिका ) । 

१५७ धरणीधर--? । व्याकरण-- पाणिनिसूत्रवृत्ति ( वेयाकरणसवंस्व ) । 

१५८ धर्मकीति--६२५ । बौद्ध--१. प्रमाणसमुच्चय की टीका ( प्रमाणवातिक ), २. 
सन्तानान्तरसिद्धि, ३. न्‍्यायबिन्दु, ४. प्रमाणविनिश्वय, ५. हेतुविन्दु, ६. सम्बन्ध- 
परीक्षा, ७, चोदनाकरण । 

१५९ धर्मण्यदीक्षित--१६०० । अ० वे०--सिद्धान्तलेश की टीका । 

१६० धर्मराजाध्वरीन्द्र--१५७० । अ० वे०--१. पच्चपादिका टीका ( पददीपिका ), २. 
वेदान्तपरिभांषा । 

१६१ घर्मंसागर-१५७३ । जै०-प्रवचनपरीक्षा । 


+ 
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१६२ धर्मोत्तर--८५० । बौ०--न्यायबिन्दु की टीका । 

१६३ नकुलोश---[ लकुशीश )--? | पाशु०--पश्चा्थसूत्र पच्चाध्यायी ) । 

१६४ नन्दिकेश्वर--? । शेव--तन्दिकेश्वरकारिका । 

१६५ नरहरि--? | देत--अह्मयूत्रभाष्य की टीका ( भावप्रकाश )। 

१६६ नरेश्वर--? | शेव--शिवसूत्र की टीका । 

१६७ तागार्जुन--१५० । बौद्ध-१- मूलमध्यमकारिकः, २, सुहल्लेख, ३. शतशास्त्र, 
४. माध्यमकावतार, ५. धर्मेसंग्रह । 

१६८ नागार्जुन-४०० । रसे ०--रसरत्नाकर । 

१६९ नागेश--१७१४ | स्याय--१. स्यायसूत्रवृत्ति, २. तर्कभाषा की टीका | बे०-कणा- 
दसूत्र की वृत्ति | मी०-जेमिनिसूत्रवृत्ति । व्याकरण-१. प्रदीप की टीका ( उद्योत ), 
२. शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( विषमी ), ३ शब्देन्दुशेखर के दो संस्करण ( बृहत्‌ 
और लघु ), ४. परिभाषेन्दुशेखर, ४. वेयाकरणसिद्धान्तमञ्जूषा के तीन संस्करण 
बृहत्‌, लघु और परम लघु ) | 'यो० --सूतरवृत्ति ( लघुवृत्ति ) और छाया । 

१७० नाथमुनि--? । वि० वे०--विष्णुपुराण की टीका । 

१७१ नारायण-- १५८० । मी०--शास्त्रदीपिका की व्याख्या । 

१७२ नारायण--? । व्या० १, प्रदीप की टीका ( विवरण ), २: सूत्रवृत्ति ( शब्द- 
भूषण ) । 

१७३ नारायणकण्ठ--१००० । शैव-प्रन्थ अज्ञात । 

१७४ नारायणतीर्थ--१६५० । वेशेषिक--भाषापरिच्छेद की टीका ( न्यायचन्द्रिक )। 
सांख्य-- १. सांख्यकारिका पर गौडपाद-भाष्य की टीका ( चर्द्रिका ), २. सांख्य- 
तत्वकौमुदी की टीका | अ० वे”--आत्मबोध की टीका ( बालबोधिनी )। 

१७४ नारायणभट्ट--? मी०--सूत्र की वृत्ति ( नयोद्योत ), २. भाट्टभाषाप्रकाशिका । 





१, ( १६९ ) लघुशब्देन्दुशेखर के टीकाकार--उदयंकर ( १७२० ज्योत्स्ना ), बालं- 
भट्ट ( १७५० चिदस्थिमाला ), राजाराम ( १७६० ), भेरवमिश्र ( १७८० चन्द्रकला ), 
सदाशिवभटु ( १७९० ), पाठक ( १७९५ ), भास्करशास्त्री ( १८१० विवरण ), राधवा- 
चार्य ( १८२० विषमी ), वासुदेवशास्त्र | १८९० गुढाथंप्रकाश ) । 

परिभाषेन्दुशेखर के टीकाकार--बालंभट्ु ( गदा ), इन्दिरापति ( १७६० परीक्षा ), 
मन्तुदेव ( १७६० दोषोद्धरण ), भीमभट्ट ( १७६० भेमी ), शंकरभट्ट ( १७६० शांकरी ) 
लक्ष्मीनूसिह ( १७६५ त्रिशिखा ), हरिनाथट्विवेदी ( १७८ ० अकाण्डताण्डव ), भेरव 
( भेरवी ), पाठक, एक अज्ञात झेखक ( अम्बाकर्त्री, १८००), राघवाचार्य ( १८१० त्रिप- 
थगा ), विष्णुभट्ट ( १८४०, चिच्चन्द्रिका ), वासुदेवशास्त्री ( १०९०, तत्त्वादश ), 
तात्याझास्त्री ( १८९७, भूति ), जयदेवमिश्र ( १९२० ? विजया ) । 


८१० सर्वदर्शनसं ग्रहे- 


१७६ नारायणभिक्षु--१६०० । यो०--योगसूत्र की वृत्ति ( गृढाथंदीपिका ) | 

१७७ नारायणमुनि--१४१५ । वि० वे०--१, वेदान्तरक्षा, २. 'तत्त्वसंग्रह । 

१७८ नारायणसरस्वती---१६०० । अ० वे०--शारीरभाष्य की टीका ( भाष्यवातिक ) । 

१७५ नारायणाश्रम-१५६० । अ० वे०-१., भेदधिककार की टोका ( सत्क्रिया ), २. 
अद्वेतदीपिकाविवरण । 

१८० निगमज्ञानदेशिक-? । शेव-शिवज्ञानबोध सूत्र की वृत्ति । 

१८१ नित्यनाथ-(३०० । रसेश्वर-रसरत्नाकर । 

१८२ नित्यानन्द-? । अ० वे०-छान्दोग्य और बृहृदारण्यक की वृत्तियां ( मिताक्षरा ) । 

१८३ नीलकण्ठ--१६५० । शेव-अह्ममृत्रभाष्य की टीका का तात्पय॑ ( क्रियासार )। 

१८४ नीलकण्ठ-- १८३० । बे०-तक॑दीपिका-प्रकाश । 

१८५ नीलकण्ठ--१ ६४० । व्याकरण-१, प्रदीप की टीका ( केयटप्रकाश ), २, सिद्धान्त- 
कौमुदो को व्याख्या ( वेयाकरणसिद्धान्तरहस्य ), ३, पाणिनीयदीपिका । 

१८६ नीलकण्ठद॑वज्ञ--१७५० । मी-सूत्रवृत्ति ( सुबोधिनी ) । 

१८७ नृसिहदीक्षित--१६०० । अ० वे०--भेदधितकार की टीका । 

१८८ न्‌सिहमुनि--१५०० । अ० वे०-विवरणभावप्रकाशिका । 

१८९ न्‌सिहसरस्वती--१८७० । अ० वे०-वेदान्तसार की टीका । 

१९० नूसिहाअश्रम--१५५० । अ० वे०-१, संक्षेपशारीरक की टीका ( तत्वबोधिनी ), २. 
भेदधिक्कार, ३. पद्नेतदीपिका । 

१९१ नेमिचस्द्र--१००० । जेन-१. द्रव्यसंग्रह, २. गोम्मटसार, ३. क्षपणकसार । 

१९२ नेनाराचाययं--१४१५ । वि० वे>--१. तत्त्वमुक्ताकछाप की टीका ( कान्ति ), 
२. तत्वत्रयचुलुक, ३. रहस्यत्रयचुलुक । 

१९३ पक्षधरमसिश्र--( पक्षेश्वर )--? | न्‍्या०--तत्वचित्तामणि की टीका । 

१६४ पतअजलि--१५० ई० पूर्व | व्या--महाभाष्य । यो०--योगसूत्र ।* 

१९५ पद्मतन्दि--२४ | दे० कुन्दकुन्द । 

१९६ पद्मनाभ--? । न्‍्याय--वर्धभान के स्यायनिबस्धप्रकाश की टीका ! [ न्यायसृत्न--- 
भाष्य ( वात्स्यायन )--वातिक ( उद्योतकर )--तात्पयंटीका ( वाचस्पति )-परि- 
शुद्धि ( उदयन )-न्यायनिबन्धप्रकाश ( वर्धभान )-वर्धमानेन्दु ( पदमनाभ ) । ] 

वे०--किरणावलो को टोका ( भास्कर ) । द्वेत-पदार्थसंग्रह । 

१. ( १९४ ) योगसूत्र के टीकाकार--व्यास ( १०० ) वृद्धभोज ( ६०० ), भोज- 

( १०२१ ), विज्ञानभिक्षु ( १५५० ), भावागणेश ( १५७५ ) रामानन्द सरस्वती 

( १६०० ), नारायणसिक्षु ( १६०० ), भवदेव ( १६३० ), उदयंकर ( १७२५ ), 

नागेश ( १७२५ ), अनन्तभट्ट, अरुणाचल, ज्ञानातन्द, सदाशिवभट्ट, महादेवभट्ट, वृन्दावन । 
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१९७ पश्पाद--5५५ । शोव-प्रवचचसार-टीका । अ० वे०-श्ारीरभाष्य की टीका । 

१९८ परकाल--१३९० । वि० वे०--१. श्रीभाष्यटीका ( मितप्रकाशिका ), २. रहस्प- 
अ्रयसार की टीका ( सारप्रकाशिका )। 

१९८ परशुराम--? । शेव--विद्याकल्पसूत्र । 

२०० पशुपति--? । पाशुपत--पद्ताथ॑विद्या । 


२०१ पाठक--१७९५ । व्याकरण--१, लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या, २, परिभाषेन्दुशेखर 
की व्याख्या । 


२०२ पाणिनि--५०० ई० पू० । व्याकरण--अष्टाध्यायीसूत्रपाठ । 
२०३ पार्थसारथिसिश्र--९०० | मौ०--१., #छ्रेकवातिक की व्याब्या ( न्‍्वायरत्ताकर ) 


तन्त्रवातिक को व्याख्या ( न्‍्यायरत्नमाला ), ३. मीमांसासूत्र की वृत्ति, ४. शास्त्र- 
दीपिका, ४, तन्त्ररत्न । 


२०४ पुड्जराज ( पुण्यराज )--? | व्या०--वाक्यप्दीय की व्याख्या ( किरणप्रकाश )। 

२०५ पुरुषोत्तम--१३०० । व्या०--प्रयोगरत्वमाला । 

२०६ पुरुषोत्त मप्रसाद--? | वि० वे०--श्रुत्यन्तसु रद्ुम । 

२०७ पुरुषोत्तमसरस्व॒ती--१६२५ | अ० वे०--पिद्धान्तबिन्दुटोका । 

२०८ पुरुषोत्तमसोमयाजी--? अ० वे०--स्षक्षेपशा री रक की टीका । 

२०९ पुष्कर--( मृगेन्ध )--? । शेव--१, कामिकागम, २. करणागम, ३, सौरमेयागम 
४, पौष्करागम, ५, किरणागम । 

२१० की कत देवहर्दि, जिनेन्धवृद्धि ३)--७०० । जे०--त० सू० की टीका ( सर्वार्थ- 


२११ पूर्ण--? । बौद्ध-धातुकाय । 

२१२ पुर्णप्रश--दे० आनन्दतीर्थं । 

२१३ पूर्णानन्दती थें--? । अ० वे०--सिद्धानतविन्दु की टीका ( तत्वविवेक )। 

२१४ प्रकाशात्ममुनि--१२०० । अ० वे०--१. पंचपादिकाविवरण, २. शाब्दनिर्णय । 

२१५ प्रकाशानन्द--१५६५ । अ० बे०--वेदान्तमुक्तावली । 

२१६ प्रत्यकस्वरूप--१५०० । अ० वे०-चित्सुखी की टीका । 

२१७ प्रभाकर--७७५। मीमांसा-सूत्र की व्याख्या । 

२१८ प्रभ्ाचन्द्र--८८५ | जेन-१, उप|सनाध्ययत की टीका, २, परीक्षामुख की टीका 
( प्रमेयकमलमातंण्ड ) । 





5 नल खनन मम स-- मा 

१, ( २०३ ) शास्त्रदीपिका की टीकायें--सिद्धान्तचन्द्रिका: ( रामकृष्ण १५०० ), 
कार्पुरवातिक ( सोमेश्वर १५०० ), मयूखमालिका ( सोमनाथ १५४० ), नारायण की 
व्याख्या ( १५८० ), आलोक ( कमलाकर १५९० ), भाट्टदिनकर ( १६००), प्रकाश 
( शंकरभट १७०० ), प्रभा ( बालंभट्ट १७५० )। 

















क्र सर्वेदर्शनसं प्रहे 

२१९ प्रभाचन्द्र--१३०० । जेन--१. आत्मानुझासन की टीका, २, समयसार की टीका 

२२० प्रभानन्द--१३२० । जेन--वीतरागस्तुति की टीका । 

२२१ प्रशस्तपाद--४५० | वे०--ऋणादसूत्रभाष्य ( पदार्थधर्मसंग्रह )।* 

२२२ बच्चाशर्मा--? । अ० वे०--गोता की गृढ्मथंदीपिका ( लेखक-मधूसुदन ) की टीका 

२२३ बलभद्ब-१५५० । वे०--सप्तपदार्थी की टीका । 

२२४ बादरायण[ व्यास )--१०० ई० प० ? | वेदान्त--बहयसूत्र । 

२२५ बालंभट्ट ( वेद्यनाथ पायगुण्डे )--१७५० । मी० +सूत्रवृत्ति ( न्‍्यायबिन्दु ) व्याक- 
रण-१. उद्योत की टीका ( छाया ), २. शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( उद्योत ), ३. 
शब्दरत्न की व्याख्या ( भावप्रकाश ), ४. .लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या ( चिदस्थि- 
माला ), ५. परि० की टीका ( गदा ), ६. लघुमञ्जूबा की टीका ( कला ) । 

२२६ बालकृष्णभट्ट--? । वे०--मुक्तावछी टीका ( प्रकाश )। 

२२७ बालचन्द्र--११२० । जेन--समयसार की टीका । 

२२८ बुद्धघोष--४०० । बौद्ध--विशुद्धिमाग । 

२२९ बुद्धपालित---४०० । बौ०--मूलमध्यमकारिका की वृत्ति । / 

२३० बृहस्पति-- ? । चार्वाक--सूत्र । 

२३१ बोधेन्द्र--? । अ० वे०---आत्मबोध की टीका ( भावप्रकाशिका ) । 

२३२ बोपदेव--११८० । अ० वे०--मुक्ताफल । व्याकरण--कामघेनु । 

२३३ बौधायन--३०० ई० पु० । वेदान्त--बह्मसूत्रवृत्ति । मी०--मृत्रवृत्ति । 

२३४ ब्रह्मानन्द्सरस्वती--१५६५ । अ० वे०--१. ईशावास्यरहस्य, २, सिद्धान्तबिन्दु की 
टीका ( न्‍्यायरत्नावली ), ३. अद्वेतसिद्धि की व्याख्या; ४. वेदान्तमुक्तावली । 

२३५ भगवत्तोर्थ--? । हेत--ब्रह्मसत्रभाष्य की टीका ( भावप्रकाशिका ) । 

२३६ भगीरथमेघ--१५७० । न्‍्याय--द्रव्यप्रकाशिका । 

२३७ भट्टदिनकर--१६०० । मीमांसा--शास्त्रदीपिका को व्याख्या ( भाट्टदिनकर )। 

२३८ भट्टोजिदीक्षित---१५७८ | व्याकरण--१. शब्दकौस्तुभ ( सूत्र की टीका ), २० 
सिद्धान्तकौमुदी, ३. प्रौदमनोरमा ( सि० कौ० की व्याख्या )।९ अ० वे०--१. 
तत्त्वकौस्तुभ, २, अद्वेतकौस्तुभ 


१, (२२१ ) पदार्थधर्मसंग्रह के दीकाकार--व्योमशिवाचार्य ( ९७० व्योमवती ), 
उदयन ( ९८४ किरणावली ), श्रीधर ( ९९१ न्यायकन्दली ), श्रीवत्साचाय ( १०२५ 
लीलावती ), शंकरमिश्र ( १४२५ कणादरहस्य ), जगदीश ( १५९० भाष्यसूक्ति ) । 

२. ( २३८ ) सिद्धान्तकौमुदी की अन्य टीकायें और टीकाकार--तत्त्वबोधिनी ( ज्ञाने- 
न्द्रसरस्वती १६४० ), सुबोधिनी ( कृष्णममौनि १७०० ), वासुदेवदी क्षित की बालमनोरमा 
( १६६० ), नीलकण्ठ का वेयाकरणसिद्धान्तरहस्य ( १६६० ), रामकृष्ण का वेयाकरण- 
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२३९ भदन्‍्त--?। बौद्ध--१. प्रज्ञापारमितासूत्र, २. तथागतगुह्यसूत्र, हे. महायानसूत्र, 
४. लझ्भावतारसूत्र, ५, ललितविस्तरसूत्र, ६, वज्ञच्छेदिका, ७- सुखावतीव्यूह, ८. 
सद्धमंपुण्डरीक महाविभाषा, ९. संयुक्ताभिशास्त्र । 

२४० भद्रबाहु--२०० ई० पृ० । जेत--१. कल्ससूतर, २. दस नियुंकिति-य्रत्थ । 

२४१ भरदह्ाज--? । वे?--कणादसूत्रवृत्ति । 

२४२ भरतूमित्र--? । मी०--सूत्रवृत्ति की व्याण्या । 

२४३ भवदास--) | मी ०-- छः]! 

२४४ भवदेव--१६३० । मी०--सन्त्रवातिकव्याख्या ( तौतातिततिलक ) । सां०-सांख्य- 
कारिकावृत्ति | यो०--योगसत्र की वृति । 

२४४५ भवनाथ--१३६० । मी०-मीमांसानयविव्रेक ( सूत्रवृत्ति ) । 

२४६ भवानन्द---१६०० । स्वाय--तत्वदीधिति की टीका । 

२४७ भारतीयति-१४०० । सांख्य--सांख्यतत्वकौमुदी की व्याख्या । 

२४८ भावविवेक-६०० । वौद्ध-१. मृलमध्यमकारिका की वृत्ति ( प्रज्ञाप्रदीष ), २. तकें- 
ज्वाला ( दशनसंग्रह ), ३. मध्यमहृदयंकारिका । 

२४९ भावागणेश--१५७५ | सांख्य-१, सांख्य-समाससूत्र की टीका, २. सांख्यसार, ३. 
सांख्यपरिभाषा, ४, सांख्यतत्त्वप्रदीषिका । | 

२५० भासव॑ंज्ञ-९७५ | पाशुपत--नकुलीशयोगपारायण । स्याय--न्यायसार । 

२५१ भास्कर--१०२० । प्रत्य ० --शिवसूत्रवातिक । 

२५२ भास्करराय--१५९० । शेव--१. नित्याषोडशिकाण॑व-सेतु, २. भावनोपनिषद्भाष्य, 
३, श्रीसूक्तभाष्य, ४. कौलोपनिषद्‌ भाष्य, ५, वरिवस्यारहस्थ, ६. छलितासहस्रभाष्य, 
७, गुप्ततती ( सप्तश्ती की टीका ) | 

२५३ भास्करशास्त्री--१5८१० । व्याकरण--लघुश० की व्याख्या । 

२५४ भोजराज--१० ६० । शेव--तत्त्वप्रकाश । यो०--योगसूत्रवृत्ति ( राजमातंण्ड ) | 

२५५ भैरवतिकक--१७६० । अ० वे०--बह्मसूत्रतात्पयंविवरण । 

२५६ भैरवमिश्र--१७८० । व्याकरण--१. लूघुश० की व्याख्या ( चन्द्रकका ), ३. परि- 
भाषेन्दुशेख़वर को टीका ( भेरवी ), ३. वेयाकरणभूषणसार की टीका ( परीक्षा )॥ 

२५७ सड्भलधर्माचार्य --? देत--षट्प्रश्नोपनिषद्-भाष्यटीका विवरण । 

२५८ सण्डनसिश्र--( विश्वरूप, देवेश्वर, सुरेश्वराचार्य )--८२५ । मीमांसा--१- तस्त्र- 
वातिक व्याख्या, २. मीमांसानुक्रमणी, ३, विधिविवेक ( वाचस्पतिकृत न्‍्यायकणिका 





'सिद्धान्तरत्वाकर ( १६७० ), नागेश ( १७१४ ) शब्देन्दुशेखर ( लघु और बृहत्‌ ), कृष्ण- 
मिश्र का रत्नाणंव ( १७५० ), लक्ष्मीनूसिह ( १७६५ ), इन्द्रदत्त, विश्वेद्वरतीर्थ, तारा- 
ताथ ( सरला )। 


पर सर्वेदर्शनसं ग्रहे- 


से सम्मानित )। अ० वे०--१. वृहदारण्यकभाष्यवातिक, २, तेत्तिरीयोपनिषद्‌ 
भाष्य, वातिक, नेष्कम्य॑सिद्धि । 

२५९ सथनसिह--१७० ८ । रसे०--रसनक्षत्रमालिका । 

३६० सथुरानाथ--१५५० । न्याय--१. आत्मतत्त्वविवेक की टीका, २. तत्त्वदीधिति की 
टीकायें ( तत्त्वलोकरहस्य, मथुरानाथी )। 

२६१ भदनान्तदेवसूरि--? । रसे०--रसचिन्तामणि । 

२६२ सधुसूदनसरस्वती--१५६० । अ० वे०--१, संक्षेपशारीरक की टीका ( सारसंग्रह- 
दीपिका ), २. दशइलोकी-टीका ( सिद्धान्तबिन्दु ),! ३. प्रस्थानभेद, ४, अद्वेतरल- 
रक्षण, ५. वेदान्तकल्पछतिका, ६. अद्वेतसिद्धि, ७, ईइवरप्रतिपत्तिप्रकाश, ८. भक्ति- 
रसायन । 

२६३ मध्यसन्दिर--दे० आनन्दतीर्थ । 

२६४ मन्तुदेब--१७६०। व्या०--वेयाकरणभूषणसार की टीका ( लघु और बृहदु 
दपंणा )। 

२६५ सलधारिराजशेखर--१३४८। जेन-१. द्व्यसंग्रह, २. षड़दर्शनसमुच्चय 
( की टीका ? )। 

२६६ सलयाग्रिरि--१२५० । जेन--उपाडुग्रन्थों की टीका । 

२६७ सल्लवाक्याचायं-११६० । बौद्ध-न्यायबिन्दु को टीका । 

२६८ सल्‍्लारि---१६०४ । रसे ०-रसकौतुक । 

२६९ मल्लिनाथ--१३५० । न्‍्याय--ताकिकरक्षा की टीका ( निष्कष्टक ) | बे०--सप्त- 
पदार्थी की टीका ( निष्कष्टक ) । 

२७० मल्लिषेण--१२९२ । जेन--स्पाद्ादमञ्जरी ( वीतरागस्तुति की टीका )। 

२७१ महादेव--१६९० । दे० दिनकर | 

२७२ महादेवभट्ट १५३० ॥। न्या०--व्यायसूत्रवृत्ति ( मितभाषिणी )। यो० योग- 
सत्रवृत्ति । 

२७३ महादेवसरस्वती--१७०० । सांख्य--सूत्रवृत्तिटीका । अ० बे०-तत्त्वानुसंधान । 

२७४ महानन्द--१८२० । व्या०--वेयाकरणभूषणसार की टीका । 

२७५ महामसिश्र॒? | व्या०--काशिकान्यास की व्याख्या ( व्याकरणप्रकाश ) । 

२७६ भहेन्द्रमुनि ? । जेन--ज्ञानोदयसा रसंग्रह । 

२७७ माठराचार्य १०० | सां०--सांख्यकारिका की वृत्ति । 





१. सिद्धान्तविन्दु के टीकाकार-पुरुषोत्तम सरस्वती, ब्रह्मानन्द सरस्वती, पर्णानन्‍्द- 
तोर्थ ( तत्त्वविवेक ), सच्चिदानन्द, वासुदेवशास्त्री अभ्यंकर ( १९२१ )। 








दाशनिकास्तत्कृतयश्र प्१्५्‌ 


२७८ साणिक्यनन्दी--८०० । जेन--१., आप्तपरीक्षाटीका ( परीक्षामुख ), २. प्रमेय- 


रत्नमाला । 
२७९ माधवदेव --६६५४५ । न्‍्याय-- १. न्‍्यायसार, २. तर्कभाषा की टीका । 
२८० मसाधवाचाय ( विद्यारण्य )--१३५० । मीमांसा-जेमिनीयन्यायमालाविस्तर ।. 


व्या०--धातुवृत्ति । अ० वे०--१. बृहदारण्यकभाष्यवातिकसार, २. तेत्तिरीयोप- 
निषद्‌ दीपिका, ३. विवरणप्रभेयसंग्रह, ४. वेयासिकन्यायमाछा, ५. जीवन्मुक्तिविवेक, 
६. पच॒दणी । दशंत--सववंदशंनसंग्रह । 

२८१ सानतुंग---६०० । जेन--भक्तामरस्तोत्र । 

रेपर सिन्नसिश्च--११८० । न्याय--१. सूत्रभाष्यटीका ( न्‍्यायदीप ), २. पदार्थचन्द्रिका । 

२८३ मुद्गलूसूरि--? | वि० वे०--शतदूषणी ( वेदान्तदेशिक ? ) । 

२८४ मुनिसुन्दर --१४२५। जेन--अध्यात्पकल्पद्रुम । 

२८४५ मुग्रेन्द्र--दे० पुष्कर । 

२८६ मेरुतुद्ध--१३०० । जेन--१, पड़दशंनविचार, २, प्रबन्धचिन्तामणि । 

२८७ मोहन भट्ट --? । वे०--तकंकौमुदी की टीका । 

२८८ सौदृूगलायन --? | बौ०--प्रज्ञप्तिशास्त्र । 

२८९ यदुपति-- १८०० । द्वेत--१. न्यासुधाटीका, २. तत्त्वविवेकटीका, ३. तत्वसंख्यान- 
टीका । 

२९० यशोधर--१२६० । रसे०--रसप्रकाशसुधाकर । 

२९१ यशोमित्र--३४० । बौद्ध--अभिधमंकोष की टीका ( स्फुटार्था ) | 

२९२ यशोविजय--१५० ० । जेन--१. मार्गपरिशुद्धि, २. नयप्र दीप । 

२९३ यशोविजय--१६५० । जेन--१. अध्यात्मपरीक्षा, २. ज्ञानबिन्दु, ३. नयप्रदीप, ४. 
ज्ञानसार, ५. अध्यात्मसार | 

२९४ याज्ञवल्क्य--? । योग--१. योगयाज्ञवंल्क्य, २. याज्ञवल्क्योपनिषद्‌, ३, हठप्रदी- 
पिका, ४. योगानुशासन, ५. राजयोग । 


२९५ यादवप्रकाश ---१२६० । वि० वे०--यतिधरमंसमुच्चय । 

२९६ यमुनाचायं--१०४० । वि० वे०--१. आगमप्रामाण्य, २. सिद्धित्रय, ३, गीतार्थ- 
संग्रह, ४. स्तोत्ररत्न । 

२९७ योगराज--१ ०५० । प्रत्य०--प रमार्थार-टीका । 

२९८ योगानन्द--? । सां०--प्तांख्यकारिकांटोका । 

२९६ रक्षित--? व्या० ---धातवुवाठ की टोका ( धातुपदीप ) 

३०० रखुवाब-१३००। . न्याथ--१., तत्वचिलाभणि की 
>, पदार्थखण्डन । 


ल्‍ 


का ( तत्त्वदीधिति ) 


८१६ सर्वदर्शनसंग्र हे- 


३०१ रघुनाथ--१८०० । सांख्य-सांख्यतत्त्वविलछास । 

३०२ रघुनाथश/स्त्री---१5६० । न्‍्याय-गदाधरी-टीका ( न्‍्यायरत्न )। 

३०३ रघुनाथशास्त्री--१९६० । व्या०-वाक्यपदीय-टीका ( अम्बाकर्ती )। 

३०४ रघृत्तमयति--? । हेत--१. जयतीर्थ को टीकाओं की व्याख्यायें, २. आनन्दतीर्थ के 
बृह॒दारण्यकभाष्य की व्याख्या । 

३०५ रड्डनाथ--? । व्याकरण--पदमज्जरी ( हरदत्त ) की व्याख्या ( मकरन्द )। 

३०६ रड्भराज--१३५० । वि० वे०--विषयवाक्यदीपिका । 

३०७ रज्धरामानुज--१३००। वि० वे०-१. श्रुतप्रकाशिका की टीका, २. न्यायसिद्धाउजन 
की टीका, ३.. उपनिषद्भाष्य, 

३०५८ रज्भोजिभट्ट-१६२५। अ० वे०--अद्वेतचिन्तामणि । 

३०९ रत्नप्रभ--११८१ । जेन-स्याद्वादरत्वाकर की वृत्ति ( अवतारिका )। 

३१० रत्नेश--? । व्या०-लक्षणसंग्रह । 

३११ रभ्यजामातृमुनि-१४१० । वि० वे०-तत्त्वनिरूपण । 

३१२ रभ्यदेव-? । अ० वे०-इष्टसिद्धिटोका । 

३१३ राघवाचार्य--१८२० । व्या०-१. शब्दकौस्तुभव्याख्या ( प्रभा ), २. लघुश० की 
व्याख्या ( विषमी ), ३. परिभा० की व्याख्या ( तिपथगा ) । 

३१४ राघवान न्द--१६०० । मी०-भाटटसंग्रह । 


३१५ राघवेन्द्र तीथं-? । देत-१. तकंताण्डवटीका, २. न्‍्यायकल्पछताटीका ( भावदीप ), 
३. वादावलोटीका ( भावदीपिका ), ४. चन्द्रिकाटीका ( प्रकाश ), ५. उपनिषदु- 
व्याख्या, ६. संक्षेपभाष्यविवृति ( तत्त्वमञ्जरी ) | 

३१६ राजानकलासक--:? । प्रत्यभिज्ञा-गीता-टीका ( लासकी ) | 

३१७ राजारामदीक्षित---१७६० । व्या०-लघुमज्जूषा-टीका । 

३१८ राधामोहन---? । न्‍्याय-न्यायसूत्रविवरण । 

३१९ रामकण्ठ---९५० | प्रत्य०-१. स्पन्दकारिका टोका (विवृति ), २. भगवह- 
गीता-टीका । 


३२० रामकृष्ण--? । वि० वे०--विशिष्टाह्लसंग्रह । 

३२१ रामकृष्ण--१५०० । मीमांसा--१. शास्त्रदीषिका व्याब्या, २. मीमांसासूत्रवृत्ति 
( प्रक्राशिका ) । 

३२२ रामकृष्ण---१६७५ | अ० बे०--पञ्चदशी की टीका । 

३२३ रामक्ृष्णाध्वरीन्द्र --१६०० । अ० वे०-वेदान्तपरिभाषा की टीका ( शिखामणि )। 

३२४ रामकृ ष्णानन्द--? । व्याकरण--महाभाष्य की टीका । 

३२५ रामचन्द्र--१७३० । रसे०--रसेलद्तचिन्तामणि । 


दार्शनिकास्तत्कृतयश्न छ्श्७ 


३२६ रामचन्द्र “7९४२० । व्या० --प्रक्रियाकौमुदी । . । 
३२७ रामचर्द्र-7? | सां० >ांख्यसूत्रयूत्ति।  - | 
३२८ रामचस्थ्र--: १७३० । अ० वे०--सिद्धान्ललेश की टीका । ! 
३२९ रामचल--१५६४ | थे? बे०--१. अद्वेतप्रकाश, २. अद्वेतरहस्य, रे- अद्वेत- | 
निर्णयसंग्रह । | । 
३३० रामचन्द्रशेष-- २१५९० | व्या०--प्रक्रियाकौमुदी की टीका ( गृढ़भाववृत्ति ) । 
३३१ रामचन्द्राशमम-? ! जैन--सिद्धान्तचन्द्रिका । 
३३२ रामतीर्थ--१९२९४* | लैं९ बे०---१. संक्षेपशारीरक की टीका ( अन्वयार्थप्रकाशिका), 
२. उपदेशसाहस्रोटीका, रे« वेदान्तसारटीका ( विद्वन्मनो रझ्जनी )। 
३३३ रामरुद्र “7१७०० । बे ०-- दिनकरी की टीका । 
३३४ रामसुब्रहमण्य-7१४८० । जे? बे०--बेदान्तमुक्तावली की टीका । 
३३५ रामान न्दसरस्वती-7(६९०९ ' गोग--सूत्रवृत्ति ( मणिप्रभा )। अ० वे०--सूत्र- 
वृत्ति ( ब्रह्मामृतर्वाषणी ) । ' 
३३६ रामानुजाचार्प--( १० १९-११३९ ) । वि० वे०--१- श्रीभाष्य ( बह्मसत्र पर )', 
२, वेदान्तदीप, रे. वेदान्तसार, ४. वेदार्थसंग्रह, ५. गीताभाष्य, ९. रहस्यत्रय । 
३३७ रामेश्वर-- । शेव--विद्याकल्पसूत्र-वृत्ति ( सौभाग्योदय )। 
३३८ राशीकरभट्ट --"३२३० । पाशु०--प्चर्थसूत्रभाष्य । । 
३३९ रुद्ध --१६५० । वे०--पुक्तावछीटीका ( रौदी ) | 
३४० लक्ष्मंणसूरि- 77 । मी०--संज्वृत्ति । ब्या०--महाभाष्यटीका ( आदशें ) । 
३४१ लक्सणाराष्य--) | वि० बे०--+अद्वेतरत्न । । 
३४२ लक्ष्मीधर--९ ३२० । दोव--सौन्दर्यलहरी की टीका | अ० बे०--अद्वेतमकरन्द । 
३४३ रूघुपवुमनन्दी-:र २२० । जैन--१. परमात्मप्रकाश की टीका, २. यत्यात्ार | 
३४४ लूघुसमन्तभद्ब “7११४९ । जेन--अष्टसहल्ली की टीका ( विषमपदतात्पय ) । 
३४५ लोकाचार्य--१ २८० । वि० वे०-- १. तत्त्वन्रय, २. तत्त्वशेखर । 
३४५ लौगाकिभास्कर--7 ६२५॥। न्याय--१- स्यायसिद्धान्तमञ्जरीटीका, २. पदार्थे- 
माला । वे०--तर्ककौमुदी । मोमांसा--१. जैमिनिसूतबृत्ति, २. अर्थसंग्रह । 
३४७ बंशीधर-? । सांख्य--तत्त्वकौमुदी टीका । 
३४८ बंशीध्रमिश्र- १९३०९ । व्याकरण--परमलघुमंजूषा की टीका ( वंशी ) । 
३४६ बनमाबी-ै९७० | ब्या*- वैयकरजक पाप प्राय सके बनमाली-(५७० ) व्या०--वेयाकरणभूषणटीका ( मतोन्मज्जा ) | 
१. ( ३३६) टीकाकार--सुदर्शन ( श्रुतिप्रकाशिका १२५२० ), रामानन्द, परकाल 
( मितप्रकाशिका १३९० ), चण्डमारंतेमहाचार्य ( उपन्यास १४१० ), लक्ष्मणसूरि ( प्रका- 
शिका ), मेघनादारि, सुन्दरराजदीक्षित, वासुदेवशास्त्री अभ्यंकर । 
५२ स॒० सं० 





ष्श्८ सर्वदर्शनसंपहे- 


३५० बरवनायक--१६१० । वि० वे०--तस्वत्रयनिरूपण । 

३४१ बरदराज--? । द्वेत--महाभारततात्पय॑निर्णयटीका 

२५९ बरदराज---१६२० । व्या०--१. रूघुकौमुदी, २. मध्यकौमुदी । 

२५३ वरदाचार्य--११२० । वि० बे०--१, रामानुजसिद्धान्तसार, २. तत्त्वश्रयनिरूपण । 

३५४ वर्धभान--१२२५ | न्याय--१. परिशुद्धिटीका ( न्‍्यायनिबन्धप्रकाश ), २, न्‍्याय- 
कुसुमाञ्जलिटीका ( प्रकाश ), ३. आत्मंतत्त्वविवेक की टीका । 

३५४ वर्धभान --११५० । वे०--किरणावलीप्रकाश । व्या० -गणपाठटीका ( गणरत्न- 

महोदधि ) । 

२५६ वल्लभन्यायाच्रायं--११५४० । बे०--न्यायलीलावती । 

२५७ बल्लभाचार्य--१५२५ । मी०--सूत्रवृत्तिग्याख्या । 

३५८ वसुग्ुप्त--5२० । प्रत्य० शे०--शिवसूत्र । 

३५९ बसुनन्दि--१२०० । जेन--अष्टसहल्नो टीका ( आप्तमीमांसावृत्ति ) । 

३६० बसुबन्धु ( असंग के भाई )--३३० । बौद्ध--१. विशकारिकाप्रकरण, २. परमार्थ- 
सत्तति, ३. अभिधरमंकोष, ४. सद्धमंपुण्डरीक, ५. प्रज्ञापारमिता, ६. रत्नत्रय, ७. 
मध्यान्तविभागसूत्रभाष्य । 

३६१ बसुमित्र --३५० । बौ०--१. अभिषर्मकोष की टोका, २. प्रकरणपद । 

२६२ बगीश--? । वि० वे०--न्यायसिद्धाञ्जन | 

३२९३ वाग्भटाचायं--१२७५। रसे०--रसरत्नसमुच्चय । 

३६४ वाचस्पतिमसिश्च --5४१ । न्‍्याय--१, न्‍्यायवातिकतात्ययंटीका, २. न्यायसूचीनिबन्ध, 
३. न्यायसूत्रोद्धार । मीमांसा--१. मीमांसासूत्रवृत्ति, २. विधिविवेकटीका ( न्‍्याय- 
कणिका ) | सांख्य--सांख्यतत्त्वकौमुदी ( सांड्यकारिका की टीका ) | योग-- व्यास- 
भाष्य की टीका ( तत्त्ववेशारदी )। अ० वे०--१. भामती ( शारीरकभाष्य की 
टीका ), २. ब्रह्म सिद्धि की टीका । 


३६५ वात्स्थायन --३०० । न्याय--सूत्रभाष्य । 

२६६ बादिराज--? । द्वेत --१. महाभारततात्पय॑निर्णयटीका, २. भेदोज्जीवन, ३. थुक्ति- 
मल्लिका । 

३६७ वाषंगण्य--१०० । सांख्य--बष्टितन्त्र । 

३९८ बासुदेव--१६६० । व्याकरणं--१, काशिकावृत्तिसार ( टीका ), २. सिद्धान्तकौ- 
मुदी की व्याख्या ( बालमनोरमा ) । 

२६९ बासुदेव काश्मीरिक--? । न्‍्या०--न्यायभूषण । 

२७० वासुदेबशास्त्री अभ्यद्धूर-- १९६२-१९४२। दक्शन-पर्वंद्शनसंग्रह की व्याख्या 
( दर्शनांकुर )। वि? वे०->! श्रीभाष्यटीका ( विवृति ), २. यतीन्द्रमतदीपिका 
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की टीका ( प्रकाश ) | व्या०--१ लघुशन्देन्दु० की व्याख्या ( गूढथंप्रकाश ), २- 
परिभा० की टीका ( तत्त्वादर्श ) | अ० वे०--१. अद्वेतामोद, २. कायपरिशुद्धि 
३७१ वासुदेव सावंभोम--१२७५ । न्‍्या०--१ तत्त्वचिन्तामणि की टीका, २. सावेभौम- 
निरक्ति ( ? ) | 
३७२ विजयसिह--११२० । जेन--कल्ससूत्र की टीका ( कल्लावलोकिनी ) । 
३७३ विजश्ञानभिक्षु--१५५० । सांख्य--१. सांख्यसूत्रभाष्य, २. स्ंख्यसारविवेक । योग-- 
योगसूत्रवृत्ति । 
३७४ विटृठल--१५०० । व्याकरण --प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या ( प्रसाद )। 
३७५ विट्ठलेशोपाष्याय--? | अ० वे०--अद्वेतस्िद्धि की व्याख्या । 
३७६ विद्याकण्ठ--5७० | पाशु०--भावचूडामणि । 
३७७ विद्याघीश--? | द्वेत--१ ब्रह्ममृत्रानुव्याज्यान, २. न्यायसुधा की टीका । 
३७८ विद्यानन्दि--८०० | जे०--१. तत्वार्थाधिगममृत्र की टीका, २. आप्तमीमांस। 
टीका, ३. आप्तपरीक्षा, ४, प्रमाणपरीक्षा, ५. तत्वार्थालंकार । 
३७९ विद्यापतिठक्कुर--१३२१ । शे०--शेवसवंस्वसार । 
द३८० विद्यारण्य--दे० माधवाचायें । 
३८१ विद्येन्दसरस्वती--१७०० । अ० वे०--वेदान्ततत््वसार । 
३८२ विनयविजय--१६५२ । जेन--छोकप्रकाद । 
३८रे विनायहुमटु--? । न्य।०--त किकरक्षा:की टीका ( न्‍्यायकोमुदी ) | 
३८४ विनोतदेव---७०० । बौ०--न्यायबिन्दुटीका । 


' ३८५ विन्ध्येश्वरीप्रसाद--? | वशे०--१. मुक्तावलीटीका, २. तकंसंग्रहटीका । 


३८६ विप्रराजेन्द्र--? | व्याकरण--सूत्रविवरण ( झब्दाभृत )। 


३८७ विभानन्व---?। सां०--१. तत्त्वसमाससूत्रवृत्ति, २. समाससूत्रव्याख्या ( सर्वो- 
पकारिणी ) । । 


३८८ विमलकीति--१ ६५० । जे०--पदव्यवस्थासूत्रकारिका । 

३८९ विमरूदास--? । जे०--सप्तभज्ितरज़िणी । 

३९० विपुक्तात्मा( मण्डनमिश्र)--८२० । अ० वे०--१. ब्रह्मसिद्धि, २, इष्टसिद्धि । 

३९१ विश्वकर्मा--? । व्या०--प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्य। । 

३९२ विश्वताथ--१६३४ | न्‍्या०--१. स्यायसूत्रभाष्यटीका, २. स्यायसूत्रवृत्ति, ३. तकं- 
भाषा की, टीका ( न्यायविलास ) | वेशे०--१. भाषापरिच्छेद और २. मुकावली । 

३९३ विश्वनाथतीर्थ--? । अ० वे०--सिद्धान्तलेश की टीका । 

३९४ विश्वरूप--१५०० । व्या०--विश्वरूपनिबन्ध । 

२९५ विश्ववेद--?। . अ० वे०--१. शारीरभाष्यटीका, २. संक्षेपशारीरकट्ीका 
( सिद्धान्ददीप )। जा ह 


किन 


८२० . सर्वदर्शनसं ग्रहे. 


३९६ विश्वेश्वर--१६५० । व्या०--सृत्रवृत्ति ( व्याकरणसुधामहानिधि ) । 

३९७ विश्वेश्वर--१३२० । अ० वे०--वाक्यवृत्तिटोका ( प्रकाशिका ) । 

३९८ विष्णदेव--? । रसेदवर--रसराजलक्ष्मी । 

३९९ विष्णराम--? | व्याकरण--परिभाषाप्रकाश । 

४०० विष्णस्वामी--? । दें०--१. ब्रह्मसूत्रभाष्य, २. गीताभाष्य । 

४०१ वोरराघव--१४०० । वरि० वे०--रहस्यत्रयटीका ( तात्पयंदीपिका ) । 

४०२ बीरराधवदास--१४४० । वि० वे०--तात्ययंदीपिका टीका । 

४०३ बेंकटकृष्ण-- । हे ०--भागवततात्ययेनिर्णयटीका । 

४०४ बेंकटनाथ ( वेदान्तदेशिक )--१२६७-१३६८। वि० बे०--१, रहस्यत्रयटीका 
( चुलुक ), २. न्यायसिद्धाञ्जन, ३, पश्चरात्ररक्षा, ४, तत्त्वमुक्ताकलाप, ५. न्‍्याय- 
तिलक, ६, न्यायरत्वावली, ७, न्‍्यायपरिशुद्धि, ८. वादित्रयखण्डन, ९, तत्त्वमुक्ता- 
कलाप की टीका । मी ०--सूत्रवृत्ति । 


४०४ वेदाड्भतीर्थें--? । द्वेत--मध्वविजय की टीका । 

४०६ बेदान्ताचार्यं->११०० । वि० वे०--रहस्यत्रय की टीका । 

४०७ ब्रेदेशतीर्थ--? । द्वेत--पदार्थंक्रौमुदी ( तत्त्वोद्योत्टीका की टीका )। 

४०५ वेदेशभिक्ष्‌ --? | द्वेत--छल्दोग्योपनिषद भाष्य की टोका ( पदार्थकौमुदी ) । 

४०९ बैद्चनु पसुन्‌--? । रसे ०--रसमुक्तावली । 

४१० व्याप्नरभूति--? । व्या०--सृत्रदृत्ति 

४११ व्याडि--३०० ई० पू० । व्या०--१. संग्रह, २. परिभाषावृत्ति । 

४१२ व्यास--१०० । यो०--सूत्रभाष्य | अ० बे०--१. भगवदुगीता, २. ब्रह्मसूत्र । 

४१३ व्यासतोर्थ --१२६० । द्वेत--१. जयतीर्थ के ग्रन्थों की टीकायें ( तकंताण्डव आदि ), 
२, चन्द्रिका, ३. कुंष्णामुनमहाणंव की टोका, ४, उपनिषद्-भाष्यों का विवरण, 
५. भेदोज्जीवन । ह 

४१४ व्योमशिवाचायें---९८० । बवे०--प्रशस्तपाद के. पदार्थधमंसंग्रह की टीका 
( व्योमवतती )। 

४१५ शंकरभट्ट--१७०० । मी०--१. शास्त्रदीपिका की व्याख्या ( प्रकाश ), २. 
मीमांसाबालप्रकाश, ३. सुबोधिनी । 

४१६ शंकरमिश्र-१४२५ । न्याय-१. न्यायतात्ययंमण्डन ( न्‍्यायनिबन्धप्रकाश की टीका ), 
२. जागदीशी को टीका, ३. तत्वदीधिति की टीका । वे०--९१, पदार्थधर्मसंग्रह की 
टीका, २. उपस्क्रार ( सूत्रवृत्ति ) । अ० वे०--खण्डनखण्डखाद्य की टीका । 

४१७ शंकराचार्य--८०० । शेव--१. सौन्दर्यलहरी, २. प्रपच्चसार, ३. ललितातिशती- 

, भाप्य। अ० वें०--१. दस उपनिषदों के भाष्य, २. शारीरकमीमांसाभाष्य, 


(क 


दाशं निकास्तस्कृतयशञ्य ८रे१ै 


३, गीताभाष्य, ४. आत्मबोध, ५. अपरोक्षानुभव, ६. वाक्यवृत्ति, ७, दशइलोकी, 
८. उपदेशसाहल्ी, ९. विवेकचूडामणि | 

४१८ शंकरानन्द--१३२५ । अ० वे०--१. केवल्योपनिषद्-यूत्ति ( दीपिका ), २. ईशा- 
वास्यदी पिका, ३. ते० उ० दीपिका, ४. गीता की. टीका । ह 

४१९ शस्भवेव---१५५० । शेव--१. शेवसिद्धान्ददीपिका, २. शम्मुपद्धति । 

४२० शम्भभटू--१६९९० । मी०--खण्डदेवकृत भोट्दीपिका की टीका ( प्रभावती ) । 

४२१ शबरस्वासी--१०० ई० पू० | मी०--मीमांसासूत्रभाष्य । 

४२२ शरणवेब---११७० । व्या०--दुघंटवृत्ति । 

४२३ शशधर--? | न्याय--न्यायसिद्धान्तमञ्जरी की टीका ( न्यायसिद्धान्तदीप )। 


४२४ शाक्यमुनि--५५० ई० पू० । बौद्ध--( वचतों का संग्रह ) १. सुत्तविटक, २ अभि- 
पघम्मपिटक, ३, विनयपिटक ( त्रिपिटक ) 


४२५ शान्तभव्र--८०० | बौ०--स्यायबिन्दुटीका । 

४२६ शान्तरक्षित--9७२० । बौ०--१. माध्यमकालंकार, २. तत्त्वसेग्रह । 

४२७ शान्तिदेव--६५० । बौ०--१. शिक्षासमुच्चय, २. बोधिचर्यावतार । 

४२८ शान्तिसूरि--१२२० । जे०--धमंरत्नवृत्ति । 

४२९ शास्त्याचारयं--१०५० । जे०--उत्तराष्ययनसूबटीका । 

४३० शारिपुत्र--? | बौद्ध--१. धर्मस्कन्ध, २. संगीतपर्याय । 

४३१ शाड्भूंघर--१६७० । वे०--१. उदयनकृृत रक्षणावल्ली की टीका ( न्यायमुक्ता- 
वली ), २. सप्तपदार्थी की टीका ( पदार्थंचन्द्रिका ) । 


४३२ शालिकनाथ--७९० । मोौ०--१. प्रभाकरकृत वृहती की व्याख्या ( ऋजुविमला ) 
२. प्रकरणपच्चिका । ह 


४३३ शालहिनाथ--१६५७ । रसे०-- रसमज्जरी |. 

४३४ शिवदत्त--१८१० । अ० वे०--वे दान्तपरिभाषा की टीका ( अथंदीपिका )। 

४३५ शिवभट्ट--? | व्याकरण-न्यास (काशिका की टीका ) की व्याख्या ( कुंकुम- 
विकास )। 

४३६ शिवयोगी--१ ६७५ । मी०--अर्थसंग्रह की टीका । 

४३७ शिवरामेन्द्र--? | व्या०--१, महाभाष्य की टीका, २, सूत्रवृत्ति । 

४३८ शिवादित्य--१०५० । वे०--१. सत्तपदार्थी, २. लक्षणमाला | 

४३९ शीलाडु:--९६० । जे०-१. आचाराजूसूत्रदीका, २. सूतक्ृताज़ूटीका । 

४४० शुकाचार्य --? । अ० वे०--तत्त्वानुसंघानव्याब्या । _.. 

४४९ शुद्धानन्द्सरस्थती--१३२० । अ० बे०--वेदान्तविन्तामणि । 


४४२ शेषकृष्ण ( भट्टोजिदीक्षित के गुरु )-- १५४० । व्या०--प्रक्रियाकौमुदी की 
व्याख्या । 


ष्र्र सर्वदर्शनसं प्रहे 


४४२३ शेषादिशुद्ध--? । व्या०--सोरदेवकृत परिभाषावृत्ति की टीका । 

४४४ शेषानन्त--१६० ८ । न्याय--न्यायस्िद्धान्ददीप की टीका ( प्रभा )। वे०--सप्त- 
पदार्थी की टीका । 

४४४ श्रोकृषठ--१००० । न्‍्याय--न्यायालंकार । 

४४६ श्रीकष्ठ--१५३५ । न्‍्याय--न्यायसिद्धान्तमञ्जरी की टीका ( तकंप्रकाश ) । 

४४७ श्रोकष्ठशिवाचार्य --१ ३५० । द्वेत-ब्रह्मसूत्रभाष्य । 

४४८ ओक्ृषण--१७८० । न्याय--न्यायसिद्धान्तमञ्जरी की टीका ( भावदीपिका )। 

४४९ श्रीधर--९९१ | वे० --पदार्यधमंसंग्रह की टीका ( न्यायकन्दली ) । 

४५० श्रीधर--? । अ० वे०--ध्गवदुगीता की टीका ( सुबोधिनी ) । 

४५१ श्रीनिवास--? | न्‍्याय--१. न्यायसिद्धान्तमञ्जरी, २. तर्वेदीपिका की टीका ( सुर- 
कल्पतरु ) । 

४५२ श्रीनिवासतोर्थ--१३०० । द्वेत---१, गीताभाष्य की टीका ( भावदीपिका ), 
२. आनन्दतीर्थं, जयतीर्थ और व्यासतीथ॑ के ग्रन्थों की टीकायें । 

४१३ श्रीनिवासदाघ--? । वि० वे०--यतीन्द्रमतदीपिका । 

४५४ श्रीनिवासभास्क र---? । वि० वे०--श्रीभाष्य की टीका । 

४१४ श्रोनिवासाचायं --१४८० । वि० वे०--१. न्यायपरिशुद्धि की टीका, २. रहस्य- 
त्रयसार । 

४५६ श्रोनिवासाध्वरि--? । मी ० --सूत्रवृत्ति । 

४५७ श्रीपति-१२५० । व्या०--ज्ञानदीपिका । 

४५८ श्रीयोगीर्र--? । जे०--परमात्मप्रकाश । 

४५९ श्रीवत्साचायं--१०२५ । वे०--पदार्थधमंसंग्रह की टीका ( छीलावती ) । 

४६० श्रीहर्ष--११५० । अ० वे०--खण्डनखण्डखाद्य ( इस पर चित्सुख, शंकरमिश्र और 
रघुनाथ ने टीकायें लिखी हैं। ) 

४६१ श्र तसागर--१५०० । जे०--तत्त्वार्थाधिगमसूत्र की टोका । 

४६२ संधभव्र--३८० । बौद्ध--अभिधमंकोष की टीका ( न्यायानुसार ) । 

४६३ सकलकीति--१४६४ । जेन--तत्त्वाथंसार-दीपिका । 

४६४ सबच्चिवानन्द--? । अ० वे०--सिद्धान्तबिन्दु की टीका । | 

४६४ सत्यनाययति--१८०० । द्वेत--१. ब्रह्मसूत्रभाष्य की टीका ( तत्त्वप्रकाशिका ), 
२. अभिनवतककंताण्डव, ३, तत्त्वप्रकाशटीका ( अभिनवचन्द्रिका ), ४. प्रमाणपद्धति 
को टीका ( अभिनवाभूत *। 

४६६ सदानन्द--१५६० । अ० वे०-१. पत्चदशी-टीका, २. अद्वेतदीपिका-टीका, ३. 
बद्वेतब्रह्मसंडि, ४. जीवन्मुक्तिप्रक्रिया, ५. वेदान्तसार, ६. अद्वेतदीपिका ( स्वग्रंथ )। 


भ्त- 


अं आए रद 


दाशेमिकास्तत्कूतयश्न ह ८२३३ 


४६७ सदानन्द--? । जेन--सिद्धान्तचन्द्रका की टीका ( सुबोधिनी ) । 

४६८ सदानन्दव्यास--? | अ० वे०--अद्वेतसिद्धिसंक्षेप । 

४६९ सदाशिवसिश्र--१६७० । व्या०--सूत्रवृत्ति ( गृढाथंदीपिनी ) । 

४७० सदाशियानन्दसरस्वती--? । अ० वे०-सूत्रवृत्ति ( अद्वेतामृतवर्षिणी ) । 

४७१ सभ्याभिनवयति--? | द्त--महाभारततात्पय॑निर्णय-टीका ( दु्घटार्थप्रकाश ) । 

४७२ समस्सभद्र--६०० । जेन--१. आप्तमीमांसा ( देवागमस्तोन्र ), २. युगत्यनुशासन, 
३. उपासनाध्ययन, ४. त० सू० की टीका ( गन्धहस्तिमहाभाष्य ) । 

४७३ सर्वेज्ञात्ममुनि--९०० । अ० वे०-संक्षेपशारीरक ( शारीरकभाष्य का सारांश ) । 

४७४ सहजकीति---१६३० । जे०--कल्पसूत्रमञ्जरी । 

४७५ सांख्याचायं--? | सां०--सांख्यसूत्र भाष्य । 

४७६ सिद्धचन्द्र-- १७४० । न्‍्या०--१., तक्कंभाषाटीका, २. सप्तपदार्थी की टीका । 

४७७ सिद्धतेनगणि--५२५ । जे०--तत्त्वार्था० की टीका । 

४७५ सिद्धसेनदिवाकर--४५० । जे०-१. न्यायावतार, २, सम्मतितकंसूतर, ३, कल्याण- 
मन्दिरस्तोत्र । 

४७९ सीमानन्द--? । सां०--सांख्यतत्त्वविवेचन । 

४८० सीरदेव--१२०० । व्या०--१. सूत्रवृत्ति, २. परिभाषावृत्ति । 

४८९१ सुघचरितसिश्े--१६७० । मी०--शलोकवातिक की व्याख्या ( काशिका ) । 

४८२ सुदर्शन--१२२० । वि० वे०--१, वेदार्थसंग्रह की टीका ( तात्पयंदीपिका ), २. 
श्रीभाष्यटीका ( श्रुतप्रकाशिका ), ३. श्रीभाष्य की टीका ( श्रुतप्रदीषिका ) 

४०३ सुन्दरराजदीक्षित--? । वि० वे०-श्रीभाष्य की टीका । 

४८४ सुरेश्वराचायें--दे० मण्डनमिश्र । 

४८५ सू रोत्तमतीर्थ--? । द्वेत--युक्तिमल्लिका-टी का ( भावविलासिनी ) । 

४८६ सोमनाथ--१५४० । मी ०--शास्त्रदीपिका की व्याब्या ( मयूखमालिका ) । 

४८७ सोमशस्भु--१०७० । शेव-प्रन्थ अज्ञात । 

४८८ सोमधन्दर--१४०० । जे०-नवतत्त्व की टीका । 

४८९ धसोमानन्द--८८० । प्रत्य०--१, शिवरृष्टि, २. शिवदृष्टि की वृत्ति । 

४९० प्लोमेश्वर--१५०० । मी०--१. श्ास्त्रदीपिका को व्याख्या ( कपू'रवातिक ), 
२. सूत्रवृत्ति ( न्‍्यायमालाविस्तर ) | 

४९१ सोमेश्वरसूरि-- ११०३ | पाशु०--प्रन्य अज्ञात । 

४९२ स्थिरसति-- ३७० | बौ०--अभिधरमंकोष की व्याख्या । 

४९३ स्वप्नेश्वर-- ? | सां०--सांख्यतत्त्वकौमूदी की टीका । 

४९४ स्वयंप्रकाशानन्दसरस्वती--? । अ० बे०--शारीरभाष्य टीका ( वेदाल्तवन्दन- 


भूषण )। 


पर४ सर्वेशशनत प्रे- 


४९५ हनुमान-? | न्‍्या०--१. तत्त्वचिन्तामणि की टीका ( हनुमदीया ), २. तकंसंग्रह 
की टीका ( प्रभा ) । 

४९६ हरदत्त--? । पाशु०--गणकारिका । 

४९७ हरदत्त--८७५ । व्या०--काशिका की व्याख्या ( पदमञ्जरो )। 

४९८ हरि ( भतृहरि )--६६० । व्या--१- महाभाष्य टीका ( सेतु ) २. वाबयपदीय । 

४९९ हरि--१०० ई० पू० । मी०--सूत्रवृत्ति । 

५०० हरिदाससिश्र--१५९० । न्‍्या०--१, आत्मतत्त्वविवेक की टीका, २ तत्त्वालोक 
की टीका । ह 

५०१ हरिदीक्षित--१६५० । व्या०--प्रौढेमनोरमा की व्याख्या ( शब्दरत्न ) । 

५०२ हरिनाथद्विवेदी--१७८० । व्या०--परिभाषेन्दुशेश्वर की टीका ( अकाण्डताण्डव ) । 

५०३ हरिभद्व--९०० । जेन--१. आवश्यकसूत्र की टीका ( शिष्यहिता ), २. नन्दिसूत्र 
की व्याख्या, ३. अनेकान्तजयपताका, ४. पड़्दशंनसमुच्चय ( द्नसंग्रह ) । 

५०४ हरिवललभ--१७०० । व्या०--१. शब्दकौस्तुभव्याख्या, २. वेयाकरणभूषणसार 
की टीका | 

५०५ हेमचन्द्र-११२५ | जे०--१. आवश्यकसूत्रभाष्यवृत्ति, २, अध्यात्मोपनिषद्‌ ( योग- 
शास्त्र ), ३. प्रमाणमीमांसा, ४. प्रमाणचिन्तामणि, ५. वीतरागस्तुति, ६. त्रिषष्टि- 
शलाकापुरुषचरित, ७. शब्दानुशासन, ८. महावीरचरित, ९, परिशिष्टपवे । 
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